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DEDICATORIA

Muitas flores adornaram e perfumaram meu
caminho e continuam a fazé-lo. Dificil
enumera-las. Um dia, ousei jogar sementes ao
solo. Trés flores germinaram. Dei-lhes nomes:
Taina (meu primeiro raio de Sol), Luara (uma
Lua entre estrelas, que ilumina meus caminhos)
e Yacand (meu passarinho, em cujas asas
sorrio). Ha elas! A elas.



AGRADECIMENTOS

Campinas/SP, 22 de marc¢o de 2021

Companheiras e companheiros de jornada,

Nio temos', com a presente missiva, a intencfio de deixar uma mensagem para as
futuras geragdes, como tdo sensivel e coerentemente fez Ilya Prigogine®. Em nosso caso, mais
sensato seria ouvir com todo o corpo (palpavel e imponderédvel) o que disseram as geragdes que
abriram clareiras — nas quais e pelas quais tantas vezes trilhas inapagaveis de sangue demarcam
o trajeto — e também aquelas que singrardo outros mares, construirdo ou descobrirdo novos cais.

Também ndo pretendemos que esta carta seja lida daqui a trinta anos®. Ndo cremos
que em 2050 ainda se leiam cartas: a liquidez do tempo e do espaco tem cedido, em nosso olhar,
os poucos lugares e intervalos que ainda restam a estropiacdo do encontro, do dcio criativo, da
roda de conversa em frente da casa (quando flores e dores eram/sdo compartilhadas), da escuta
que ainda se oferta aquelas e aqueles que dominam certo saber, independentemente de estar ele
em sintonia com o pensamento ocidental moderno, que € colonial, ou, na melhor das hipéteses,
de ele assentar-se em outras plagas, em outros modos de sentir, de interagir, de fazer e de ser.

O que intenta, entdo, esta correspondéncia? Antes de mais, ela ndo singulariza o seu
destino, embora cada destinatario lhe seja singular; também ndo se enclausura na formalidade
que historicamente demarca o exercicio dos “agradecimentos” no ambito pré-textual das
composi¢des académicas, ainda que ela mesma, per se, trilhe as searas da formalidade. Isso
posto, seu objetivo €, desde o infimo instante da sua fecundagao, possibilitar, sob as asas da
esperanca e da amorosidade, que as almas se encontrem e congracem-se em nome da Vida e de
todas as suas formas de se fazé-la, de resistir e de reexistir.

Talvez, por isso mesmo, a expressao que melhor define esta escrita, ainda que ndo

a abrace por inteiro, seja namasté: “o Deus que habita em mim saida o Deus que habita em

1 Em trés momentos desta Tese (“Agradecimentos”, “Introdu¢io” e “Consideragdes Finais™), flutuamos por entre
as primeiras pessoas do discurso, eu e nés (singular e plural), o que nos permitiu alargarmos as fronteiras e
experimentarmos encruzilhadas. A razdo disso € que, mesmo defendendo que toda producio textual (nesse caso)
¢, em primeira andlise, coletiva, consideramos significativo, em alguns momentos, colocarmo-nos pessoalmente
sob a luz, dada a robustez, ainda mais negritada, de nossa corporeidade nesses instantes.

2 Referéncia a “Carta para as futuras geragdes”, escrita por esse pensador incomparével. Disponivel no site da
Folha de Sdo Paulo (https://www1.folha.uol.com.br/fsp/mais/fs3001200004.htm). Acesso em: 26 out. 2020.

3 Referéncia ao texto “Para ler em 2050”, de Boaventura de Sousa Santos, publicado em 15 de agosto de 2015.
Disponivel em <http://www.boaventuradesousasantos.pt/media/Para%?20ler%20em%?202050_P%C3%B Ablico
_15Agosto2015.pdf>. Acesso em: 26 out. 2020.



voce”. E ndo importa a que “Deus” se faz referéncia — ou mesmo reveréncia. Importa, sim, que
o ato e o atomo de divindade constitutivos de todos os seres, vivos € “ndo vivos”, reinam-se €,
em sintonia, produzam o Bem, a Bondade. Essa €, assim pensamos, a inica maneira de eliminar
as diversas faces da miséria — e elas s@o muitas e tém se multiplicado a olhos vistos.

E uma pena! Infelizmente, pela necessidade de delimitacdo, ndo nomeamos cada
corpo que, d'uma ou d’outra forma, apontou-nos possibilidades, arou a trilha, acolheu nossas
incertezas, afagou o coracdo em disparo, olhou-nos com ternura e compreensao, segurou nossas
maos, verbalizou a Palavra que nos inquietava, aquietava e alumiava o caminho. Nao se
enganem: essa jornada (pds-graduacgao stricto sensu) requer, no mais das vezes, tudo isso, pois,
a frente, espreitando-nos, estdo a desisténcia, o adoecimento, a autoestima se esvaindo...

Reportemo-nos, entdo, a Palavra. Aqui a registramos com grafemas, mas, no
cotidiano, € mais comum que ela venha a luz foneticamente (ainda € assim!). A palavra é, entao,
phalada. Phalar, desse modo, exige o entendimento da multiplicidade de linguagens pelas quais
0s corpos, em interacdo, constroem suas formas de vida e nelas encontram e produzem sentidos.
A phala, entdo, samba nos corpos e também os faz sambar. E o samba sempre requer a presenca
do outro (é de pareia) ou de outros, vivos € nao vivos, para que a brincadeira aconteca.

Iniciamos nossa brincadeira phalando com a professora Jackeline Rodrigues
Mendes, orientadora do gingado e dos modos de torna-lo efetivo, ainda que moventes. E foi
assim, entre o “tempo” e o “contratempo”, que, juntos, preenchemos o espaco vazio e fizemos
a nossa batucada; e, sempre juntos, fomos criando um ritmo préprio. Nao entendam que
abandonamos o “tempo” ou o “contratempo”. Apenas os conjugamos com as frestas que neles
surgiam e possibilitavam novos bamboleios. Namasté, minha querida orientadora. Motumba!

Phalamos com a professora Alexandrina Monteiro, enquanto colhiamos rosas no
jardim, ou quando os seus espinhos atravessaram a pele. Dissemos, linhas atrds, que essa
jornada (processo de pds-graduacdo stricto sensu), no mais das vezes, requer uma mao que se
estende voluntariamente, bragos que acolhem incondicionalmente; caso contrario, nem sempre
€ possivel escapar da areia movedica. E como € salutar encontrar na estrada pés que conhecem
as pedras do caminho e alertam os demais caminhantes! Namasté, admiravel professora!

Indisciplinarmente — e ndo indisciplinadamente (serd?) —, sob a batuta do professor
Antdnio Miguel, tornou-se possivel o encontro de uma multiplicidade de phalas, que partiam
de pontos diversos desta nacdo continental. E, mesmo que elas estivessem sob a cadéncia de
Wittgenstein — e também de Derrida —, nenhuma nota lan¢cou ancora num unico cais. Convém
destacarmos, aqui — e foi ele quem nos chamou a aten¢do para esse detalhe —, como esta palavra

(cais) tem a mesma grafia tanto no singular quanto no plural, o que explicaria a polissemia das



embarcacdes, mas também as mudancas de sentido de um mesmo barco: similar a
aprendizagem, mar, barco, porto e tripulacdo provocam transformagdo ao tempo em que se
transformam. Namasté, mestre!

Quem entre nds se arvoraria conhecedor/a dos segredos do Universo? Para nos,
certo € que ele estd envolto e gravido, simultaneamente, de energias diversas. Para o bem da
verdade, o Universo € resultante das poténcias presentes em tais energias, mas ele também as
parteja e as pde a disposi¢cdo dos seres para protegé-los, incitd-los ou curé-los: s@o os anjos, 0s
espiritos de luz, os orixds, os santos — entidades que atuam diretamente sobre os seres vivos ou
os fazem por meio de intermedidrios que inspiram, amparam. A professora Norma Silvia
Trindade de Lima foi, para nds, um desses intermedidrios. Namasté, carissima professora!

Phalamos com o professor Silvio Donizetti de Oliveira Gallo quando tentdvamos
nos aproximar de Foucault. E entre operadores conceituais e metodologicos, aquilo que seria,
de inicio, um avizinhamento em razdo da curiosidade transformou-se num encantamento
arrebatador, ndo apenas porque a escrita do filésofo francés, por si mesma, ja nos enovela, mas
também por causa do brilhantismo com que tais escritas sao, por Silvio Gallo, debulhadas, como
o faz o agricultor que aguarda o fabrico do pdao. Namaste, caro Silvio!

Foram tantas as phalas. As vezes, elas ocorriam no siléncio, como a experiéncia
partilhada com o professor Adriano Fonseca, em cuja humildade nos asseguramos. As vezes,
elas se faziam por via do abraco terno, honesto — experimentamos isso com Carolina Polezi. As
vezes, elas se erguiam pela concretizagdo de uma parceria singular, como ocorrera com Juciara
Guimardes Carvalho. As vezes, era na poesia de Juriene Pereira da Silva que a phala bailava.
As vezes, elas ganhavam contorno, como com Marcelo Vicentin, na disposicio para contribuir,
para dirimir possiveis ddvidas, para ensinar mesmo. As vezes, era por via da semeadura de
Esperanca que as ouviamos: foi assim com Marcia Furlan de Almeida. As vezes, as
encontravamos no incentivo, como fizera Marcos Ribeiro de Santana. As vezes, era por via da
ancestralidade, da partilha do Axé, que as escutdvamos — a exemplo do que se repetira, muitas
e muitas vezes, com Marta Ferreira. As vezes a phala soava por meio da aposta no outro, da
crenca em seu potencial — foi assim com Mariana Semido de Lima. Noutras vezes, a
corporificacdo da phala se configurava por via do olhar que nos enxerga: vimos isso em Mayris
de Paula Silva. A todas e a todos, namasté!

Foram e sdo tantas as phalas. Dissertar sobre todas elas seria, indubitavelmente, a
atitude mais justa. Mas contamos com a compreensao de cada uma delas, mesmo porque todas

e cada voz que as profere sio PHALA!



Nossos agradecimentos devem se estender ao Conselho Nacional de
Desenvolvimento Cientifico e Tecnolégico (CNPq), cujo apoio (efetivado segundo Processo
n.° 171305/2017-5) foi imprescindivel para o desenvolvimento das investigacdes, notadamente
daquelas realizadas no campo de pesquisa, localizado hd mais de 2000 km de Campinas (Sao
Paulo), cidade que sedia a Unicamp e onde passamos a residir, logo apds a aprovagcdo no
processo seletivo para o doutorado em Educacao.

Um namasté do tamanho do mundo para agradecermos a equipe da Secretaria de
Pés-graduacao da Faculdade de Educacdo (corporificada, a titulo de exemplo, na solicitude,
generosidade e competéncia de Tassiane Bragagnolo e de Viviani Vicentin Bergamaschi); para
agradecermos também ao pessoal que exerce suas fungdes na biblioteca dessa mesma faculdade
(quanta gentileza!) e aquelas/es (seres humanos sui generis) que tornam o ambiente da Unicamp
confortdvel e seguro para que os processos de ensino e de aprendizagem transcorram da melhor
forma possivel.

Ainda no ambito dos reconhecimentos, nossa gratidao incomensuravel as mulheres
aguerridas e resilientes que compdem o grupo cultural tradicional afrodiasporico do Samba de
Pareia. Além delas, nossos agradecimentos ao senhor Mangueira, o tnico homem a compor
esse grupo. Elas e ele sdo, seja dito de passagem, as autoras e o autor primeiros desta escrita, a
qual, com esforco, vou (alfabeticamente) registrando com as limitagdes e as potencialidades
que ditam os movimentos do meu corpo, mas a partir de suas vozes. Namasté, Dona Carmélia,
Dona Elizabete dos Santos, Dona Elenildes Santos da Silva, Dona Maria Edénia dos Santos,
Dona Maria Eugénia dos Santos, Dona Maria Eunice dos Santos, Dona Maria [lza Nascimento
dos Santos, Dona Maria José dos Santos (Dona Dedé), Dona Maria José dos Santos (Dona
Sessé), Dona Maria José dos Santos, Dona Maria Licia dos Santos, Dona Maria Luiza dos
Santos, Dona Maria Santana dos Santos, Dona Maria Nadir dos Santos, Dona Marizete dos
Santos, Dona Normadlia Bispo dos Santos e Seu Acrisio Paulo dos Santos (senhor Mangueira).

Nosso muitissimo obrigado as educandas e educandos, as professoras e professores
e aos gestores da Escola Municipal de Ensino Fundamental Professor José Monteiro Sobral.
Nessa esteira, agradecemos a Secretaria Municipal de Educacdo do municipio de Laranjeiras
(Sergipe) e, claro, a Comunidade Remanescente de Quilombo Mussuca (um /6cus de memdria,
de reinvenc¢ao da vida, de resisténcia, de fortalecimento das identidades negra e quilombola).

Para alcancarmos o ponto em que, aqui € agora, movemo-nos, outras vozes
alicercaram a nossa estrada, recolheram pedregulhos que obstavam o caminho, energizaram o
corpo cambaleante, alimentaram a alma todas as vezes que a Esperanca se deparava com a

figura asquerosa de Calaboca.



Em 2010, como aluno especial de uma disciplina (de mestrado), um encontro
singular guinaria o tracado de nossos passos, transformaria rabiscos em versos, notas soltas em
cangdes, a fala de um personagem solitdrio em um espetdculo multivocal. O (re)encontro com
Maria Batista Lima, nossa querida e eterna orientadora de vida, plantou em cada célula o sonho
de Icaro. Porém, diferentemente do personagem mitolgico grego, nio foi com cera que, juntos,
unimos as penas, mas com a histéria concreta de cada um (negros em um pais estruturalmente
racista) e com a experiéncia dela resultante. Namasté, minha mentora! Motumba!

Em 2012, descobrimos que poesia e discussdo académica podem construir, sim,
didlogos suaves, e a conversa flui como dgua corrente que se encorpa em riacho, que se forma
rio, que alimenta o mar. Foi naquela ocasido que, no universo académico, ouvimos as mais
belas palavras sobre uma produgdo textual (dissertacdo) nossa; também foi naquela
oportunidade que, gracas a ela, perspectivamos passos mais largos. Namasté, professora
Cristiane Coppe de Oliveira, sua escuta e presenca sensiveis abriram clareiras impensadas.

Todavia, os rabiscos que conformaram a trajetéria por vir foram, em verdade,
fecundados em 1996, no Colégio Maria Montessori, no qual fomos coordenador pedagdgico e
professor. Nessa instituicdo de ensino, as nossas primeiras “estripulias™ pedagégicas foram
ganhando corpo e os sonhos planificaram suas asas. Para tanto, vérias/os alunas/os-filhas/os
protagonizaram cenas antolégicas e as filhas-alunas foram nossas mestras. Convém
sublinharmos que cada cena protagonizada contou com a batuta da professora (gestora da
escola) Soraya Machado Pereira de Franga, sem o que a amplitude delas (das cenas) seria
impossivel. Namasté para esse coletivo inesquecivel — e que ocupa todos os compartimentos do
meu coragao.

Em 2004, na Escola Estadual de Ensino Fundamental Professor Benedito Oliveira,
aquelas “estripulias” se alargaram e ganharam novas/os atrizes/atores. Foi no seio desse
territério que encontramos, talvez, as/os estudantes mais brilhantes de nossa trajetéria docente,
iniciada em 1985, embora fossem elas e eles vitimadas/os pelo descaso politico e social que
demarca este pais, incapaz de livrar-se dos grilhdes da escravizacdo do povo negro, do
genocidio dos povos origindrios e do patriarcado. Foi também naquele territorio, gragas a
sensibilidade e competéncia das professoras Angela Maria Cruz de Jesus, Givalda da Silva
Santos e Jailde dos Passos Professor (referéncias de vida), que nasceu o ousado Projeto
Sentireis (Sentir para Transformar e Resistir para Erradicar as Injusticas Sociais). A essas

mulheres fantasticas, paradigmas que nos referenciam (irmds com que o Universo nos

4 Estamos utilizando esse termo no sentido que lhe é emprestado por Rufino (2017), ou seja, como atitudes que
buscam abalar o estabelecido, o status quo.



presenteou), namasté! Nossa gratiddo também a todas as educandas e a todos os educandos
daquela unidade de ensino. Agradecemos ainda o apoio inspirador das educadoras e dos
educadores, daquela mesma escola, aqui representadas/os pelas professoras Maria Janicelda
Rocha de Santa Rita (pedagoga), Maria Madalena Menezes (diretora) e Maria Marta Bispo
Santos (coordenadora pedagdgica).

Em 2009, ja no Colégio Estadual John Kennedy, trouxemos a luz o Projeto Alma
Africana, filho do Sentireis e pai de todas as pesquisas académicas que o sucederam (tanto no
mestrado quanto no doutorado). Ao Alma Africana apensamos o projeto ParlaCENICO, um
grupo de teatro que coroava as acdes do projeto anterior e alcancava estudantes, professoras e
professores de outras escolas. De 2009 a 2016, montamos os espetdculos Texto e Contexto;
Alma Africana; Solano Trindade, uma alma negra; Espirito e Corpo Negros; Quem Roubou o
10i6 do Rei; Os Reis da Floresta de Cimento; Mdo de Ferro e a Estrela Cadente e Um Teatro
entre Nos. Mais de vinte mil alunas e alunos prestigiaram os espetdculos teatrais produzidos
pelo Grupo de Teatro ParlaCENICO. Representando a equipe docente e pedagégica da escola,
namasté as/aos grandes companheiras/os de crencga: 1) Alexandra Valenca Cardoso, 2) Andrea
Chagas da Rocha, 3) Andreia Belchior de Abreu (coordenadora pedagégica), 4) Carlos Alberto
B. da Trindade (in memoriam), 5) Clara Luana Guimaraes de Melo, 6) Cledja Flavianny Araijo
Santos, 7) Denise de Lourdes Alves de Albuquerque, 8) Dilma de Jesus Goes, 9) Ecilene de
Moraes Carneiro, 10) Edileide Santos Torres do Couto, 11) Eliana dos Santos, 12) Euflozina
Carvalho Caxico (in memoriam), 13) Gileno Fortuna dos Santos, 14) Gilmara de Souza Neto,
15) José Eduardo de Carvalho, 16) José Evandro Matos Fraga, 17) José Roberto dos Santos,
18) José Ubaldino Passos Nery, 19) Kétia Maria de Aguiar Barreto, 20) Licia Cristina Souza
Santana (diretora), 21) Margarida Maria Monteiro (diretora), 22) Maria Adelia Mota da Silva,
23) Maria da Conceicdo dos Santos Vieira, 24) Maria Licia Vieira Melo (pedagoga), 25)
Marizete Vieira dos Santos Silva, 26) Mirela Magnani Pacheco, 27) Rose Mary Gurgiel, 28)
Sheila Mauricio Maia, 29) Ubaldo Dérea Santos (coordenador pedagdgico).

E nesse cendrio de reconhecimento e gratiddo, minhas reveréncias aos
estudantes/artistas, do Colégio Estadual John Kennedy, que transformaram nossas utopias em
realidade reluzente: Alice Ferreira (atriz convidada), Aline Souza, Alisson Bispo, Amanda
Black, Anderson Brito, Andreza, Andreza Guimaraes (atriz convidada), Bruno Chagas, Dailza
Conceicdo, Daniesy Andrade, Dayanne Fraga, Dayse Andrade Nascimento, Emilly Pavani,
Fabricio Aquino, Francisco das Chagas, Iarah Sena, Igor Sena, Iris Carvalho, Jardel Gomes,
Jhonatan Bispo, Landney de Jesus, Laysla Salvatore, Leticia Pereira, Luana Vitéria, Lucas

Gomes, Lucas Santos, Magali Melo, Monise Oliveira, Nayara Santos, Roberto Teles, Rodrigo,



Ronaldo, Samara Scherdman, Sayonara Freitas, Talita dos Santos, Taynara Ramos, Thais
Costa, Thalissa Souza (atriz convidada), Vanessa Aradjo, Wemerson Martins.

Tantas/os outras/os alunas/os, tantas/os outras/os professoras/es ladrilharam o
nosso caminho (“com pedrinhas de brilhante”) que enumera-los/las seria certamente tarefa
hercilea. Citamos alguns/algumas aqui, outros/as ali, mas estamos cOnscios de que todas/os
eles/elas, ao seu modo, apontaram possibilidades de um curriculo outro, de uma escola outra,
de um mundo outro, de formas distintas de interagir com os que caminham ao nosso lado, mas
também (e talvez mais ainda) com as/os que retardaram os passos (qui¢d, por necessidade de
refletir sobre a caminhada) e com as/os que a frente seguem nos alertando para os perigos que
a estrada segreda.

Exemplos dessas energias, que sdo, em verdade, instrumentos do Universo,
estrelas-guias, ferramentas que nos permitem desconstruir fronteiras e desconstruirmo-nos para
nos constituirmos um ser outro, que nos incitam o voo —mas também nos mostram como pousar
— podem ser simbolizados pela professora Cleide Pessoa de Albuquerque, Everaldo Vieira da
Cruz e Margarida Maria Menezes, gestoras e gestor (educadoras e educador) que aprenderam a
enxergar além do visivel, que compreenderam/compreendem a escola publica como
instrumento de transformacdo social, que veem as/os estudantes como sujeitos capazes de “ser
mais” —ndo se limitando, obviamente, ao sentido quantitativo que essa expressao possa esbocar,
mas referindo-se principalmente a sua dimensao qualitativa. Namasté, minhas lumindrias!

Nada se faz na soliddo (nem mesmo a solidao € vivida solitariamente: estamos
sempre acompanhados de memorias que demarcam o corpo e que também o movimentam; para
além disso, h4 tantas formas de vida no Universo e tantas dimensdes ocupadas por elas que
estar, de fato, sozinho beira a impossibilidade). As incursdes investigativas que pariram a
presente Tese® contaram com tantas vozes! Sdo tantas as pessoas a quem devemos nos curvar
em sinal de agradecimento: a Aline Dortas Leal, pela leitura atenta desta Tese; a professora
Daniela Barreto do Sacramento, uma das trés melhores alfabetizadoras que ja conheci nestas
minhas quase quatro décadas de docéncia; a brilhante aluna Damaris da Silva Santos; a
professora e comadre Edinéia Tavares Lopes; ao professor e poeta cordelista Gilmar Ferreira,
pela leitura atenta e generosa do cordel que encerra esta escrita; a professora Joniely Cheyenne
Moura, pelo desprendimento, pela delicadeza; ao professor José Erilio Feitosa Conceigao (in
memoriam), uma inteligéncia exemplar; ao professor Josenilson Falizardo dos Santos, um

grande amigo; a professora Jucileide Dias dos Santos Aragdo, pelo apoio; a professora Kelly

3 Grafamos com letra inicial maiuscula a palavra “tese” sempre que ela estiver se referindo a esta escrita.



Araigjo Valenca Oliveira, pela generosidade e prontiddao; ao professor Paulo César Lira
Fernandes, um sintesiano® de corpo inteiro; a professora Renata Sieiro Fernandes, pelas
partilhas sensiveis; ao amigo Robson Bomfim Sampaio, pela impagdvel contribuicdo a
construgdo dos videos, tanto da qualificagdo quanto da defesa; e a professora Valéria Santos
Sousa, pelo auxilio cuidadoso e persistente nas transcri¢des das entrevistas.

Um namasté incomensurédvel aos professores doutores Genésio José dos Santos e
Marilene dos Santos (ambos da Universidade Federal de Sergipe), por terem, gentilmente,
aceitado o convite para compor a Banca de Defesa e também pela leitura atenta e sensivel do
texto que lhes foi encaminhado.

Curvamo-nos em agradecimento e reveréncia, a0 mesmo tempo em que pedimos
béngdo, ao senhor Carlito (padrinho nosso, in memoriam), a Dona Euzice (madrinha nossa), a
Dona Gel (madrinha nossa, in memoriam), a Dona lolanda Fortes Santos (uma tia por
empréstimo, in memoriam) e ao eterno amigo Israel (in memoriam).

Quando se nasce em zonas do esquecimento, nos territérios do ndo ser, nas regioes
em que Calaboca protagoniza toda a sua crueldade e covardia, aprender a falar requer uma
profunda luta contra si mesmo, porque, no mais das vezes, aceita-se a inferioridade, como
ocorreu com a pequena Pecola Breedlove, personagem de Toni Morrison, em “O olho mais
azul”. Requer também colocar a vida sempre em risco, ja que ndo se obedecera cegamente as
estratégias de silenciamento que tentam pautar os modos de viver naquelas localidades. Em
razao disso, nelas a vida estd sempre “por um fio”’, mesmo porque a concepc¢ao de humanidade
nas alocagdes das/os “condenados da Terra®’, segundo os arquitetos da
modernidade/colonialidade, € primitiva ou simplesmente inexistente.

Escapar das “zonas do ndo ser” exige daquela/e que o tenta um esforco sobre-
humano. Mas ndo apenas isso, demanda também a somacdo de forcas e de esforcos
imensurdveis. NOs encontramos essas forcas e esses esforcos nas pessoas elencadas
anteriormente. Mas na nossa trajetoria escolar foi com a professora Vilma, nas antigas 4* e 5*
séries, que os experimentamos inicialmente. Namasté, minha querida e saudosa professora!

Como definir a amizade? Gibran Khalil Gibran, em “O profeta”, talvez tenha sido
aquele que melhor se aproximou de tal defini¢do. Porém, aprendi a enxergar e a compreender
a amizade, aquela que o pde para dormir quando a tormenta € estridente, e que, contrariamente,

sacoleja o seu espirito quando a apatia o assombra, desde pequeno, como experimentei pelas

6 Relativo a adeptos do SINTESE (Sindicato dos Trabalhadores em Educagdo Basica da Rede Oficial do Estado
de Sergipe).
7 Alusdo a obra homdnima de Fanon (1968).



maos, por exemplo, do amigo Israel, mencionado anteriormente. Essa compreensdo, ao longo
da vida, foi ganhando cores outras e tonificando-se; e, entre as pessoas que a robusteceram,
estdo as professoras/amigas Jamille de Andrade Aguiar Alves, Maria Lucia vieira Melo, Maria
do Socorro Gongalves dos Santos e o professor (amigo/irmdo) de capoeira Gilvan Santos
Meneses (“Prof. Chocolate” — do Grupo Saga Capoeira), diante dos quais, solenemente, curvo-
me, € sem 0s quais, certamente, eu estaria em desesperanca: pelas frustracdes inerentes a propria
vida, pela situacdo politica do pais, pelo esquecimento daqueles para cujos territérios fomos
sempre convidados ilustres quando portdvamos pdo e vinho. Namasté, amigas e amigo!

O ato de escrever € solitério. Isso ja foi dito, aqui e ali, por muitas vozes. Nada de
novo hd, portanto, nessa afirma¢do. Mas devemos acrescentar a essa assercao que a tal solidao
€ ilusoria: cada escritor estd sempre cercado de memorias e de marcas indeléveis que seu corpo
carrega. Ele, para o bem da verdade, jamais estd s6. Além disso, para n6s, os espiritualistas, ha
sempre uma multiddo que nos cerca, inspira-nos, estimula-nos, traz ideias. E isso ndo exprime
uma castracao da originalidade do autor, mesmo porque € ele quem interpreta — e que também
descarta sugestoes, busca outras, mexe, remexe, faz do seu jeito. Entretanto, sim, € comum nos
trancarmos num espago especifico para escrever. Assim agimos durante toda a construcao desta
Tese. E isso somente obteve concretude porque minha parceira de ldgrimas, de risos, de sonhos
e utopias se fez presenca nos momentos em que a solidao exigia protagonismo. Namasté, amada
companheira Talita dos Santos.

Namasté para as minhas irmas, Evanise, Jucara, Juciara, Jucimara e Jaciara (irma-
filha). Juntos, ordenhamos pedras, conhecemos a generosidade que habita o cora¢cdo humano,
compreendemos as distingdes que separam e conectam a cidade colonial e a cidade do
colonizado®, cingimos o cotidiano como quem captura o tltimo pescado e nos entrelacamos,
porque assim se ameniza o frio.

Namast€ as minhas filhas, Taina Potiguara, Luara Potiguara e Yacana Potiguara: as
escritas que tracei por béngdo; as histérias que tentei escrever e que, contrariamente,
descreveram-me; os canticos inc6lumes que entoei para o Universo — e de volta recebi sinfonias
angelicais, toadas de orixds; os amores que me ultrapassam, revestem-me € me transportam
para o amanhd, que sempre € agora.

Cada gota de sensibilidade que vibra em mim devo a minha mae. Cada pulsar de
generosidade que embala meu coragdo encontra nela sua origem. Se me indigno diante da

miserabilizacdo do outro, aprendi com ela. A minha mae cabe o que ha de melhor em mim. E

8 Reportagdo a obra Os Condenados da Terra, de Frantz Fanon (1968).



o pior é resultante de minhas incompreensdes e inacabamento. Sua bén¢do, Dona Lenilda
Tavares de Franca (minha mae!). Namasteé!

Ha uma forg¢a ancestral suprema sem a qual muito dificilmente eu teria conhecido
0 meu oitavo aniversario. Quicd, nem mesmo a luz teria alcancado meus olhos, pelo menos nao
naquele 15 de outubro de 1965. Essa forga, esse poder, essa amorosidade em profusdao me
acompanha e protege desde sempre. Também acompanha e protege minhas irmas e minhas
filhas. Em homenagem a ela, a essa forca ancestral suprema, minha mae adicionou o Potiguara
ao nome de todas as minhas irmas, e eu, seguindo a sabedoria dela, fiz 0 mesmo com minhas
filhas. Aqui, ndo usarei o namasté. Desejarei tdo somente que esse poder, essa forca suprema e
ancestral continue irradiando Iimens para os seres, vivos e ndo vivos, que habitam este planeta.
Sua béncao, meu pai Rei de Urub4, da Aldeia dos Potiguara.

Ainda transitando pelos territérios do reconhecimento e da gratidao, estendo minhas
maos com as palmas voltadas para cima, escancaro as portas e janelas do meu coragdo, rarefaco
minha alma (torno-a permedvel) para acessar todas as forcas do Bem que constituem, povoam
e sdo partejadas pelo Universo. A ideia ndo € apenas recebé-las, mas também me colocar a
disposi¢do delas como refrator, contribuindo com a construcao de um mundo que combata a
miserabilidade, qualquer que seja ela. Todos devemos nos conceber prisma das for¢as do Bem.
Entdo, ndo teremos que chorar ou nos envergonhar porque o irmao morre de frio, de fome, de
abandono; ou porque a natureza é descaradamente destruida; ou porque, em razao do género ou
da cor da pele ou da regido de origem, o ser humano € violentado.

Por fim, ajoelho-me, curvo a cerviz e “bato pad” para os meus ancestrais em
reconhecimento a sua luta, ao sangue e suor derramados e as sementes lancadas no solo, gracas
aos quais, neste exato momento, meu corpo (fisico, simbdlico e ancestral) encontra forcas para

agradecer! Motumb4!

Cordialmente,

Evanilson Tavares de Franca
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Embora nos tenham atirado
aos montes
qual trapos

numa embarcagao

Nossos corpos travados
cravados
crivados

a ferro e carvao

Entre tumbas e timulos
nos tenham irmanado

a morte

d’agora e d’entdo

De terror nosso lar
deram-se um jeito de erguer
cada tronco

antes dele, o porao

Tal farpas ou farrapos
nos tenham entalado
entre o suplicio, a cova
e a maldi¢ao

Estuprados, explorados, estripados
0S COrpos, 0S 0SSO

(a alma!)

sem d6 ou indignacdo

Mesmo que a cada fracao

de minuto

segundo

se arranque o ar de nosso pulmao

Que gritemos socorro

e ndo haja retorno

o eco dissipe

e ensurdeca toda audicao

Que nossos corpos inertes
privados da vida
continuem compondo
empanturrando o chao



Onde planicie e planalto
engenham projetos

seus tetos, seus fetos

com nossas visceras € maos

Que cada esperanca esbogada
inventada encontre

encraves, entraves
armadilhas, algapao

N3ao é com tocha

que fazemos a vida
que vibra o Axé

que cunhamos a paixao

O leite nos serve
misturado ao café

que torramos no tacho

e com um dedo de prosa
comemos 0 pao

Reinventamos a vida

a forma de vé-la

e de té-la acolhida

em nossas proprias maos

A cavalo cortamos Atlantico
sob as rédeas d’Ogum

ou d’Oxossi

conforme a Nagdo

Nao usamos tropel
nem fazemos escarcéu
com sangue nos olhos

incitando a multidao

Nosso ritmo € outro
gingamos na roda

de Candomblé, Capoeira
dangamos Lundu e Baido

Criamo-nos nas cruzas
entre tempos e espacos
Orum e Aiyé

crenga € compaixao

Nao esquecemos as dores
mas nao servimos a morte
nem sSomos escravos

da escravizacdo



Nossas lutas nasceram
nas barras das saias
nas trangas, na raia

no pé do fogio

Se estenderam
nos quilombos
nos ombros, nos tombos
de cada irméao

Continuam em nés
alimentam a prosa
movem a pena

de cada escrivao

Esta no suor da menina
nas maos calejadas

de quem mata a fome
do seio do chdo

Est4d no Maracatu

no acarajé, no angu
nos Filhos de Gandhi
no Frevo, na tradi¢do

No Samba de Roda
no Tambor de Crioula
no Jongo, no Afoxé

e na religido

Estd no acaca

nas folhas de Ossanha
nas dguas de Oxum

e de Xangd, no trovao

No feitico de Nana

nas pipocas de Omolu
na beleza de Logun

de Oxala, em sua béncao

Nossa ansia de vida
nao é fratricida

e nem se vincula

a miserabilizacao

Amamos o Sol

admiramos a Lua

Quando cruzam as diferencas
nasce a nossa invengao



RESUMO

A pesquisa que por ora subscrevemos moveu-se pelos territérios fisico e simbdlico, estando
neles inclusos o préprio corpo e as interacdes das/nas quais ele atua, instituindo e instituindo-
se por entre saberes culturais tradicionais, de base oral, e por entre praticas curriculares que se
desdobram numa escola sediada na Comunidade Remanescente de Quilombo Mussuca,
localizada no estado de Sergipe (Brasil). Esta pesquisa procura compreender como o Samba de
Pareia, pratica afrodiaspérica especifica dessa Comunidade, entrecruza-se com o curriculo
escolar, considerando que os territorios Quilombo’, escola e corpo se atravessam, implicam-se
e se entretecem na Comunidade em lume. As incursdes investigativas percorreram nao as
“zonas do ser”, nem tampouco as do ndo ser, mas a zona do sendo, que se configura como
poténcia nas encruzilhadas (“exdnicas” ou nio). Esse percurso da pesquisa, enquanto poténcia,
um vir a ser em continuo movimento, aponta caminhos outros e, assim, erige a possibilidade de
transgressdao em relacdo a racionalidade ocidental moderna/colonial, que se arvora universal e
a unica digna de fé. As encruzilhadas foram animadas por escrevivéncias e (entre)cruzamentos,
inclusive do préprio pesquisador, como uma dindmica de produ¢do de conhecimentos, visto
que, para nds negros, enquanto pratica situada, a pesquisa carrega as marcas da chibata (dos
suplicios), mas também as resisténcias dos quilombos, das capoeiras e dos candomblés. Foi-
nos cara, ainda, a escuta sensivel, aquela dispensada aos “mais velhos” nos terreiros de
Candomblé: ancestralizada, sustida na memoria (corpo) e assente no campo do sagrado e na
forca vital que entrelaca e movimenta os sujeitos. O aporte tedrico, que embalou as discussoes,
priorizou o pensamento decolonial, sem, contudo, limitar-se a ele. Nao obstante o Samba de
Pareia brinque no chao da escola, porque demarca e € demarcado pelo e no corpo das/os
estudantes e também de servidores publicos que nela atuam ou atuaram, a investigacao desvelou
que: 1) do ponto de vista institucional, € no campo do exético (ex-6tico) e, por conseguinte, em
momentos singulares que a pratica toma assento nos bancos escolares; caso contrdrio, ela é
alocada no “outro lado da linha” do pensamento abissal; 2) a militdncia de algumas/alguns
professoras/es tem sido a principal responsavel por transgredir as fronteiras impostas aos
saberes afrodiasporicos da/na Mussuca; 3) consequentemente, a escola funciona “fora da lei”,
se considerarmos a Resolugdo CNE/CEB n° 8/2012, que institui a Educacdo Escolar
Quilombola.

Palavras-chave: Quilombo; Educacdo Escolar Quilombola; préticas culturais/Samba de
Pareia; praticas curriculares.

9 Todas as vezes que utilizarmos o vocdbulo “quilombo” referindo-nos especificamente 2 Comunidade
Remanescente de Quilombo Mussuca, nds o grafaremos com a letra inicial maitiscula; esse mesmo comportamento
serd adotado com relacdo ao termo “comunidade”.



ABSTRACT

The research that was conducted by now has moved through physical and symbolic territories,
including in them the scope itself and the interactions of/in which it operates, instituting and
establishing itself through traditional cultural knowledge, of oral basis, and among curricular
practices that unfold in a school based in the Remnant Community of Quilombo Mussuca,
located in the state of Sergipe (Brazil). This research asks around understanding how the Samba
de Pareia, a specific Afrodiasporic practice of this Community, intersects with the school
curriculum, taking into account Quilombo, school and body as territories that are crossed,
involved and intersected in the focused Community. The investigative incursions covered not
the "zones of to be", nor those of the non-being, but the zone of being, which is configured as
strength at the crossroads ("exunique" or not). This way of conducting the research, as a
strength, a coming to be in continuous movement, points out other paths and, thereby, erects
the possibility of rupture with the modern/colonial Western rationality, which is universal and
the only one worthy of faith. The crossroads were animated by scribes and (inter)sectings,
including the researcher himself, as a dynamic of knowledge production, since, for us blacks,
as a situated practice, the research bears the marks of the whip (of the torments), but also the
resistances of quilombos, capoeiras and candomblés. It was also hard to us, the sensitive
listening, that one excused to the "elders" in the terraces of Candomblé: ancestralized,
whispered in memory (body) and based on the field of the sacred and the vital force that
interweaves and moves the subjects. The theoretical basis, which cheered the discussions, has
prioritized decolonial thinking, without, however, limiting itself to it. Despite the Samba de
Pareia is played on the school floor, because it delineates and is delineated by and in the body
of students and also public servants who act on it, the investigation has revealed that: 1) from
the institutional point of view, it is in the field of the exotic (ex-optic) and, consequently, in
singular moments that the practice takes seating in the school benches; otherwise, it is allocated
on the "other side of the line" of abyssal thought; 2) the militancy of some teachers has been
the main responsible for the rupture of borders imposed on the aphrodiasporic knowledge of
Mussuca; 3) consequently, the school operates "outside the law", if we consider the Resolution
08/2012 (CNE/CEB), which establishes Quilombola School Education.

Keywords: Quilombo; Quilombola School Education; cultural practices/Samba de Pareia;
curricular practices.
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~ INTRODUCAO
“E jeito que o corpo da”

Escorego nio é queda

g;’edog«eawz,/éodé

Se cacr ew me levanto
56 ¢e a janta me guetrar”

(Nadir da Mussuca)

Os jeitos e ajeitamentos do corpo: ontem, hoje e continua...

“Quero comegar, mas ndo sei por onde / onde sera que o comego se esconde?”!!

Dificil responder a essa pergunta. Talvez Comego e Fim sejam irmaos siameses,
partilhando um 6rgao vital, para o qual o transplante ainda ndo seja uma possibilidade. Talvez
Comeco e Fim sentem-se a mesma mesa, “refeicoem” os mesmos alimentos ¢ nenhum deles
seja capaz de abandonar a ceia antes que o outro sacie-se plenamente. Talvez Fim e Comeco
brinquem de pega-pega ou divirtam-se no pique-esconde, e a brincadeira somente termine
quando se depararem com o espelho. Talvez Comeco e Fim sempre estejam no aqui e no agora
e, em coro, respondam “presente!” a chamada da professora. Talvez Comeco e Fim sejam o
nome de um mesmo sujeito que aprendeu a inventar sambas — e a “sambar de pareia”. Talvez
sejam apenas duas moléculas (ou d&tomos) que se perseguem, por desejo. Ou, quicd, Comeco e
Fim sejam dois moleques que nem mesmo se conhecem, mas que aprenderam a rir dos mesmos
fendmenos e a chorar pelas mesmas razoes. Ou sejam apenas criancas que se divertem quando
correm, em circulo, uma atras da outra.

Circulo.

Circular.

Circularidades... pelos entremeios das quais o Axé trafega, circula, envolve e
envolve-se, conecta e conecta-se, move, preenche, significa, ressignifica, extrapola, produz o

novo e inova-se (como possibilidades de circularidades, vejam as figuras 01, 02, 03, 04 e 05).

10 Utilizaremos fonte Brush Script MT (e tamanho 14) nas cantigas que animam as praticas culturais de tradi¢io
oral; também as centralizaremos.
1 Versos da cangio “Quero comegar” da banda Tiquequé.



Figura 01: Circularidades

Fonte: Acervo do autor

Figura 02: Candomblé

Fonte: Obra do artista pldstico Carybé '3
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12 Disponivel no site Catalogo das Artes (https://www.catalogodasartes.com.br/obra/cBUPPB/). Acesso em: 14

dez. 2019.

13 Disponivel no site Catdlogo das Artes (https://www.catalogodasartes.com.br/obra/cGDBcU/). Acesso em: 14

dez. 2019.


https://www.catalogodasartes.com.br/obra/cBUPPB/
https://www.catalogodasartes.com.br/obra/cGDBcU/
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Figura 04: Dwennimmen (simbolo Adinkra)

Fonte: Site Mitologia em Simbolos (simbolos africanos)'*

Figura 05: Sankofa (simbolo Adinkra)

Fonte: Diciondrio de simbolos (simbolos Adinkra)'’

14 Disponivel no site Mitologia em Simbolos (simbolos africanos)

<https://mitologiaemsimbolos.wordpress.com/2011/09/09/simbolos-africanos/>. Acesso em: 19 out. 2019.
15 Disponivel no site Diciondrio de Simbolos (https://www.dicionariodesimbolos.com.br/simbolos-adinkra/).

Acesso em: 19 out. 2019.
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Circularidades!
A despeito de ainda imperar o entendimento de que as comunidades alheias a
escrita alfabética sdo dgrafas, significando isso que elas nao possuiriam/possuem

nenhuma forma de registro escrito, restringindo-se, por esse entendimento, a

comunicacdo oral (melhor: a préticas orais), varios modos de preservacdo e de
transmissdo de valores e de saberes podem, sim (e realmente o foram/sdo), ser encontrados por
entre formas de existir diversas no continente africano (também noutras regides, de afrodidspora
ou ndo), a exemplo dos simbolos Adinkra (figuras 04 e 05), ainda que estejam essas formas
assentadas na oralidade.

E sempre conveniente trazer 4 baila que a dicotomia hierarquizada tradi¢do
escrita/tradicdo oral, com o segundo elemento do par, ou seja, a tradicdo oral, sendo
inferiorizado — mais que isso: sendo marginalizado mesmo! —, faz-se presente no pensamento
ocidental/moderno, que € colonial.

Ao fim e ao cabo, além dessa dicotomia revelar o que, de fato, ela é: uma constru¢do
racista de humanidade e, por consequéncia, uma produtora de exploracio, de segregacdo e de
genocidios (CESAIRE, 1978; QUIJANO, 2005b), ela desvela também uma ignorancia
desmedida, justificada pela arrogancia daquele pensamento, visto que “em muitas sociedades
de tradicao oral, existe uma picturalidade muito viva, nas decorac¢des de potes e de cabacas, nos
tecidos, nas tatuagens e nas escarificagdes etc., e mesmo que sua fun¢do nao seja, como no caso
do alfabeto, registrar a fala, ela participa da manutencdo da memoria social” (CALVET, 2011,
p. 11). E essa picturalidade sdo modos outros de registro, de escrita — que sdo validados e
alcancam os objetivos para os quais eles foram elaborados.

Nunca € demais trazer a baila que o proprio corpo é um territério de registro da
memoria e, a0 mesmo tempo, um campo de experimentagdo da vida, constituindo uma seara de
fabricacdo de formas de ser, de interagir, de fazer/saber, de existir, de narrar as experiéncias e
as experimentacdes das/nas quais ele participa ou protagoniza. O corpo, enquanto territério, €
uma defesa ja consolidada por Sodré (1988), e o territério, enquanto espago/tempo de vivéncia
de sentimentos e de emog¢des compunha o elenco de tutelas de Santos (2007).

Independentemente disso, € sempre relevante negritar que, mesmo havendo formas
outras de registro nas comunidades de tradi¢c@o oral, a inexisténcia dessas formas nio justificaria
a alocacgao dessas comunidades na extremidade inferior, quando comparadas com as sociedades
de tradicdo escrita, até porque, como assinala Schiffler (2017, p. 113), “a oralidade, que muitas
vezes tem sua relevancia negligenciada diante dos criticos da cultura, no entanto, forma a base

da producao literaria a que hoje se reconhece como canonica”.
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Mas se isso ndo € o bastante, se a arrogancia ainda assim nio cambaleia (Que pena
dela!), Fonseca ilustra: “os diferentes povos da Africa transmitem seus conhecimentos as
geracdes futuras por meio da tradi¢@o oral. Mas os povos africanos situados abaixo do deserto

do Saara, os Akan, criaram os primeiros cddigos escritos [a exemplo das figuras 04 e 05]”

(FONSECA, 2009, p. 32, itdlico no original, sublinhados nossos). Permitam-me colocar aqui
minhas marcas de oralidade (e de indignacdo — para o bem da verdade, elas se espraiam por
todo o texto): “O pai, 6!”'°. Como nio deve ser revoltante para os racistas ler a escrita de
Fonseca, acima transcrita!

Avancemos, pois as discussoes deste item nao se restringem a oralidade. Debrucar-
nos-emos, um pouco mais, sobre ela no Capitulo 02 deste documento (noutras paginas também),
quando abordaremos a pratica cultural, de tradicdo oral, mobilizadora da investigacdo
académica (e nossa), o Samba de Pareia. Ainda assim, foi-nos necessdria essa alusdo, ja que
recorremos a um dos vérios simbolos dos povos Akan para, de algum modo, situarmo-nos por
entre os aquis € agoras que, agora, nos trouxeram aqui. Por razdes que, esperamos, tornem-se
explicitas, escolhemos o Sankofa.

Circularidades...

Para Carmo (2016, p. 50), “os Akan sdo um grupo étnico localizado na Africa
Ocidental, regido que compreende, atualmente, os paises de Gana, Burkina Faso e Togo™. Kipré
(2010) destaca que os povos Akan (responsdveis pela elaboracdo dos cédigos Adinkra) sdo
compostos por uma variedade muito grande de grupos €tnicos, cuja origem € normalmente
situada na regido onde se localiza a atual Republica de Gana. Como consequéncia disso, ainda
conforme Kipré (no mesmo lugar), sob essa mesma denominagdo, insere-se também um vasto
grupo linguistico. E arremata: “Em sintese, devemos destacar trés centros de povoamento (ou
de dispersdo): a regido Chade-Benue, territério de origem; a regido das lagunas, de onde
partiram os Akan da atual Republica de Gana; e o Adansi, onde se originou a ultima leva, que
povoou o oeste (atual Reptiblica da Costa do Marfim)” (KIPRE, 2010, p. 372 [sic]).

Em Fonseca (2009, p. 45, itdlicos nossos), encontramos que, ao falarmos em Akan,
estamos nos referindo, simultaneamente, a “povo e etnia da Africa Ocidental. Neste grupo
étnico estdo incluidos do ponto de vista étnico-linguistico diversos outros grupos culturais do
Gana e da Costa do Marfim”. E acrescenta: “Durante o século XV a XIX, os povos da etnia

Akan tiveram o dominio das técnicas de minera¢do do ouro e do comércio do ouro nessa regiao

16 Expressdo largamente utilizada no cotidiano baiano, entre as camadas populares, tanto que intitulou o excelente
filme de Monique Gardenberg, lancado em 2007.
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da Africa Ocidental” (FONSECA, 2009, p. 45), o que também favoreceu o deslizamento de
fronteiras.

A n6s, parece correto afirmar que, ao falarmos de povos Akan — e cremos ser iSso
aplicdvel aos mais diversos agrupamentos humanos, ainda que muitos optem por, advoguem ou
acreditem em um certo purismo —, estamos sempre nos referindo a grupos culturais de fronteira,
se pensarmos com Mbembe (2014), ou de encruzilhada, se nossa preferéncia nos aproximar
mais de Rufino (2017). Para o primeiro, em Africa, como as questdes territoriais sempre
estiveram na dependéncia do contexto, as praticas de fronteira levaram a producdo de
“identidades itinerantes”. Cremos ser possivel pensar, a partir disso, na elaboragdo de praticas
culturais e em processos de constru¢do de sujeitos que se conformaram por via tanto de
encontros como de confrontos com modos distintos de existir, de fazer a vida. Aqui, podemos,
com alguma tranquilidade, pensar as fronteiras como espacos/tempos encruzilhados; logo,
como zonas do sendo.

Esse entendimento nos conduz a Luiz Rufino. Conforme esse pesquisador, tendo
como mote de inspiracdo Exu, Orixd componente do pantedo do Candomblé, o primeiro a ser
celebrado/convocado quando se inicia o xiré (roda ritualistica na qual dancam as/os
candomblecistas, embaladas/os por canticos em culto aos orixds — iniciando por Exu e

encerrando com Oxald), recorre a nocao de encruzilhada (de Exu). Para Rufino (2017, p. 13),

A nocdo de uma encruzilhada que cruza Sul e Norte [referindo-se as linhas
abissais de Boaventura de Sousa Santos (2009), as quais seriam responsaveis
pela producdo de dicotomias e de inexist€ncias — de saberes e de pessoas reais]
é constituida por conflitos, tensdes, atravessamentos, negociagdes e jogo,
elementos estruturais que fundamentam as légicas de invencdo no Novo
Mundo. A poténcia da encruzilhada encarnada nesse arranjo moderno a
dinamiza como um campo de possibilidades, tornando-se ela o simbolo
maximo do sentido de transformacdo, inacabamento, ambivaléncia,
imprevisibilidade. E nesse sentido que invoco e encarno esse simbolo para
desenhar uma pedagogia antirracista/decolonial fundamentada nos principios
e poténcias de Exu.

Os movimentos de Rufino, supratranscritos, do modo como os lemos, ainda que
nao desconstruam a nocao de linhas abissais de Boaventura de Sousa Santos (2009), conquanto
este ndo as conceba como se fixas fossem, pdem-nas em constante agitacdo, tornam-nas
inquietas, incomodas e inoportunas continuamente; enxergam-nas em rebulico continuo, num
frenesi que lhes impde fraturas a qualquer fracdo de segundo, capazes, por isso mesmo, de
elaborarem novos arranjos, rearranjos; borram-nas, pensam-nas esculhambadamente (e esse €
um termo utilizado pelo autor) e perfilam-nas a partir de e com propriedades permanentemente

flutuantes.
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E da reinvencio permanente dos saberes/préticas e das/os praticantes, enquanto
sujeitos (o que, entendemos, sempre se efetua a partir de encontros e/ou confrontos com outros
saberes e outros sujeitos, com o ambiente, com a ancestralidade), que, cremos, esses autores,
com referéncias distintas, mas nao destoantes, estdo falando quando recorrem aos operadores
conceituais “fronteira” e “encruzilhada”. E ¢ desse lugar, de um lugar de fronteira, de
encruzilhadas e de encruzilhamentos, de “cruzas”, que pensamos 0s povos Akan, aos quais é
atribuida a cria¢io dos stmbolos Adinkra (Figuras 04 e 05). E também desse lugar que pensamos
esses simbolos.

E uma vez que estamos falando de “cruzas”, de encruzilhadas e de fronteiras,
cremos ser pertinente negritar, nesse interim, que, assim como os simbolos Adinkra, foi por
esses territorios, marcados pelo inusitado, pela polissemia, pela polifonia e pela poténcia do
insdlito, que propusemos os caminhos metodoldgicos da pesquisa que se debruga sobre o Samba
de Pareia e sobre os modos como essa pratica (afrodiaspdrica) negocia com os saberes
curriculares. Isso porque, como veremos no Capitulo 02, o Samba de Pareia, tal como os
simbolos Adinkra, resulta de negociacdes costuradas entre praticas culturais avizinhadas e/ou
distantes e resiste gracas a esses alinhaves e a capacidade de resisténcia e de reexisténcia de
suas/seus praticantes.

Ainda se reportando aos cédigos Adinkra, Carmo (2016, p. 54) os concebe como
“stmbolos [criados/utilizados] para transmitirem, visualmente, ideias, mensagens, valores que
podem ser transformados em ‘provérbios, parabolas e méaximas’, estdo vinculados a contos
populares que transmitem valores morais”. Tais simbolos (ideogramas) estdo normalmente
presentes em estamparias de tecidos e em aderecgos, e sdo esculpidos, ainda segundo a autora,
em madeira ou pedacgos de ferro, como se fossem carimbos. A professora lembra também que
“cada um dos simbolos possui um nome e significado que pode estar associado a um fato
histérico, uma caracteristica de um animal, a um vegetal ou a comportamento humano”
(CARMO, 2016, p. 51).

Em sua obra, Carmo faz desfilarem 83 simbolos distintos, alguns deles significando
a mesma coisa ou algo muito préximo, embora, graficamente, sejam bastante diferentes ou

apresentem, entre si, alguma diferenca. Em Fonseca (2009), encontramos o quadro que segue:
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Figura 06: Simbolos Adinkra'’

s 80 O g R

Forca de mente, Protecao, Lideranca Amor, Reconciliacao Bravura,
corpo e alma disciplina e poder religiosidade e paz audéacia
e afeto e sinceridade e valor
Onipoténcia Valor e Lealdade e Vaidade e Sabedoria Presenga e
de Deus coragem confianca orgulho protecdo
em Deus de Deus

Fonte: Fonseca (2009, p. 32)

Dois lembretes aqui se fazem necessarios. O primeiro € o de que, segundo Carmo,
na atualidade, ha mais de 500 simbolos Adinkra documentados, e eles estdo “em constante
evolucdo e expansao, e os artistas constantemente fazendo novos simbolos, bem como podemos
encontrar variagcdes de forma dos mesmos simbolos” (CARMO, 2016, p. 55). O segundo se
refere ao fato de que, em nenhum momento, Fonseca (2009) afirma que, em seu quadro (Figura
06), constam todos os cddigos ja produzidos pelos Akan.

Por fim, é sempre significativo iluminar que os simbolos Adinkra nos remetem a
praticas ancestrais que o povo negro, de algum modo, trouxe marcadas em seus corpos € em
suas almas. Neles, encontramos, por exemplo e com certa facilidade, os valores civilizatérios
afro-brasileiros, sobre os quais, logo mais, falaremos. Esses saberes, na afrodidspora, resistiram
ao suplicio (muitas vezes letal) dos corpos e, reinventados, recriados, ressemantizados,
funcionaram/funcionam como encruzilhadas, como encruzilhamentos (entrecruzamentos) que
transgridem as logicas de espacialidades e de temporalidades da modernidade/colonialidade.

Por essa razdo, esses simbolos representam saberes indispensaveis as pesquisas €
préticas curriculares sintonizadas com as leis 10.639/2003 e 11.645/2008, que, juntas,
estabelecem a obrigatoriedade do ensino da histéria e da cultura da Africa, dos afro-brasileiros
e dos povos origindrios (BRASIL, 2003; 2008); com a Resolucao CNE/CP n.° 1/2004, que
“institui Diretrizes Curriculares Nacionais para a Educacio das Relagdes Etnico-Raciais [...]”
(BRASIL, 2004); e com a Resolu¢do CNE/CEB n.° 8/2012, que define as diretrizes curriculares
para a Educacdo Escolar Quilombola (BRASIL, 2012).

Podem ainda sincronizarem-se com préticas educativas ou pedagdgicas que se

indignem com a colonialidade do poder, do saber e do ser e atuem no seu combate (CASTRO-

17 Esses stmbolos foram criados pelos povos Akan, que se encontram distribuidos por regides abaixo do deserto
do Saara, e segundo o professor Dagoberto Fonseca, foram eles que “criaram os primeiros codigos escritos [ja
encontrados]” (FONSECA, 2009, p. 32).
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GOMEZ, 2005; QUIJANO, 2005), bem como no do esquecimento da condenacdo e das/os
condenadas/os (MALDONADO-TORRES, 2008). Em linhas posteriores, nesta mesma secao e
também noutro lugares desta Tese, faremos uma abordagem sobre essas ferramentas presentes
na caixa do pensamento decolonial.

Como aqui a questiio da Circularidade nos é cara'®, optamos pelo Sankofa (Figura
05) para explicd-la e nos inserir nos entrecruzamentos. Antes, porém, cremos Ser necessario,
ainda que, em momento oportuno, nesta introdugdo, Trindade (2010) o faga, produzir um rapido
comentdrio sobre o nosso entendimento acerca dos valores civilizatérios afro-brasileiros.

Quando optamos pela Circularidade como meio de abertura destas discussoes e,
para simbolizé-la, recorremos ao Sankofa (uma ave que olha para a prépria cauda — Figura 05),
estivamos, simultaneamente, fazendo referéncia — e até mesmo reveréncia — aos dez valores
civilizatdrios afro-brasileiros presentes na mandala (Figura 07) da professora Azoilda Loretto

Trindade (2010).

Figura 07: Valores civilizatérios afro-brasileiros (mandala)
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Fonte: Trindade (2010, p. 14)

A ave contorce-se sobre o seu préprio dorso e, em Circularidade, alimenta-se da
Memoria e da Energia Vital (Axé) que a Ancestralidade carrega, amplia, (re)distribui e recebe

de volta alargada — que ndo obedece a l6gica linear de tempo (SANTOS, 2006) — constituindo,

18 Embora acreditemos que a Circularidade, enquanto valor civilizatério afro-brasileiro, entrelaga nio apenas esta
escrita, mas também os encontros diversos e distintos ocorridos durante os processos de investiga¢do, quando os
malungos (incluindo-se o pesquisador) e o objeto de interesse moveram-se pela zona do sendo, nos capitulos 02 e
06 apontamos mais especificamente como ela, a Circularidade, encontra-se entrancada com a pratica cultural que
embalou nossas investigacdes académicas — e, obviamente, a producdo deste texto.
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portanto, outra racionalidade. Tudo isso se efetua tendo a Corporeidade como espago/tempo de
pulsacdo, de Religiosidade, de Musicalidade, de Ludicidade, de Cooperativismo
(Comunitarismo). E também na Corporeidade, representada por corpos fisicos, ancestrais e
simbdlicos, que a Oralidade € demarcada. Por isso, como assinalam Schiffler (2017) e Martins
(2003), as préticas de tradi¢cdo oral sdo performativas.

Contrariamente ao que apregoa, defende e impde o pensamento moderno/colonial,
ndo conseguimos enxergar, nos valores civilizatdrios afro-brasileiros, qualquer silhueta de
leitura compartimentalizada, segmentada, de forma que o apartheid nao lhes € inerente.
Diversamente, € na dialogicidade horizontal, na permeabilidade intrinseca e na encruzilhada
que se encontra a energia que os vitaliza, o Axé. Eles mesmos, em nosso olhar, sdo energia em
poténcia. E a mandala (Figura 07) de Trindade (2010), como a lemos, de algum modo,
simboliza isso.

As linhas tracejadas na mandala de Trindade (2010) podem, na leitura que delas
fazemos, tanto simbolizar a Circularidade, que ndo apenas cose, mas também entrecruza os
valores civilizatdrios, quanto representar a Ancestralidade, a qual, distintamente da concepcao
ocidental/moderna, nao habita o passado, mas se faz presente nos tempos € nos espacos € tem
os corpos como locus de vida — a Ancestralidade (os ancestrais) se faz viva nos corpos e na
memoria que os circunscreve e movimenta; pode ainda espelhar a Energia Vital, o Axé, que é
necessariamente fluxo, movimento e poténcia.

A imagem que nos vem a memoria quando pensamos nos valores civilizatorios
afro-brasileiros € aquela que, infelizmente, tem sido posta no mesmo lugar em que foram
alocados o cigarro de palha, o fumo de rolo, as rodas de conversas em frente as moradias: num
espaco reservado e pouco visitado da memoria. Referimo-nos as brincadeiras de roda, nas quais
as criangas se conectam entrelagando as maos. Mas ndo € tdo somente o entrangcamento de maos
que as conecta: a alegria, os risos e a troca de olhares desnudos e puros também as comungam,
unem-nas e as entrecruzam. Nas brincadeiras de roda, a energia flui e faz as criancas nao apenas
brincarem, mas também serem felizes. E criangas que brincam felizes podem produzir outra
racionalidade.

Esta Tese, portanto, encontra-se entretecida pelos valores civilizatérios afro-
brasileiros. E ndo poderia afastar-se disso: eles alinhavam os corpos do pesquisador e a pratica
afrodiaspoérica sobre a qual ele lanca o olhar.

Quanto ao simbolo “sankofa”, conforme nos aponta Nascimento (2008, p. 29), “tem
uma conotacdo simbolica muito forte de recuperacdo e valorizagdo das referéncias culturais

[memodria, ancestralidade, corporeidade, oralidade]”. Com Carmo (2016, p. 75), aprendemos
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que se trata de uma lembranga “constante de que a experiéncia passada [?] deve ser um guia
para o futuro [?]. Aprenda com ou construir sobre o passado [?]”.

Ou seja, trata-se de conversarmos com a Ancestralidade para nos entendermos e
para compreendermos a contextura sociocultural (e ndo estamos falando de viagem no tempo,
nem de resgate impune ou inerte de saberes); também para aprender e para ensinar: simboliza
a relevancia dos saberes dos ancestrais e deles proprios para a constituicao enquanto sujeito e
enquanto comunidade. E um fluir de energia, de experiéncias e de préticas que se alimentam e
se retroalimentam desrespeitando a no¢ao de tempo seriado, como ja dito.

Portanto, e essa € nossa leitura, estamos diante da fratura dos intervalos entre
momentos, se pensarmos o tempo de forma monocultural e linear (SANTOS, 2006); é a
esculhambacdo, termo de Rufino (2017), que se efetua nessa mesma ldgica: o meu ancestral
estd aqui, ao meu lado; eu posso vé-lo ou ndo, posso enxerga-lo ou ndo; com ele, dialogo e me
confronto ou ndo, mas ele estd aqui — e também estd 14 e acold, no passado e no futuro (para os
que se sentam no sofd da modernidade/colonialidade).

O Sankofa € um lugar de encruzilhadas, de encruzilhamentos, de rupturas com a
racionalidade ocidental, que se quer hegemonica. Mas € também — e por isso mesmo —um lugar

de fronteira.

Aganju, Xang6"
Alapald, Alapald, Alapald
Xangd, Aganju

O filho perguntou pro pai:
"Onde é que t4 o0 meu avd
O meu avo, onde é que t4?"

O pai perguntou pro avo:
"Onde é que t4 meu bisavd
Meu bisavo, onde é que t4?"

Avd perguntou bisavo:
"Onde é que ta tataravo
Tataravd, onde é que t4?"

Tataravo, bisavo, avo
Pai Xangd, Aganju
Viva egum, baba Alapala!

Aganju, Xang6
Alapald, Alapald, Alapala
Xangd, Aganju

19 Cangfo de autoria do cantor e compositor baiano, Gilberto Gil, intitulada “Baba Alapala” (Pai Ancestral).
Disponivel em <https://www.ouvirmusica.com.br/gilberto-gil/556761/>. Acesso em: 21 out. 2019.


https://www.ouvirmusica.com.br/gilberto-gil/556761/
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Alapald, egum, espirito elevado ao céu
Machado alado, asas do anjo Aganju
Alapald, egum, espirito elevado ao céu
Machado astral, ancestral do metal
Do ferro natural
Do corpo preservado
Embalsamado em balsamo sagrado
Corpo eterno e nobre de um rei nagb
Xangd

As perguntas de Gil, da forma como aqui estamos mobilizando, poderiamos

. . 20 2 . AL p: .
responder dizendo que estd no Orum~”, mas também permanece no Aiyé; estd no aqui, no agora,
no ontem, no hoje e também no amanha. Corrompendo concepg¢des engessadas de tempo e de
espaco, os ancestrais € a Ancestralidade, como os simbolos Adinkra, estdo tatuados nos
corpos/n’almas de negras e negros, estejam elas e eles em Africa ou na afrodidspora. A
Ancestralidade, cremos nds, € também uma forma, obviamente movente (viva), de registro e de
caminhar; de fazer e de saber; de produzir novas préticas e de ser produzido por elas. Enfim, a
Ancestralidade ¢ “sankoéfica”.

A ave que se recurva sobre o proprio corpo, em direcao a cauda, denotando, dessa
forma, a busca dos saberes e praticas construidas por e constituintes da Ancestralidade, revela
também como o préprio corpo se constitui, encadeado as marcas ancestrais que, “como rubros

degraus feitos de carne”?!

, atavicamente “‘suleiam” os modos de fazer, de existir, de ser, de
interagir, ainda que tais demarcagdes nem sempre estejam “a olhos vistos”. Assim, pensamos e
mobilizamos o Sankofa como simbolo-encruzilhada: costurando tempos e territérios (espacos,
interacdes, corpos).

Vale repetir que pensamos a encruzilhada como zona do sendo — nao “do ser”, o
que lhe imprimiria posicionamento, fixidez, ainda que temporariamente; também ndo “do nao
ser”, pois isso implicaria auséncia, inexisténcia (a extingdo definitiva das pessoas e de seus
saberes —uma exclusdo radical). A encruzilhada é sempre uma zona de invenc¢ao, de reinvencao,
de produgdo do novo, da novidade, novamente. Flutuante, tem no movimento sua peculiaridade;

como devir, como poténcia, as possibilidades multiplas a demarcam — ainda que seja ela

incapturdvel.

1

20 Conforme Reginaldo Prandi (2001, p. 49, itdlicos no original), o Aiyé é “este nosso mundo, o do tempo presente;
0 Orum [...] é o outro mundo, a morada dos deuses orixds e dos antepassados, o mundo mitico do passado remoto”.
2 Referéncia ao poema “Banzo”, de Eduardo Oliveira. Disponivel no site Literafro — o portal da literatura afro-
brasileira  (http://www letras.ufmg.br/literafro/ensaistas/11-textos-dos-autores/727-eduardo-de-oliveira-banzo).
Acesso em: 28 out. 2019.


http://www.letras.ufmg.br/literafro/ensaistas/11-textos-dos-autores/727-eduardo-de-oliveira-banzo
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A encruzilhada ndo ¢ linear, nem tampouco os caminhos por ela
construidos/possibilitados conduzem a um tempo delimitado (presente, passado, futuro): ela
desrespeita as l6gicas assentes no pensamento eurocéntrico. A encruzilhada ¢
imprevisibilidade, ndo € controlavel e é sempre por ser. Por essa razdo, ratificamos que ndo a
concebemos como uma “zona do ser” e também nao a configuramos como uma “zona do nao
ser”. Para nds, a encruzilhada é sempre uma zona do sendo.

E € também desse modo, encruzilhadamente, que entendemos os processos de
construgio das praticas e das/os praticantes: sankoficamente. A vista disso, a minha escrita nio
se desagrilhoa das marcas da chibata, que ainda fazem meu corpo sangrar, esfolam-no, fatiam
desordenadamente os musculos, expdem 0s 0ssos, incendeiam a alma. Quem disse que, num

certo 13 de maio, o suplicio do povo negro conheceu seu ponto derradeiro?

E ri-se a orquestra irdnica, estridente...
E da ronda fantéstica a serpente
Faz doudas espirais...
Qual um sonho dantesco as sombras voam!...
Gritos, ais, maldi¢des, preces ressoam!
E ri-se Satanas!...”

Os risos (“E ri-se a orquestra ironica, estridente...””) ainda atravessam os ares a ponto
de contorcer as almas, mas eles néo se originam em “Satands”. E em um espécime “civilizado”,
envolto em kultur, que encontramos os guizos, 0s quais, em unissono, gargalham a valer.

As méscaras de ferro ainda obstam as bocas negras, mesmo assim insistimos em
respirar, mas nem todos conseguem: “N#o consigo respirar!”?®, grita desesperado um negro
estadunidense; colares de metal continuam adornando os pescocos de afro-brasileiras/os, mas
continuamos a gritar; “vira mundo” ata as nossas maos as nossas pernas, atravessadamente, mas
ainda podemos enxergar; temos o corpo conectado a um tronco, mas persistimos em criar. Os
corpos negros sao supliciados, sacrificados, mas, noutros corpos, os gritos ressoardo, os pés
abrirdo novas clareiras, as maos escreverdo novos enredos, a boca chorarda em blues e,
sambando, saudara os encruzilhamentos e as encruzilhadas.

Circularidades...

22 Estrofe do poema “Navio Negreiro”, de Castro Alves. Disponivel no site Cultura Genial
(https://www.culturagenial.com/poema-o-navio-negreiro-de-castro-alves/). Acesso em: 28 out. 2019.

23 Gritava desesperadamente George Floyd, enquanto o assassinava covardemente Derek Chauvin (policial
acusado pela morte do homem negro). Ver site da BBC News Brasil. Disponivel em <
https://www.bbc.com/portuguese/internacional-52977609>. Acesso em: 03 out. 2020.
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“Toda experiéncia de didspora [africana] ¢ uma experiéncia de morte (simbdlica e
de morte fisica)”**. Ainda que concordemos com o professor Luiz Antdnio Simas, pensamos
ser imperativo acrescentar que, por “morte”, do ponto de vista simbolico, ndo se deve entender
extingdo, desaparecimento, mas sim renegociagdo, entrecruzamento, reinvencao,
encruzilhamento, que se efetivam a partir de experi€ncias de cruzas entre elementos ativicos, a
contextura socioambiental, os ingredientes culturais em movimento nessa contextura e a
situacdo em que esses encontros e/ou confrontos se concretizam: as dores sao, sim, um tempero
insubstituivel nesse melting-pot.

Nesse sentido, pensamos ser também correto afirmar que toda experiéncia
afrodiasporica é uma experiéncia de (re)criacdo e, por isso mesmo, “sankéfika”. E ela ndo
poderia ser edificada sem as marcas ancestrais que o corpo carrega, sem a memoria registrada
no corpo e que é capaz de movimenta-lo, sem o Axé que o vitaliza e sem as redes de compadrios

e de protecdo que o Cooperativismo/Comunitarismo nos ensinou.

Tava tirando craua

Pra fazer a sua rede

Pra nela se balancar
Os Potiguara lhe chamam
Oh, meu Deus, o que sera

Valei-me, Nossa Senhora
A mae de Deus, das Candeias
Aquela luz que me destes
S6 ela é que me clareia

Em minhas experiéncias de subjetivacdo, sempre esteve presente — e ainda € assim,
0 que, por demais, conforta-me — uma Entidade origindria das terras as quais cheguei, noutros
corpos, nos séculos que abracaram estupidamente a escravizagdo do povo negro, do meu povo.
O Caboclo Rei de Urub4, da aldeia dos Potiguara, sempre foi o meu farol e também minha
protecdo e ponte de ldgrimas para a sacralidade e para a esperanca.

Os “versos” (por falta de uma melhor palavra) acima compdem um dos canticos
que utilizdvamos para convoca-lo.

Cantico de Caboclo! No Candomblé, religido dos orixds, a presenca de Caboclo
(ancestral indigena). No cantico de Caboclo, elementos da catequese jesuitica: “Deus”, “Nossa

Senhora”. Tratam-se de praticas culturais de encruzilhamento, de atravessamento de fronteiras.

24 Extraido de conversa com Luiz Simas sobre o bairro do Esticio na Casa Comum. Entrevista realizada em 11 de
julho de 2016. Disponivel em <https://www.youtube.com/watch?v=Rg0W27phAas>. Acesso em: 18 set. 2020.
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Nas culturas de fronteira, revela-se a constituicdo de sujeitos encruzilhadas — e também a
invencdo e a reinvengao.

Xetud!

Mojub4, meu pai.

Circularidades...

Foram/sdo tantas as marcas, que a gente ndo esquece; apenas aprende a chorar
menos. O meu corpo, resultante dessas demarcacdes, desses cruzamentos, sankoficamente se
constitui — vai se constituindo e, polifénica e polissemicamente, transita por entre
encruzilhadas, que sdo, por defini¢do, lugares flutuantes, de ruptura, de possibilidades, do porvir
— zonas do sendo.

E desse lugar, sempre por ser, no qual a poténcia de Oxald, de Oxum, de Ox6ssi, de
Yansa e de Rei de Uruba converteram-se em mola propulsora e instrumento de resisténcia, que
0s meus movimentos encontram sua justificativa e meu cantico busca ecoar as lutas do povo

negro:

Por quantas vezes ainda devo esconder-me de ti em mim??
Por quantas estradas ainda preciso esgueirar-me

Para que teu 6dio insosso ndo me encontre

E eu ndo me torne alvo fécil de tua covardia?

Quantas personagens preciso construir

Para representar honesta

A honestidade que deveras tenho?

A estupida fotografia que repousa

Nos escaninhos de tua alma

E incapaz de revelar o que nutre o meu espirito
E mesmo assim tuas facas insanas (e amoladas)
Rasgam-me o ventre com morbidez tal

Que até mesmo Hitler se revira no timulo
Com o coragdo em pranto

Escolhes minha pele para dizer-me o que sou
Quanta estupidez!

Incursiona-te por meu cabelo

Para esquadrinhar-me passado, presente e futuro
Quao arrogante és tu!

Somente a mim sdo dados o direito e o poder
De construir o meu caminho

[...]

2> Algumas estrofes do poema “Cantico Negro”, de Evanilson Tavares de Franga.
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Contraponho-me, nunca em soliddo, ao cinismo e a malvadez que regem a tirania
de Calaboca®®. Nio estamos nos referindo, especificamente, a “lugar de fala”, caro a escrita de
Djamila Ribeiro (2017), embora concordemos com a filosofa que “o lugar social ndo determina
uma consciéncia discursiva sobre esse lugar. Porém, o lugar que ocupamos socialmente [e
historicamente] nos faz ter experiéncias distintas e outras perspectivas” (RIBEIRO, 2017, p.
69). Também ndo estamos peremptoriamente nos opondo ao seu operador conceitual, mas sim
(e talvez esta seja uma melhor nomenclatura — por ora, pelo menos) nos movendo pela ideia de
territorialidades de fala, que se configuram pelas experiéncias coletivas e pessoais dos
corpos/territérios dos sujeitos, as quais produziram, e produzem, marcas em seus corpos fisico-
simbdlicos e que, por isso mesmo, agrilhoam-nos (ndo definitivamente) a certas experiéncias,
sempre flutuantes, que os aproximam das vivenciadas por alguns e simultaneamente os afasta
das vivéncias de outros; mas nao ha nenhuma fixidez nisso.

Foi por essas territorialidades, por zonas de fronteira e de encruzilhadas, que meu
corpo foi encontrando modos de dizer, mais uma vez, ainda que sempre flutuantemente.

Por fim, creio ser necessdrio negritar que minha escrita se faz por entre costuras e
nido tem moradia exclusiva no campo discursivo académico, embora por ele transite. Em
verdade, minha escrita, que se faz por entre costuras, ndo tem habitat. Alids, preciso corrigir-
me: foi em encruzilhadas que ela assentou praca. E as encruzilhadas tém sempre a poténcia de

lugar outro e também de tempo outro.

Corpos se encontram, entrecruzam-se; logo ali, sdo outros corpos — novos
encruzilhamentos

Os primeiros encruzilhamentos com a Comunidade Quilombola Mussuca
ocorreram em 2011. E foram apotedticos. Enfim, em atividade proporcionada (também) por
uma universidade (Universidade Federal de Sergipe - UFS), vi-me representado, ainda que para
além das fronteiras do campus. Era um comeco. Naquela oportunidade, o encantamento que se

assenhoreava do meu corpo (ndo a guisa de orixds) também conduzia Maria Batista Lima,

26 Calaboca é um personagem concreto e abstrato, fisico € simbélico, resgatado por Franga e Mendes (2019) a
partir de uma releitura da frase infantil expressa imediatamente pelas criancas ap6s tentativas de silenciamento:
“Cala a boca ja morreu, quem manda em minha boca sou eu”. Mas, em dltima andlise, a aten¢do dos autores a
frase infantil encontrou impulso na obra da professora Walburga Arns da Silva, “Cala-boca ndo morreu... a
linguagem na pré-escola”, de 1987. Os autores personificam Calaboca e demonstram que ele estd vivissimo,
saudavel e se faz presente em diversas situacdes do cotidiano, seja de modo explicito - “Psiu!”, “Cale a boca!” -
ou mais violentamente, aprisionando ou exterminando os corpos; seja ainda por meio de estratégias outras que
impdem o emudecimento, como, por exemplo, a descredibilizacdo do sujeito pela origem regional, pelo género,
pelo grupo étnico-racial de pertencimento, pela orientacdo sexual, pela classe social, entre outros motivos
encontrados no bojo do preconceito.
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minha tdo querida orientadora (no mestrado — e nas vidas). Dois negros, cujas marcas corporais
trilharam caminhos singulares, as vezes sobrepostos, € cujas esperancas entrelacavam suas
maos e continuam a fazé-lo. Corrompemos a légica linear do tempo: realizamos uma roda de
conversa com nossos ancestrais, aqui e agora, cd e para além.

Naquele momento, perceber mateméticas outras foi a nossa razdo ancestralizada;
encontrarmo-nos em outros corpos € vé-los vestindo a nossa pele era, de proa a popa, a razao
ancestral, nosso interesse ¢ desejo. Hoje, o interesse e o desejo pela “entrecorporalidade” sao
ainda a energia que nos empurra (nossa razao ancestral), aos risos, para a Mussuca. J4 a razao
ancestralizada € compreender como o Samba de Pareia, pratica afrodiaspérica especifica dessa
Comunidade, entrecruza-se com o curriculo escolar, considerando que os territérios Quilombo,
escola e corpo se atravessam, implicam-se e se entretecem na Comunidade em lume.

Delineemos, entdo, as premissas que giram em torno dessa ultima razdo apontada.
Em 2012, o Conselho Nacional de Educacdo (CNE), por via da Resolucio CNE/CEB n.°
8/2012, “define as Diretrizes Curriculares Nacionais para a Educac¢do Escolar Quilombola na
Educagdo Basica”, introduzindo, dessa forma, no Estado brasileiro, uma nova modalidade de
ensino para a qual a Lei de Diretrizes e Bases da Educacdo Nacional (LDB, Lei n.° 9.394/1996)
havia literalmente fechado os olhos, a despeito das lutas histéricas do povo negro, no Brasil, e
dos acordos internacionais dos quais este pais tornou-se Estado-parte, como é o caso, por
exemplo, da Convencio dos Povos Indigenas e Tribais (Conveng¢do n.° 169 da OIT)?’.

Segundo a convencao citada: “a) os valores e préticas sociais, culturais, religiosos
e espirituais desses povos deverdo ser reconhecidos e a natureza dos problemas que enfrentam,
como grupo ou como individuo, devera ser devidamente tomada em consideracdo”; “b) a
integridade dos valores, praticas e institui¢coes desses povos devera ser respeitada’; “c) politicas
para mitigar as dificuldades enfrentadas por esses povos, diante das novas condi¢des de vida e
trabalho, deverdo ser adotadas”. A oficializa¢do dessa convencdo, no Estado brasileiro, efetuou-
se por intermédio do Decreto n.° 5.051/2004: “A Convencdo n°® 169 da Organizacdo
Internacional do Trabalho - OIT sobre Povos Indigenas e Tribais, adotada em Genebra, em 27
de junho de 1989, apensa por copia ao presente Decreto, serd executada e cumprida tdo
inteiramente como nela se contém” (BRASIL, 2004, art. 1°, itdlicos nossos) — observamos que
a letra do dispositivo legal, no tocante a posturas democréticas, é sempre aureolada pela beleza.

O diabo estd no intervalo que incide entre a letra e a sua concretizagao.

27 Organizagdo Internacional do Trabalho/OIT. Convengdo n° 169 sobre povos indigenas e tribais e Resolugio
referente a acdo da OIT. Brasilia: OIT, 2011. Disponivel em
<http://portal.iphan.gov.br/uploads/ckfinder/arquivos/Convencao_169_OIT.pdf>. Acesso em: 27 out. 2019.
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O Brasil também endossa a Declaragdo e o Programa de Ac¢do adotados na III
Conferéncia Mundial de Combate ao Racismo, Discrimina¢do Racial, Xenofobia e Intolerancia
Correlata?8, realizada em Durban, Africa do Sul, de 31 de agosto a 08 de setembro de 2001.

Dentre as dezenas de acdes definidas nessa conferéncia, destacamos:

Consideramos essencial que todos os paises da regido das Américas e de todas
as outras dreas da Didspora africana, reconhecerem a existéncia de sua
populacdo de descendéncia africana e as contribui¢des culturais, econdmicas,
politicas e cientificas feitas por esta populacdo e a reconhecerem a persisténcia
do racismo, discriminagdo racial, xenofobia e intolerdncia correlata que os
afeta especificamente, e reconhecemos que, em muitos paises, a desigualdade
histérica em termos de acesso, inter alia, a educagdo, ao sistema de satde, a
moradia tem sido uma causa profunda das disparidades sdcio-econdmicas que
os afeta (Ac¢ao 33 [sic]).

Insta as Nacdes Unidas, outras organizagdes internacionais e regionais e 0s
Estados a compensarem a minimizacdo da contribuicio da Africa para a
histéoria do mundo e da civilizagdo através do desenvolvimento e
implementac¢do de programas de pesquisa, educacio e comunicagdo de massa
abrangentes e especificos para disseminarem de forma ampla uma visdo
equilibrada e objetiva da importante e valiosa contribuicdo da Africa para a
humanidade (Ac¢do 118).

Também em 2001, o Brasil afiancou a Declaragdo Universal sobre a Diversidade

129

Cultural”, produzida pela Unesco. Conforme esse documento,

os direitos culturais sdo parte integrante dos direitos humanos, os quais sio
universais, indissocidveis e interdependentes. O desenvolvimento de uma
diversidade criativa exige a plena realizacdo dos direitos culturais, tal como
sao definidos no artigo 27° da Declaragdo Universal dos Direitos Humanos e
nos artigos 13° e 15° do Pacto Internacional dos Direitos Econémicos, Sociais
e Culturais. Qualquer pessoa deverd poder expressar-se, criar e difundir suas
obras na lingua que desejar e, em particular, na sua lingua materna; qualquer
pessoa tem direito a uma educacdo e uma formacdo de qualidade que respeite
plenamente sua identidade cultural; qualquer pessoa deve poder participar na
vida cultural que escolha e exercer as suas proprias praticas culturais, dentro
dos limites que impde o respeito pelos direitos humanos e pelas liberdades
fundamentais (Art. 5° [sic]).

Como diriam os meus “mais velhos”, passariamos o “resto da vida” elencando

dispositivos internacionais aos quais o Brasil agregou-se e que sao voltados para o respeito e o

28 Declaragdo e Programa de Ag¢do adotados na III Conferéncia Mundial de Combate ao Racismo, Discriminagdo
Racial, Xenofobia e Intolerancia Correlata. Disponivel em
<https://www.oas.org/dil/port/2001%20Declara%C3% A7 %C3% A30%20e%20Programa%20de%20A%C3% A7
9% C3%A30%?20adotado%20pela%20Terceira%20Confer%C3 %A Ancia%20Mundial %20contra%200%20Racis
mo,%20Discrimina%C3%A7%C3% A30%20Racial, %20Xenofobia%20e%20Formas%20Conexas %20de %20Int
oler%C3%A2ncia.pdf>. Acesso em: 27 out. 2019.

» Declaragao Universal sobre a Diversidade Cultural. Disponivel em
<http://www.unesco.org/new/fileadmin/MULTIMEDIA/HQ/CLT/diversity/pdf/declaration_cultural_diversity_pt
.pdf>. Acesso em: 27 out. 2019.
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https://www.oas.org/dil/port/2001%20Declara%C3%A7%C3%A3o%20e%20Programa%20de%20A%C3%A7%C3%A3o%20adotado%20pela%20Terceira%20Confer%C3%AAncia%20Mundial%20contra%20o%20Racismo,%20Discrimina%C3%A7%C3%A3o%20Racial,%20Xenofobia%20e%20Formas%20Conexas%20de%20Intoler%C3%A2ncia.pdf
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reconhecimento de modos outros de existir. A despeito disso, ndo se faz necessirio muito
esforco intelectual para chegarmos as razdes que levaram a palidez (uma anemia profunda!) da
LDB n.° 9.394/1996 em relagdo as peculiaridades das Comunidades Remanescentes de
Quilombos (CRQ), principalmente quando percebemos que esse mesmo instrumento legal
atentou-se a outras modalidades de ensino, a exemplo da Educacdo Escolar Indigena, da
Educacgdo de Jovens e Adultos (EJA) e da Educagdo Profissional.

Sigamos. A resolucdo que define a modalidade de ensino Educacdo Escolar
Quilombola (EEQ) estabelece, entre outras diretrizes, que ela “deve garantir aos estudantes o
direito de se apropriar dos conhecimentos tradicionais e das suas formas de producdo de modo
a contribuir para o seu reconhecimento, valorizacdo e continuidade” (BRASIL, 2012, art. 1°,
V). Afirma ainda que o curriculo dessa modalidade de ensino deve ser “[...] aberto, flexivel e
de carater interdisciplinar, elaborado de modo a articular o conhecimento escolar e os
conhecimentos construidos pelas comunidades quilombolas” (BRASIL, 2012, art. 8°, VII). E

segue:

O curriculo da Educagdo Escolar Quilombola, obedecidas as Diretrizes
Curriculares Nacionais definidas para todas as etapas e modalidades da
Educacio Basica, devera:

I - garantir ao educando o direito a conhecer o conceito, a histéria dos
quilombos no Brasil, o protagonismo do movimento quilombola e do
movimento negro, assim como o seu histérico de lutas;

I - implementar a Educacdo das Rela¢des Etnico-Raciais ¢ o Ensino de
Histodria e Cultura Afro-Brasileira e Africana, nos termos da Lei n°® 9.394/96,
na redacdo dada pela Lei n° 10.639/2003, e da Resolugao CNE/CP n° 1/2004;
Il - reconhecer a histéria e a cultura afro-brasileira como elementos
estruturantes do processo civilizatério nacional, considerando as mudancas,
as recriagdes e as ressignificagdes historicas e socioculturais que estruturam
as concepgoes de vida dos afro-brasileiros na didspora africana;

IV - promover o fortalecimento da identidade étnico-racial, da histéria e
cultura afro-brasileira e africana ressignificada, recriada e reterritorializada
nos territérios quilombolas;

V - garantir as discussdes sobre a identidade, a cultura e a linguagem, como
importantes eixos norteadores do curriculo;

VI - considerar a liberdade religiosa como principio juridico, pedagogico e
politico atuando de forma a:

a) superar preconceitos em relacdo as préticas religiosas e culturais das
comunidades quilombolas, quer sejam elas religides de matriz africana ou nao;
b) proibir toda e qualquer pratica de proselitismo religioso nas escolas.
VII - respeitar a diversidade sexual, superando praticas homofdbicas,
lesbofobicas, transfobicas, machistas e sexistas nas escolas (BRASIL, 2008,
art. 5°, 1 - VID).

Quanto a sua implementacio, a EEQ deve ser ofertada em escolas localizadas em
areas de quilombos e também naquelas que, mesmo situadas em territérios nao quilombolas,

recebem estudantes deles origindrios.
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No que vemos, quando olhamos a Resolucio CNE/CEB n.° 8/2012, percebemos
qudo embriondria € sua convergéncia com outros dispositivos internacionais, alguns aqui
mencionados, que se debrucam sobre a pluralidade de praticas e de saberes e reconhecem a
diversidade étnica e identitdria de povos nos mais variados territérios, notadamente naqueles
que se ergueram por sobre caddveres e por via da exploracdo de corpos negros e indigenas.

N3ao obstante, embora reconhe¢camos que a resolu¢do em lume ainda se encontra em
sua infincia, mesmo que 0os movimentos que a germinaram e a trouxeram a luz ja tenham
alcangado a maturidade (é sempre significativo negritar), as pesquisas académicas desdobradas
em escolas localizadas em CRQ revelam, no mais das vezes, que as praticas curriculares nelas
implementadas ou invisibilizam os saberes da comunidade e também os préprios sujeitos
(MAROUN, 2013), ou sao fragilizadas por conta da auséncia ou insatisfatoriedade das politicas
(SILVA, 2013), ou, quando contemplam as praticas culturais quilombolas, fazem-no
pontualmente, em datas especificas (MACEDO, 2015).

Talvez por isso, Arruti (2017) enfatize que a EEQ é um objeto em construgao.
Talvez também por isso, esse mesmo autor, no mesmo lugar, convoque a nossa aten¢do para o
modo como o Censo Escolar nomina as unidades de ensino sediadas em comunidades
quilombolas: “escola em area de quilombo”, e ndo “escolas quilombolas”. Situar-se em
territério quilombola, ou atender as/aos educandas/os dele oriundas/os, ndo simboliza a
implementag¢do de uma modalidade que precisa se entrecruzilhar, intimamente, com os modos
de existir e de fazer desses povos.

No concernente a Mussuca, onde nossas pesquisas se desdobraram, trata-se de
Comunidade Quilombola cujas préticas culturais ndo apenas a demarcam indelevelmente, mas
sdo também responsdveis pelo reconhecimento auferido pelo Quilombo tanto nas fronteiras
internas do estado sergipano quanto para além dos seus limites. A vista disso, pensamos ser
possivel afirmar que a Mussuca €, do ponto de vista das préticas tradicionais e do enaltecimento
delas, em Sergipe, a comunidade, quilombola ou ndo, que possui a maior multiplicidade.

Entre esses saberes, aqueles que alcancaram maior destaque ao longo da histéria do
Quilombo foram o Reisado (de origem ibérica, mas, obviamente, enegrecido na Comunidade),
0 S3o Gongalo do Amarante (também de origem ibérica e também enegrecido), o Samba de
Coco (de matriz africana) e o Samba de Pareia (também afrodiaspérico). Essa caracteristica do
Quilombo em questdo ja o perfila como lugar de encruzilhamentos, como uma encruzilhada:
no mesmo territério (negro) convivem praticas ibéricas e praticas afrodiasporicas, ocorrendo

sempre boas conversas entre elas.
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Nos ultimos anos, por razdes abordadas no Capitulo 02 deste documento, 0 Samba
de Pareia tem galgado degraus, no que tange ao seu reconhecimento por parte da comunidade
sergipana assim como também da brasileira, que o elevaram, parece-nos, ao pédio mais alto em
relacdo as demais praticas realizadas na Comunidade em destaque. Prova disso pode ser
iluminada pela producdo de dois documentarios, um deles premiado internacionalmente: “Nadir
da Mussuca” (2015), de Alexandra G. Dumas’’, e “Nadir” (2019), de Fabio Rogério®!. Embora
o foco do primeiro documentério seja Dona Nadir, cantora, compositora e brincante do Samba
de Pareia, o pano de fundo e a cortina do documentdrio se encruzilham com essa pratica — e nao
poderia ser diferente.

Tal como a Comunidade Quilombola, o Samba de Pareia é também uma
encruzilhada, um encruzilhamento, pois se trata de uma pratica de fronteira. E, em consonancia
com Simas, é também uma cultura de morte, (re)inventada com o suor das lavouras e dos
engenhos, (re)criada na surdina dos quilombos, (re)elaborada nas senzalas, entre esperancas e
prazeres, suores e lagrimas. E também uma prética de possibilidades, de poténcia. Vejamos,
por exemplo, a retirada paulatina dos homens e a afirmacdo das mulheres; vejamos, noutro
exemplo, os didlogos que essa prética foi costurando com outros saberes juninos; vejamos ainda
a insercdo e a ressignificacdo de versos do cancioneiro popular no seu repertério. Também
podemos dizer do Samba de Pareia que ele €, e talvez antes de tudo, uma prética de celebragcao
da vida e de afirmacao identitéria.

Esse samba, uma prética tradicional, oral, de matriz africana, foi por nés focalizado
para pensarmos como o0s saberes quilombolas da Mussuca e as praticas curriculares em
movimento na Escola Municipal de Ensino Fundamental Prefeito José Monteiro Sobral (EMEF
Prefeito José Monteiro Sobral) se entrecruzam, bem como a maneira pela qual esses
entrecruzamentos se efetivam.

Uma palavra a mais: consideramos importante frisar que, independentemente do
modo como a escola negocia a relacdo entre os saberes que ela historicamente valoriza e os
modos como as/os quilombolas produzem suas praticas e sdo por elas produzidas/os, €
simplesmente impossivel pensar esse instrumento, o curriculo, imprescindivel ao erguimento
da modernidade (VEIGA-NETO, 2002), como se imune fosse as praticas que o atravessam,

quer ele queira ou nao e ainda que ele as ignore ou marginalize-as.

30 Disponivel em <https://www.youtube.com/watch?v=eG-X3Cx77iw>. Acesso em: 04 out. 2020.

31 Ndo encontramos o curta-metragem “Nadir”, de Fabio Rogério, no universo virtual. Mas hd algumas mengdes
sobre ele nesse mesmo espago/tempo; € o caso, por exemplo, da matéria “Filme sergipano é premiado em festival
de cinema na India” (disponivel no site < https://infonet.com.br/noticias/cultura/filme-sergipano-e-premiado-em-
festival-de-cinema-na-india/>. Acesso em: 04 out. 2020).
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Mesmo assim, inquieta-nos compreender de que modo uma pratica de resisténcia
negra, (re)inventada por via de encruzilhamentos (muitas vezes inusitados e desafiadores das
mais diversas estratégias de silenciamento), em um espaco/tempo adstringente aos corpos e as
almas, em cujo territério jorravam da carne de cativas e cativos suor e sangue, que também
(paradoxalmente) regavam suas (re)criacdes, € assente numa outra légica espaco/temporal, que
ainda se lhe faz presente, pode conversar, construir encruzilhadas com uma outra pratica, o
curriculo, ancorada na légica ocidental/moderna, que inclusive alocou a primeira do outro lado
da linha do pensamento abissal, sem desvirtuar-se por inteiro e sem que, desse encruzilhamento,
surja outra coisa, que ndo mais o Samba de Pareia.

Essa nossa inquietacdo encontra guarida nos questionamentos e incdmodos
manifestados por brincantes do Samba de Pareia e também pelas/os professoras/es da escola

onde nossa pesquisa sediou-se.

Os jeitos que os corpos deram para conversarem

Outros encruzilhamentos. Novas encruzilhadas.

Como ja dissemos, o primeiro entrecruzamento com a Comunidade Quilombola
Mussuca e suas/seus moradoras/es ocorreu ainda em 2011, quando buscdvamos os modos
mussuquenses de perceber, no cotidiano intra e extraescolar, a matemadtica, considerando os
olhares de estudantes do 5° ano de uma das escolas localizada na Comunidade. A dissertacao
que se debruga sobre isso foi defendida em 2013. Entdo, até aquele ano, nossas idas e vindas
ao/do Quilombo eram rotineiras (inicialmente, trés ou quatro vezes por semana, em 2012;
depois, semanalmente ou quinzenalmente, em 2013).

Mas ndo nos limitamos a esse estudo. Concluido o mestrado, como acdo do Projeto
Alma Africana, que coordendvamos (e retomaremos ao findar o doutoramento) no Colégio
Estadual John Kennedy, onde atuamos como professor e também como pedagogo,
continuamos, acompanhados por nossas/os estudantes da Educacdo Bésica e por professoras e
professores “lotados” na escola, a desenvolver pesquisas de campo em comunidades
quilombolas sergipanas, entre as quais estava a Mussuca. Portanto, € correto afirmar que nossos
encruzilhamentos com esse Quilombo ja estdo comemorando o seu décimo aniversario.

Quanto as nossas pesquisas académicas, considerando tanto o mestrado quanto o
doutorado, a EMEF Prefeito José Monteiro Sobral sempre se converteu em [6cus de nossas
investigacOes. A razdo para isso parece-nos bastante simples. Embora haja, no Quilombo

abordado, outras duas unidades de ensino, uma estadual (Escola Rural Povoado Mussuca) e
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uma municipal (Escola Municipal Professor Pedro Canuto Bastos), do ponto de vista das
matriculas, a que sedia as nossas incursdes investigativas € a mais representativa. A tabela

abaixo € ilustrativa do que aqui afirmamos:

Tabela 01: Matricula por escola

Unidade de Ensino Matricula
Escola Municipal de Ensino Fundamental Prefeito José Monteiro Sobral 351
Escola Municipal Professor Pedro Canuto Bastos 107
Escola Rural Povoado Mussuca 22

Fonte: Censo Escolar/Sergipe/2019

Quando, no paragrafo anterior, assinalamos “do ponto de vista das matriculas”,
talvez conduzamos o/a leitor/a a conclusdo de que nos prendemos tdo somente a dados
quantitativos, o que ndo corresponde a verdade, ndo obstante tenhamos também considerado
esse ambito. Por isso, convém ressaltar que a “Prefeito José Monteiro Sobral” é também a inica
escola da Comunidade que abriga a Educagdo Infantil e todas os anos/séries do Ensino
Fundamental (primeira e segunda fases), além de ser a Unica que atende as/os jovens e as/os
adultas/os que ndo tiveram oportunidade de acesso a escolariza¢dao “na idade correta” (qual €
ela?), oferecendo a Educacado de Jovens e Adultos (EJA).

Esses fatores levaram-nos a conclusdo (o que nos parece 6bvio) de que, nessa
escola, a diversidade de olhares atuaria positivamente nas leituras, por nds realizadas, no que
concerne aos modos pelos quais as préticas culturais, em movimento na Mussuca, e as praticas
curriculares, assentes na escola, entrecruzavam-se e as condi¢cdes em que tais entrecruzamentos
se realizavam.

Apensamos as razdes anteriores mais um elemento. No primeiro momento,
confessamos, ndo consideramos o aspecto que poderiamos denominar de “representatividade
cultural” no que tange ao Samba de Pareia, ja que as/os suas/seus praticantes, senhoras e senhor
cujas idades transitam entre os 40 e os 75 anos, ndo frequentam a escola (ou nunca o fizeram —
Ja sabfamos disso, afinal sdo 10 anos de idas e vindas). Mas as pesquisas nos revelaram duas
gratas surpresas: 1) uma das brincantes, Dona Edénia, € servidora municipal e trabalha na
“Prefeito Jos€¢ Monteiro Sobral” desde a sua fundacgdo, enquanto outras duas, Dona Ilza e Dona
Nadir, hoje aposentadas, também foram servidoras municipais dessa escola. Esse transito por
esses diferentes espacos/tempos foi bastante significativo para as nossas investigacdes; 2) ainda
que ndo sistematicamente, e por iniciativa de algumas/alguns professoras/es, o Samba de Pareia
¢ levado para a escola ou por via de convite ao grupo ou através de apresentacdes das/os

estudantes. Abordaremos isso nos capitulos 05 e 06.



52

Outros corpos com os quais nos encruzilhamos

Ja dissemos isto. Compreender como o Samba de Pareia, pratica afrodiaspérica
especifica da Comunidade Quilombola Mussuca, entrecruza-se com o curriculo escolar,
considerando que os territérios Quilombo, escola e corpo se atravessam, implicam-se e se
entretecem na Comunidade em lume, converteu-se em nosso objetivo.

Perguntamo-nos entdo: 1) Uma vez que o curriculo escolar € um instrumento
assentado, historicamente, no pensamento ocidental moderno/colonial, que se arvora
hegemonico, e considerando-se que os corpos quilombolas (também os de alguns praticantes
do Samba de Pareia) ja tomaram assento nos bancos escolares, como sdo estabelecidos os
didlogos entre essas duas préticas culturais, o Samba de Pareia e o curriculo escolar? 2) Como
o Samba de Pareia fortalece e € fortalecido no contexto da Comunidade Quilombola Mussuca?

As tentativas de obtermos respostas a essas perguntas requereram oOutros
questionamentos: a) Visto que negamos peremptoriamente a possibilidade de imunidade
definitiva da escola em relacdo ao contexto sociocultural, de que modo as praticas culturais
adentram o espaco escolar? b) Em caso de existirem encontros sistematizados, ha necessidade
de traducdo, no sentido pensado por Boaventura de Sousa Santos (2009)? ¢) Se “sim”, quem se
responsabiliza por essa traduc¢do e como ela se concretiza?

Para tanto, tornou-se imprescindivel ouvirmos/conversarmos com: a) as/os
brincantes do Samba de Pareia; b) as/os estudantes (Ensino Fundamental convencional e EJA);
c) as/os professoras/es da escola que sediou nossas investigacdes’?; d) algumas/alguns
professoras/es que atuam na Secretaria Municipal de Educagdo de Laranjeiras, ou que militam
no movimento sindical, ou que mobilizam préticas culturais tradicionais; e) profissionais
envolvidas/os com praticas culturais tradicionais presentes no estado de Sergipe, como
praticantes ou como pesquisadoras/es. Tornou-se obrigatéria ainda a leitura atenta do projeto
politico-pedagégico da escola, o que contribuiu, “por demais”, para as conversas que
tivemos/fizemos.

A abordagem das/dos praticantes do Samba de Pareia realizou-se por meio de “bate-
papos” longos que me remeteram as rodas de conversa ocorridas no meu tempo de menino, em
torno das fogueiras de Sdo Jodo, onde/quando amadrinhamentos e apadrinhamentos eram

definidos, sem a presenca de sacerdotes, mas prenhes de afetos, de gratidao, de amor. Foi

32 Com excegdo das/os brincantes, cujos nomes sdo expostos, e das/os estudantes, os quais ndo sio nomeados, aos
demais malungos atribuimos nomes iorubanos para identifica-los.
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cruzando a fogueira junina, para 14 e para cé, trés vezes (o quantitativo era sagrado!) que me

tornei afilhado de Dona Euzice e de Dona Raquel.

Sdo Jodao dormiu
Sdo Pedro acordou
Dona Euzice é minha madrinha
Que Sao Joao Mandou
[Eu repetia trés vezes]

Sédo Jodao dormiu
Sdo Pedro acordou
Evanilson é meu afilhado
Que Sdo Joao Mandou
[Ela também repetia trés vezes]

Esse compadrio estabelecido, diante da fogueira de Sao Jodo, entre minha madrinha
e minha mae, tal como o amadrinhamento, é sagrado. A partir daquele dia/momento, um novo
lago foi criado, um novo encruzilhamento. Até hoje, peco a bén¢do de Dona Euzice, minha

',’ [13

madrinha (“- Béncdo, madrinha!” “- Deus lhe abengoe, meu fio!”), e ja se vao quase 50 anos.
Todo esse processo se repetiu com minha madrinha Raquel, j4 falecida.

Essa histéria que acabo de narrar se (entre)cruza com as pesquisas de Slenes (2011,
p. 122, itdlico nosso): “[..] muitos [...] escravos pertenciam a grupos de parentesco maiores,
alguns bastante extensos e interligados através do casamento e do compadrio”. Assim, claro
estd que o compadrio sempre foi um modo (uma estratégia) de construcdo de lacos afetivos,
mas também de uma rede de apoio e protecdo, que se faz presente nos candomblés. No meu
caso particular, os amadrinhamentos foram as duas coisas.

Buscdvamos lacos similares, encruzilhamentos proximos, quando recorremos as
rodas de conversa em nossa pesquisa. Nossa aposta era que, por via delas, as fronteiras fossem
simbolizadas por pontes.

Somos balaios de memoria. Somos balaios culturais. Somos encruzilhamentos.
Somos encruzilhadas. Mas que ndo se entenda isso deterministicamente, pois interpretar a
encruzilhada desse modo € destrui-la. Enquanto encruzilhadas, somos flutuantes; enquanto
balaio cultural, estamos em ressignificacdo continua. Quando nos entendemos como balaio de
memoria, € preciso fazé-lo tendo como leitura e registro o proprio corpo. Nosso corpo é um
balaio de memoria, € um territério de ensaios. E ja que, nele, hd registros indeléveis ancestrais,
somos Circularidade, somos Corporeidade, somos Cooperativismo/Comunitarismo.

Cabe um paréntese, antes de prosseguirmos. A maneira de Pinho (2019),

compreendemos a pesquisa como uma pratica situada e, para nds negros, cujos corpos carregam
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as marcas das chibatas, dos pelourinhos, dos anjinhos — dos suplicios —, mas também os
registros dos festejos, dos cultos, dos candomblés, das capoeiras, dos sambas — das resisténcias
e das formas de arquitetd-las —, das dores e das flores que adornaram/adornam nossas trajetdrias,
das reexisténcias, advogamos que ela deve ser engajada, politicamente contextualizada. E ndo
pensamos que isso retira dela seu carater de rigorosidade, ainda que a impeca de nos imobilizar,
de nos enrijecer, de nos alojar numa camisa de for¢a, enfim, de nos agrilhoar a epistemologia
que insiste em ser hegemonica.

Foi essa nossa leitura que nos conduziu as rodas de conversa que habitaram o
encontro com as/os praticantes do Samba de Pareia: homens e mulheres cujas praticas didrias
transitam, mormente, pelos territérios da oralidade, que encontram sua Energia Vital na
Ancestralidade, preservam a Memoria na Corporeidade e recuperam na Ludicidade e na
Musicalidade os modos de reexisténcias.

Foi também por via de conversas obviamente interessadas (e ha as que nio o sdo?)
que alcancamos professoras e professores, cuja maioria ndo pertence a Comunidade, ndo €
quilombola. Para tanto, buscamos criar um ambiente que fizesse pulsar as reflexdes sobre
praticas curriculares, sobre a proposta pedagdgica da escola e sobre os saberes quilombolas da
Mussuca (destacando o Samba de Pareia), sempre tentando fugir dos papeis engessados:
entrevistada/o, entrevistador.

Essa mesma impulsao marcou a construg@o de dados junto a: 1) trés professoras que
atuam na sede da Secretaria Municipal de Educacdo de Laranjeiras (SEMED); ii) dois
professores da Rede Municipal de Ensino (Laranjeiras), ndo vinculados a escola/sede de nossas
investigacdes, sendo um deles representante do movimento sindical e o outro um animador
cultural; iii) quatro profissionais sergipanas/os, artistas e/ou pesquisadoras/es, que trabalham
com praticas culturais tradicionais.

Todas as falas foram transcritas literalmente. Alids, segundo Mattos (2011), esse é
um requisito caracteristico, dentre outros, das técnicas de investigagdo que se sustentam em
pesquisas qualitativas. Mas, obviamente, as leituras passaram por nossos corpos, fisico e
ancestral.

Recorremos a aplicagdo de questiondrios para “ouvirmos” os estudantes, por se
tratar de um grupo mais extenso’. Apenas para salientarmos, numericamente, 0 universo
pesquisado/conversado, informamos o seguinte: considerando-se apenas as/os brincantes, as

conversas foram realizadas com dezessete pessoas (89,47% das/dos componentes do Samba de

33 Constava em nosso delineamento de pesquisa a realizagio de uma roda de conversa com as/os educandas/os, o
que nao ganhou corpo por causa dos impeditivos impostos pela pandemia que ainda se faz presente.
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Pareia)®*; em relacdio as/aos professoras/es da escola, oito profissionais participaram delas
(42,10% do corpo docente) e mais cinco docentes da Rede Municipal de Ensino, que ndo atuam
na escola que sedia nossas investigacdes. Além desse coletivo, acrescentamos artistas e/ou
pesquisadoras/es.

Ja em relacdo as/aos educandas/os, “ouvimos” cento e setenta € um malungos”, 0
que corresponde a 48,71% desse segmento no universo pesquisado. Deve-se a isso a op¢ao pelo
questiondrio, porquanto esse instrumento nos permite que, em um intervalo de tempo
relativamente curto, possamos trabalhar com um ndmero elevado de interlocutoras/es (GIL,
2008), além de possibilitar a utilizacdo de questdes diversas e diversificadas, em cujas respostas
os sujeitos apdem seus posicionamentos sem a “pressdo” (ou, pelo menos, sem a mesma
intensidade) que talvez a entrevista provoque.

O nosso questionario compds-se de quatorze questdes, sendo doze fechadas e duas
abertas. Nove delas encontravam-se estreitamente imbricadas com as préticas culturais da
Mussuca, principalmente o Samba de Pareia, por razdes Obvias: precisivamos perceber o
envolvimento da/o estudante, quilombola, com essa prética e também como ela se insere ou €
inserida no espaco escolar.

Recorremos ainda a um segundo questiondrio. Esse foi direcionado exclusivamente
a equipe gestora da unidade de ensino na qual as nossas incursdes investigativas se desdobraram
e teve como finalidade a caracterizacdo dessa instituicdo, nas dimensdes administrativa,
financeira, juridica e pedagdgica (consideramos também a infraestrutura). Em razdo dessa
amplitude de informacdes, ele foi elaborado com mais de trinta questdes, além da inclusdo de
tabela. Nos capitulos que seguem, vamos contemplando, aqui e ali, informagdes obtidas por via
do instrumento de pesquisa em lume.

Por fim, consideramos relevante acrescentar que todas as conversas realizadas com
as/os interlocutoras/es, malungos protagonistas de nossas pesquisas, foram, a partir de
autorizagdo oral e/ou escrita, registradas em equipamento especifico (dudio). Para além disso,

compreendendo que os videos podem contribuir para um melhor entendimento das praticas

3 Quando iniciamos as pesquisas, o grupo do Samba de Pareia contava com 19 brincantes; no término das
investigacdes, dois componentes ja ndo mais compunham o grupo. Mesmo assim, consideramos esse quantitativo
o0 universo inicial para definir a nossa amostra.

% Conforme Slenes (1991-92, p. 53), “seja como for, mesmo que malungu, no sentido de ‘companheiros (do
sofrimento)’, tivesse uma origem independente, ndo pode haver divida de que falantes de kibundu e umbundu,
junto com os de kikongo, teriam chegado a ‘malungo’ — ‘companheiro da mesma embarcagdo’ -, pelo menos em
parte através do conceito compartilhado de meu barco”. Recorremos a esse vocdbulo (malungo) para identificar
as/os interlocutoras/es (sujeitos da pesquisa) que, conosco (muito provavelmente), compartilham a Ancestralidade
e, também conosco, fizeram essa travessia ocednica que a realiza¢do de uma investigacdo académica, desse porte
e com esse interesse, exige.
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cotidianas do campo de pesquisa, visto que possibilitam observacdes e reobservagdes do evento
no momento de sua ocorréncia (MATTOS, 2011), também lancamos mado de registros
audiovisuais.

Resta-nos, se é que realmente resta, situar a investigagdo em determinado campo de
pesquisa. Com que roupa vestimos o corpo para transitar pelas praticas curriculares e culturais
da Mussuca e que seja capaz de viabilizar conversas, observacdes, ajeitamentos dos corpos e
encruzilhamentos, sem arrogancia e o mais horizontalmente possivel? Essa também foi a divida
de Noel Rosa, ¢ ele, assim como nds, ia para um samba: “Com que roupa que eu vou pro samba
que vocé me convidou?”®

Nao € fAcil definir a roupa a ser usada em cada ocasido, obviamente quando se tem
muitas e nao se conhece nitidamente o evento. Em nosso caso, ja “conheciamos”, desde 2011,
0 ldcus no qual buscariamos sambar. Porém, os anos eram outros e, na ocasiao desvelada aqui,
havia um convidado ilustre, o Samba de Pareia, a protagonizar os passos, com um modo proprio
de brincar e de se entrecruzar com as/os outras/os convidadas/os, participantes ou
espectadoras/es, entre as/os quais eu estava.

Também sabiamos que toda pesquisa requer rigorosidade (VEIGA-NETO; LOPES,
2007; MATTOS, 2011) — o que nio significa rigidez —, a qual nos levaria a evocar um design
investigativo consciente das implicacdes entre observador e observado. Na verdade,
parafraseando Freire (1996b), pensamos que essas denominacgdes precisam ser revistas: quando
nos, as/os pesquisadoras/es, adentramos o campo de pesquisa, intuindo observar as relagdes que
nele se efetivam, somos, num primeiro momento, um elemento estranho aquela realidade e, por
isso mesmo, alvo de observacdes daquelas e daqueles que, ali, construiram e constroem suas
vidas. Melhor seria, por conseguinte, defendemos nds, pensar em observador-observado e
observado-observador, e continuamos a parafrasear Freire (1996b).

Achamos conveniente, do mesmo modo, ao lado de Popkewitz (2001, p. 138,
itdlicos nossos), trazer a baila que “as estratégias usadas para definir, organizar e interpretar os
dados sdo projetos politicos que ‘constroem’ os objetos mesmo quando os estudam”. Em
complementacdo, Pinho (2019, p. 345, itdlicos nossos) assinala que “definir ou interpretar o
gesto, o mito, o discurso e as categorias ordenadoras da experiéncia e da reproducao social €
situar esses objetos em ‘sistemas de signos e de relagoes de poder’.

Nao parece haver escapatdria. Mesmo que o/a pesquisador/a se vista e se invista de

rigorosidade, e deve fazé-lo, ndo hd como promover, definitivamente, e de uma vez por todas,

36 Versos da cangdo “Com que roupa?”, de Noel Rosa. Disponivel no site Letras (https://www.letras.mus.br/noel-
rosa-musicas/125759/). Acesso em: 03 out. 2020.



57

uma ruptura plena entre sujeito e objeto do conhecimento, ou entre sujeito e outro sujeito que
se pretende conhecer. Em ambos os casos, o “a conhecer” ¢ inserido num sistema de
significados do/a conhecedor/a, ainda que este, gravido de humildade, abra-se ao outro e com
o outro. Ambos os casos, desde a aproximacao até a escrita final, que, comumente, faz-se nos
codigos do/a investigador/a, concretizam-se a partir de interesses, de imbricacdes e de
implicagoes.

Isso nos conduz a conclusdo de que as pesquisas sdo também encruzilhadas, sdo
encruzilhamentos e, por isso mesmo, sdo Circularidade (ver Figura 01). Os modos como o0s
sujeitos significam suas vidas, significam-se e sdo significados se encontram no campo de
pesquisa. Mas ndo somente nele, obviamente, mesmo porque esses significados, numa incursiao
investigativa, sdo construidos na fronteira, na encruzilhada, na qual pesquisador, malungos e
objeto de estudo movem-se em uma zona do sendo. O campo de pesquisa é, por conseguinte,
um espago/tempo movente, indisciplinar e, em ultima anélise, indisciplinado.

A vista disso, os significados lidos no campo de pesquisa ndo estio (jamais)
engessados. E como se constituem em regido de fronteira, as narrativas construidas e
constitutivas do corpo do pesquisador sdo elemento essencial. Ratificando, o campo de pesquisa
€ uma zona do sendo, é uma encruzilhada; também o sdo os malungos, incluindo o préprio
pesquisador, e o objeto em estudo. E a encruzilhada, como alerta Rufino (2017), transgride o
rigor entre os dois lados. L4, Rufino refere-se aos lados engenhados pelas linhas abissais
pensadas por Boaventura de Sousa Santos (2009); aqui, reportamo-nos as dicotomias,
moderno/ocidentais, de que pesquisador/pesquisado e sujeito/objeto sdo exemplos.

O campo de pesquisa e a pesquisa em si, qualquer que seja o seu enquadre, sempre
virdo a luz a partir de cruzas, de entretecimentos em teia, de ressemantizacdes que se efetuam
em regides de fronteira, em encruzilhadas. Logo, ndo € sem sentido que Rufino (2017, p. 32)
afirma que ¢ na encruzilhada “que se inventa a vida enquanto possibilidade, e o que se engole
de um jeito ¢ cuspido de forma transformada”.

E, para nés negros, participantes de praticas afrodiaspdricas que experimentaram (e
experimentam) experiéncias de morte, seja no Atlantico, seja nos tumbeiros, seja na outra
margem do oceano — todos esses territorios devem e precisam de ser concebidos como
encruzilhadas, como zonas do sendo —, os processos de ressignificagdo encontram sua forca
motriz na Ancestralidade e no Axé (a energia que abraga, aproxima, amplia, impulsiona e

vivifica) e também na encruzilhada:
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A nocdo de encruzilhada emerge como disponibilidade para novos rumos,
gramdtica poética, campo de possibilidades, pratica de invencdo e afirmacio
da vida, perspectiva transgressiva a escassez, ao desencantamento e a
monologizacdo do mundo, a encruza emerge como a poténcia que nos
possibilita a pratica de estripulias (RUFINO, 2017, p. 35).

Assim, foi nos territérios potentes das encruzilhadas, nos campos de possibilidades
que elas suscitam, que nossas investigacdes académicas foram desenhando seu corpo, ainda
que, por isso mesmo, jamais nos tenha sido possivel perfilar com exatidio o seu design corporal
definitivo. Por outro lado, sempre nos foi encantador (desafiante também) encontrar a novidade
nelas em movimento, que sempre se inovava, visto que o encantamento do mundo se imiscui
por zonas polissémicas, onde as “estripulias” se manifestam.

Haé um algo a mais a ser acrescentado a nossa pratica investigativa. Em “Pele Negra,
Maéscaras Brancas”, a certa altura, Fanon (2008, p. 29) faz a seguinte asserc¢do: "Nos deixamos
os métodos para os botanicos e matemadticos. Existe um ponto em que os métodos se
dissolvem". Maldonado-Torres (2019, p. 45), ao ler o enunciado de Fanon, supratranscrito,
conclui: “Fanon pode ‘deixar os métodos aos botanicos ¢ matematicos’, mas ele nao pode
igualmente deixar a atitude para trés; a atencdo aos sujeitos negros como nao patoldgicos requer
uma ruptura com a atitude moderno/colonial que é predominante nas ci€ncias europeias e em

outros lugares”. E arremata:

Enquanto método define a relacdo entre um sujeito e um objeto, atitude refere-
se a orientacdo do sujeito em relacdo ao saber, ao poder e ao ser. Portanto,
uma mudanca na atitude é crucial para um engajamento critico contra a
colonialidade do poder, saber e ser e para colocar a decolonialidade como
um projeto. A atitude decolonial €, entdo, crucial para o projeto decolonial e
vice-versa (MALDONADO-TORRES, 2019, p. 45, itilicos nossos).

Finalizando esta secdo, incubemo-nos de descrever que nossa pesquisa transitou
pelos territérios das investigacdes qualitativas, sambou pelas poténcias e “estripulias” das
encruzilhadas, moveu-se por entre experiéncias e esperangas € por via de corpos historicamente
marcados, politicamente (re)territorializados e “sankoficamente” em comunhdo com a
Ancestralidade. Mas ela pretendeu ser, antes e acima de tudo, uma atitude. Uma atitude que
“tensiona” o status quo. Uma atitude ndo vingativa, mas de reivindicacdo e de repara¢do pelos
séculos de exploragdo (do corpo e d’alma), pelo genocidio e pela producdo de auséncias, que
permanece. Uma atitude de afirmacdo das diferencas. Essa roupa parece nos cair bem. Pelo

menos por ora € segundo nossa expectativa.
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Para tornd-la possivel, recorremos, no mais das vezes, a rodas de conversas, como
ja dito. Nelas, para lhe dar corporeidade, lancamos mao de duas estratégias, a escuta sensivel e
a escrevivéncia.

A escuta sensivel a qual acorremos é aquela dispensada aos “mais velhos”, aos
ancestrais do Aiyé e do Orum, muito comum nos terreiros de Candomblé. Esse modo de escuta
€ necessariamente ancestralizado, sustido na memdria (corpo), assente no campo do sagrado e
na forca vital (Axé) que entrelaca e movimenta os sujeitos — nossos malungos. E uma
modalidade de escuta que se efetua por intermédio dos corpos, que recorre aos sentidos
reconhecidos pelas ciéncias ocidentais, mas também aqueles cujas existéncias ela nem mesmo
imagina; efetua-se a sds, no segredo do ronc6®’, mas também na coletividade. Escutar dessa
forma € uma aprendizagem que se faz de corpo inteiro, € ndo somente com o corpo fisico, mas
também com o corpo ancestral, o qual, digamos mais uma vez, ndo ficou no passado, atravessa
0s tempos € 0s espagos.

A escuta sensivel, do modo que aqui a convocamos € movemos, s€ apoia ha
sabedoria que conforma os corpos afrodiasporicos, e incontestavelmente. Ndo se limita a
audicdo porque esses corpos (fisico e ancestral), inclusive o nosso, estdo prenhes de
sensibilidades de mundo, se quisermos pensar com Mignolo (2017b), gravidos da
inequivocidade da Palavra, que, por sua vez, estd carregada de poder, se preferirmos nos referir
a Hampaté Ba (2010): a palavra ndo tdo somente tem poder, ela também estd presente em todas
as coisas. Tudo fala.

Essa € a escuta sensivel em cujos bragos nos deixamos envolver para nos nutrirmos
dos saberes que demarcam os corpos de todos/as e de cada um/a.

No que diz respeito a escrevivéncia, ela “ndo pode ser lida como historias para
‘ninar os da casa grande’ e sim para incomoda-los em seus sonos injustos”, diz Conceigdo
Evaristo (2007, p. 21), ecoamos nés. Para Evaristo, e ela se refere especificamente as mulheres
negras — € com esse compromisso que nasce essa forma e essa defesa de escrita —, a
escre(vivéncia) “explicita as aventuras e as desventuras de quem conhece uma dupla condigao,
que a sociedade teima em querer inferiorizada, mulher e negra” (EVARISTO, 2005, p. 06).
Esse modo singular de escrita, portanto, atua como instrumento tanto para a desconstrucao da
imagem da mulher negra retratada na literatura brasileira quanto para a afirmacio dessa mulher
numa sociedade demarcada pelo patriarcado e pelo racismo. Em poucas palavras, em nosso

olhar, operaria como ferramenta decolonial.

37 E um espago, semelhante a um quarto, onde sdo recolhidos por tempo definido, mas varidvel, as/os iniciantes
no Candomblé. Nele, durante o recolhimento, sdo ensinados alguns preceitos que balizam essa religido.
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Noutro lugar, Conceic¢ao Evaristo (2009, p. 622) delineia a escrevivéncia como “‘a
escrita de um corpo, de uma condigdo, de uma experiéncia negra no Brasil”. Como se nota, para
Evaristo, a escrevivéncia se constitui de trés elementos fundamentais e fundantes: corpo,

condic¢ao e experiéncia:

O primeiro elemento reporta a dimensao subjetiva do existir negro, arquivado
na pele e na luta constante por afirmacdo e reversdao de esteredtipos. A
representacdo do corpo funciona como ato sintomético de resisténcia e arquivo
de impressdes que a vida confere. O segundo elemento, a condi¢do, aponta
para um processo enunciativo fraterno e compreensivo com as vdrias
personagens que povoam a obra. A experiéncia, por sua vez, funciona tanto
como recurso estético quanto de construcdo retdrica, a fim de atribuir
credibilidade e poder de persuasdo a narrativa (EVARISTO, 2009, p. 622).

Em nossa 6tica, esse perfilamento da escrevivéncia, esbocado pela autora, abre um
leque de possibilidades de utilizacdo em préticas outras nas quais o corpo, a condicdo e a
experiéncia componham as cenas protagonisticamente. Esse também parece ser o entendimento

de Evaristo. Em uma live realizada em 25 de julho de 2020, essa autora assim se posiciona:

[...] se a escrevivéncia é considerada um conceito que pode ser aplicado a
outras formas de producio, a outros textos, sendo a literatura, a outros campos
de estudos, sendo a literatura; se ele é um conceito, eu quero marcar também
que ele € um conceito, que ele € uma possibilidade de escrita. [...] [ele] pode
servir de paradigma pra outras areas de producao de saber e que nasce de uma
ambiéncia, ou de uma observacao, ou de uma conceitualizacdo negra (italicos
Nnossos).

De “uma conceitualizagdo negra”. Entdo estamos em casa.

Soares e Machado (2017, p. 206), antes de nds, ja reconheceram na escrevivéncia
um “método de investigagdo, de producdo de conhecimentos e de posicionalidade implicada”.
Isso posto, consideramos a escrevivéncia como um procedimento que ndo apenas se efetua na
fronteira, mas que refor¢a a encruzilhada; compreendemo-la como instrumento de afirmagdo

da Ancestralidade e de fortalecimento da agéncia negra. Por essa razdo, a ela recorremos.
Mais um “dedinho de prosa” enquanto alumia a lamparina
Acender lamparinas € animar almas. Sem embargo, afixamos, em cada estaca, no

Capitulo 05, uma lamparina. E desnecessério antecipar o lume, mas o faremos assim mesmo.

Elas intencionam atrair a atenc¢do dos olhares e justificar nossos encruzilhamentos e fronteiras.

38 Live “Discursos sobre mulheres latino-americanas”, realizada em 25 de julho de 2020. Disponivel em
<https://www.youtube.com/watch?v=mOhK99FV(0Xc&feature=youtu.be>. Acesso em: 25 jul. 2020.
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Assim, aqui e ali, fomos, 2 guisa de Jodo e Maria*’, deixando “nacos de pao” pelo caminho e,
antes que os passaros os devorem, precisamos ilumin-los.

Ja no Resumo, afirmamos ser o “pensamento decolonial” a nossa baliza teorica.
Talvez disséssemos melhor se, em vez do qualificativo “tedrica”, optassemos por “atitudinal”.
Mas estamos, todos, em exercicio de aprendizagem, e praticar a decolonialidade ndo se restringe
a leituras exaustivas daquelas e daqueles que se debrucam sobre o incOmodo imposto pelo
agrilhoamento a uma maneira que se pretende tnica e universalizante de olhar e de ver o mundo.
Urge rasgar as vestes com as quais aprendemos a cobrir o corpo. Mais que isso: € improrrogédvel
ndo confundi-las com a pele.

Contudo, como fazé-lo se, como diz o poeta, “a lingua é minha patria / E eu ndo

tenho patria, tenho matria / E quero fratria”*

e aprendemos a pensar na lingua do colonizador?
Nao estamos, de modo nenhum, substituindo os “nacos de pao” por pedregulhos
intransponiveis. Mas é preciso atentar-se para ndo tropegar na “ponta da lingua”, o que, vez ou
outra, ¢ muito provavel que ocorra, conosco, inclusive.

Embora nao pretendamos, aqui, compor um ensaio sobre a questdo da lingua e da
linguagem, compreender a imprescindibilidade delas na constru¢do do pensamento e das acdes,
ou, melhor, a entrecostura delas e do pensamento € fundamental, porque € a partir delas, nelas

e por elas, da lingua e da linguagem, que os corpos agem. E Mignolo evidencia isso quando

enuncia que a op¢ao decolonial requer a substituicdo da

[...] geo- e a politica de Estado de conhecimento de seu fundamento na histéria
imperial do Ocidente dos dltimos cinco séculos, pela geo-politica e a politica
de Estado de pessoas, linguas, religides, conceitos politicos e econdmicos,
subjetividades, etc., que foram racializadas (ou seja, sua 6bvia humanidade foi
negada) (MIGNOLO, 2008, p. 291, itdlico nosso [sic]).

Noutros momentos, em linhas pregressas, também convocamos a expressiao
“decolonialidade”. Fizemo-lo, por exemplo, quando nos referimos a encruzilhada como prética
investigativa; também quando realgcamos a escrevivéncia e a escuta sensivel (neste tltimo caso,
inspirando-nos naquela concretizada nos terreiros de Candomblé) como estratégias a que
recorremos para tornar concretas as rodas de conversa e seu registro. Mas nao € s6 isso. Em
nosso entendimento, ao nos apoiarmos nos valores civilizatdrios afro-brasileiros para justificar

nossas fronteiras e nossas encruzilhadas, também trouxemos aportes decoloniais.

3 Referéncia ao conto infantil dos Irmios Grimm, “Jodo e Maria”.
40 Versos da cangio “Lingua”, do compositor baiano Caetano Veloso. Disponivel no site Letras
(https://www letras.mus.br/caetano-veloso/44738/). Acesso em: 06 out. 2020.
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Logo, parece-nos plausivel a afirmacdo de que a prética afrodiaspdrica que arrastou
esta nossa escrita, o Samba de Pareia, também se inscreve nas zonas da decolonialidade.

Mas o que € decolonialidade?

Num texto seminal de titulo sugestivo, “Os Condenados da Terra”, Fanon (1968)
aponta que a empresa colonizadora instaurou duas cidades, a cidade colonial e a cidade do
colonizado. Naquela, segundo a leitura que fazemos da obra em foco, a refestelagem, a
opuléncia, o desperdicio; nessa, a miserabilizacdo, a fome, o comensalismo; naquela, a
arrogéncia, a autoridade, o autoritarismo; nessa, 0 acocoramento, a cerviz curvada, o medo;
naquela, as ruas calgadas, os casarios, a seguranga; nessa, o esgoto “a céu aberto”, os casebres,
a violéncia; naquela, a convic¢do da superioridade, a civilidade, a cultura, o saber; nessa, a
internalizacao do olhar do outro e o conflito com o préprio olhar, o sentimento de duplicidade,

a dupla consciéncia*!

, nos dizeres de Du Bois (1999), ou, em termos de Fanon (1968), o homem
(e a mulher) mutilado; naquela, o poder e sua malvadez; nessa, a malvadez do poder. Ha
similaridades nos dias que correm?

Obviamente, ndo se tratava/trata de relacdo biunivoca; também ndo
exprimia/exprime uma condicao perene, inabalavel, determinista. Sendo, como explicariamos
os multiplos engenhos de resisténcias que conduziram a processos de independéncia? Em que
hipéteses os estouros de quilombos, onde quer que houvesse escravizagdo do povo negro,
encontrariam elucidacdo? Que razdes seriam localizadas para explicar a resisténcia quase
secular do Quilombo de Palmares? A manutencdo de préticas afrodiaspdricas, como, por
exemplo, o Candomblé, a Capoeira e o Samba de Pareia, que tém, inclusive, arrastado
elementos de outros grupos étnicos e classes sociais, seria justificada por quais letras?

De qualquer modo, aquela empresa colonial, a despeito das conquistas de
independéncia das regides colonizadas, manteve/mantém, entre ex-colonizadores e ex-colonias,
uma relagdo hierdrquica, apoiando-se na “raga” e no género. Quijano (1992, p. 12 [sic]) nomeia

essa relacdo de colonialidade e a explica da seguinte forma:

Empero, la estructura colonial de poder produjo las discriminaciones
sociales que posteriormente fueron codificadas como "raciales", étnicas,
"antropologicas" o “nacionales”, segiin los momentos, los agentes y las
poblaciones implicadas. Esas construcciones intersubjetivas, producto de la
dominacion colonial por parte de los europeos, fueron inclusive asumidas
como categorias (de pretension "cientifica” y "objetiva") de significacion
ahistorica, es decir como fenomenos naturales y no de la historia del poder.
Dicha estructura de poder, fue y todavia es el marco dentro del cual operan
las otras relaciones sociales, de tipo clasista o estamental. En efecto, si se

4l Retornaremos a esse conceito no Capitulo 05.
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observan las lineas principales de la explotacion y de la dominacion social a
escala global, las lineas matrices del poder mundial actual, su distribucion
de recursos y de trabajo entre la poblacion del mundo, es imposible no ver
que la vasta mayoria de los explotados, de los dominados, de los
discriminados, son exactamente los miembros de las "razas", de las "etnias”,
o de las "naciones" en que fueron categorizadas las poblaciones colonizadas,
en el proceso de formacion de ese poder mundial, desde la conquista de
América en adelante.*

Findo o processo de colonizagdo politica e de exploracdao aberta dos territérios
fisicos, simbdlicos e corporais das zonas colonizadas, gracas as lutas de independéncia,
permaneceu a logica classificatoria dos sujeitos e das regides segundo uma concepc¢do
universalizante de origem e base europeias. Do ponto de vista politico-militar e do direito, a
coloniza¢do ndo mais existe, mas, pelo prisma das relagdes de poder, de saber e do ser, a
colonialidade € uma realidade que perdura e se imiscui por todos os setores da vida — e pelos
COrpos.

E dentro dessa racionalidade, erigida, conforme Dussel (2005), ainda no século XV,
quando, em solo americano, encontram-se Europa, Américas e Africa, em condigdes e situacdes
bastante distintas e adstringentes para as duas ultimas, que vém a luz as relagdes verticalizadas
pautadas na raga, no género e no capitalismo. Naquele momento, naquele exato momento,
erguem-se, simultaneamente, a modernidade e a colonialidade. Ou seja, € ainda na encruzilhada
(ou na fronteira) da cidade colonial e da cidade do colonizado, em termos de Fanon (1968), que
a colonialidade se corporifica.

Para Mignolo (2017a), a colonialidade € o lado obscuro da modernidade. Isso
porque, além da impossibilidade da arquitetura desta de modo alheio aquela, a primeira
representa a banda podre de uma racionalidade que foi/é responsavel pelo exterminio de povos
(origindrios e africanos), pela escravizagdo de seres humanos (africanos e origindrios), pela
exploracdo, destruicao e desconstrucdo de relagdes sauddveis com a natureza, pela producao de

inexisténcias de saberes e de pessoas reais (SANTOS, 2009) e pela negacdo da pluriversidade

“2Em tradugdo livre: “A estrutura de poder colonial produziu discriminagdes sociais que foram posteriormente
codificadas como '"raciais", étnicas, "antropoldgicas" ou "nacionais", dependendo dos momentos, agentes e
populacdes envolvidos. Estas construgdes intersubjetivas, produto da dominacao colonial por parte dos europeus,
foram inclusive assumidas como categorias (de pretensdo "cientifica" e "objetiva") de significado a-histérico, ou
seja, como fendmenos naturais e ndo da historia do poder. A dita estrutura de poder foi, e ainda é, o quadro dentro
do qual operam as demais relagdes sociais, de classe ou estamental. Com efeito, se se observam as principais linhas
de exploracdao e dominagdo social em escala global, as linhas mestras do atual poder mundial, a distribui¢do de
recursos e de trabalho entre a populagdo mundial, é impossivel ndo ver que a grande maioria dos explorados,
dominados, discriminados, sdo exatamente os membros das "ragas", das "etnias", ou das "na¢Oes" em que as
populagdes colonizadas foram categorizadas, no processo de formagdo desse poder mundial, a partir da conquista
da América”.
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do mundo que, em termos de Maldonado-Torres (2008), em didlogo explicito com Fanon
(1968), significa o esquecimento dos condenados e da condenacdo. E a alocacdo em zona do
esquecimento, jamais duvidem disso, ndo é tdo somente a nega¢do da pluriversidade do mundo,
€ producao de morte (fisica e simbdlica): “o esquecimento dos condenados faz parte integrante
da verdadeira doenca do Ocidente, uma doenca compardvel a um estado de amnésia que por
sua vez leva ao homicidio, a destruicdo e a vontade epistémica de poder — mantendo sempre
uma boa consciéncia (MALDONADO-TORRES, 2008, p. 83 [sic]).

Noutra escrita, Quijano (1999, p. 43) assinala que “a colonialidade se constituiu na
pedra fundacional do padrao de poder mundial capitalista, colonial/moderno e eurocentrado”,

o que ocorre tendo como alicerce a ideia de “raga”*?

, aqual, ainda conforme Quijano, no mesmo
lugar, simbolizou, “seguramente, o mais eficaz instrumento de dominag¢ao social nos ultimos
500 anos. Produzida no inicio da formag¢dao da América e do capitalismo, na passagem do século
XV para o XVI, nos séculos seguintes foi imposta sobre toda a populagcdo do planeta como parte
da dominagao colonial”. E acrescenta, ja identificando-a com o poder: “tal colonialidade do
poder tem provado ser mais profunda e duradoura que o proprio colonialismo em cujo seio foi
engendrada, e que ajudou a ser mundialmente imposto” (QUIJANO, 1992, p. 43).

E dentro dessa chave de leitura que Santos (2009) visualiza a abissalidade do
pensamento ocidental/moderno, que, evidentemente, € colonial. Tal pensamento se caracteriza
por produzir linhas abissais, as quais sdo responsdveis por dicotomias, pela producdo de
auséncias e de inexisténcias. Essas linhas dividem a realidade em duas, a “deste lado da linha”
e a “do outro lado da linha”. Para esta, apropriacdo e violéncia; para aquela, regulacdo e
emancipagdo; para esta, invisibilizacdo e exotismo; para aquela, visibilidade e reconhecimento;
para esta, crendice e selvageria; para aquela, ciéncia, cultura e civilidade.

Para a fratura ou ruptura dessa racionalidade, torna-se urgente a costura de atitudes
decoloniais. Portanto, os posicionamentos € 0os movimentos necessdrios ndo se limitam a
confeccdo de pensamentos que se oponham a hierarquizacdo da humanidade segundo a regiao
de origem, ao grupo étnico-racial de pertencimento ou ao gé€nero. Requerem um maior
envolvimento: “a descolonizagdo do poder, qualquer que seja o ambito concreto de referéncia,
deve ter como ponto de partida a descolonizagdo de toda perspectiva de conhecimento
(QUIJANO, 1992, p. 50).

A decolonialidade reclama pensamento-agdo, pleiteia atitude: “o pensamento e a

teoria decoloniais exigem um engajamento critico com as teorias da modernidade, que tendem

113

43 Ainda de acordo com Quijano, a ideia de “‘raga’ nasce nas Américas e originalmente se refere as diferencas
entre “indios” e conquistadores, principalmente ‘castelhanos’” (QUIJANO, 1992, p. 47).
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a servir como estruturas epistemoldgicas das ciéncias sociais e humanidades europeias”
(MALDONADO-TORRES, 2019, p. 29, itdlicos nossos). E segue: “o condenado, como
entidade que € criada no cruzamento da colonialidade do saber, poder e ser, tem o potencial de
se distanciar dos imperativos e normas que sdo impostos sobre ele e que buscam manté-lo
separado de si [“o homem mutilado”, “a dupla consciéncia”]” (MALDONADO-TORRES,
2019, 44). E, mais uma vez em didlogo com Fanon (2008), Maldonado-Torres (2019, p. 45)
acrescenta: “a decolonialidade ¢ tanto uma atitude como um projeto inacabado que busca
‘construir o mundo do Ti’”.

“O mundo do Ti”, sobre o qual se refere Maldonado-Torres (2019), é uma defesa
que Fanon faz noutra obra memoravel, “Pele negra, mascaras brancas”, e advoga a atitude de
homens e de mulheres de combater toda e qualquer forma de violéncia contra o ser humano,
independentemente de seu enquadre sociocultural, racial ou de género: “Exijo que levem em
consideracdo minha atividade negadora, na medida em que persigo algo além da vida imediata;
na medida em que luto pelo nascimento de um mundo humano, isto é, um mundo de
reconhecimentos reciprocos” (FANON, 2008, p. 181).

Inobstante seja essa uma boa citacdo para encerrar esta se¢io, gostariamos, neste
mesmo lugar, visto que ela nos serd cara noutro momento, de evocar uma ferramenta
manufaturada por Mignolo (2008). Referimo-nos ao “pensamento de fronteira”.

Essa ferramenta também foi batizada pelo semi6logo argentino como epistemologia
de fronteira. E assim ele a entende: “Pensamento de fronteira ou epistemologia de fronteira é
uma das conseqiiéncias e a saida para evitar tanto o fundamentalismo ocidental quanto o ndo-
ocidental” (MIGNOLO, 2008, p. 297 [sic]). Cremos se tratar de uma percepcdo (ou
reconhecimento) de nossos agrilhoamentos histdricos, culturais e subjetivos, os quais, ainda
que ndo sejam nos indesatdveis, sdo certamente condicionamentos nos quais estamos imersos

“até o pescogo”. Noutro momento e lugar, Mignolo (2017a, p. 12, itdlicos nossos) acrescenta:

A hierarquia linguistica na qual o eurocentrismo foi fundamentado — que
deixa fora do jogo o arabe, o hindi, o russo, o urdo, o aimard, o quichua, o
bambara, o hebraico etc. — controla o conhecimento nido somente pela
dominancia das préprias linguas, mas também das categorias em que o
pensamento € baseado. Portanto, a epistemologia fronteirica emerge da
exterioridade (nfo o exterior, mas o exterior inventado no processo de criar a
identidade do interior, ou seja, a Europa cristd) do mundo moderno/colonial,
dos corpos espremidos entre as linguas imperiais e aquelas linguas e
categorias de pensamento negadas e expulsas da casa do conhecimento
imperial. Se explorarmos como a estética foi concebida e defendida, e como a
arte foi praticada no século XVIII, veremos que a hierarquia das linguas anda
de maos dadas com a hierarquia do conhecimento, da arte e da literatura.
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Falamos sobre essa “dominancia” da lingua nas formas de construir o pensamento.
Disso resulta, pensamos nds, o pensar na fronteira, isto €, decolonizar o pensamento imerso em
territérios e categorias que o aprisionam a colonialidade. O pensamento fronteiri¢o, portanto,
requer vigilancia, requer reflexdo e discuss@o necessariamente coletivas. Mas requer, mais
ainda, o reconhecimento de seus enlacamentos e, por via disso, a ruptura com as formas de
subjetivacdo (colonialidade do ser), com os conhecimentos historicamente validados
(colonialidade do saber) e com a visdo universalizante do mundo (colonialidade do poder).
Requer atitude! E por essa razdo que Mignolo (2017b) propde que se substitua a “visdo de
mundo”, que caracteriza o eurocentrismo, por “sensibilidades do mundo”, que abre caminhos

para o afeto e para outras zonas sensoriais.

Eu canto na guerra,
Como cantei na paz,
Pois 0 meu poema

E universal.

E 0 homem que sofre,
O homem que geme,
E o lamento

Do povo oprimido,
De gente sem p3o...
E o gemido

De todas as ragas,
De todos os homens
E o poema

Da multiddo.*

Marcos e marcas do corpo

Aqui, nossa finalidade é apresentar o modo escolhido para a organizacao da Tese.
Como € mais comum, ela se encontra disposta em capitulos (ndo fugimos desse
enquadramento), os quais, esperamos, encontram-se alinhavados e t€m a tarefa de, a guisa de
candeeiro, em baile e ao sabor dos ventos ancestrais, alumiar os diversos elementos
re/inventores das prdticas pelas quais transitaram/transitam a pesquisa € o pesquisador, que
também se fizeram enquanto o caminho era trilhado.

Para o bem da verdade, a medida que percorriamos os territérios, geografico e
simbolico, éramos reterritorializados — e também, muito provavelmente, interferiamos nos

territorios com os quais nos encruzilhdvamos. O caminhante faz o caminho ao caminhar, no

4 “Meu canto de guerra”, de Solano Trindade. Referéncia: TRINDADE, Solano. Poemas antoldgicos. Sdo Paulo:
Editora: Nova Alexandria, 2007.



67

que o poeta amazonense tem razio*’; mas ele (o poeta) esqueceu (ou deixou para nos dizer
noutra toada) que o caminho faz o caminhante e que ambos se fazem e refazem,
entrecruzadamente, enquanto as pegadas marcam o chao, que € levado em um tanto na sola dos
pés, no corpo.

A Tese é, portanto, vale dizer — em nosso caso, foi assim —, uma producao continua,
transtemporal, polivocal e, consequentemente, jamais monografica: nao € apenas da Mussuca e
das/os mussuquenses, do Samba de Pareia e de suas/seus brincantes que falamos, mas a partir
delas/es e com elas/eles. E, nessa roda de conversa, que busca quebrantar as concepgdes lineares
de tempo e de espago, vemos, logo ali, a Ancestralidade protagonizando a conversa e nutrindo
nossas falas. Nao se entenda com isso que nao temos modos préprios de dizer, mas que nao € o

vazio quem da a luz ao que dizemos.

Cada am segue sew numo

Ninguém sabe da verdade
O gue tem que acontecer
O mais cedo ou o macs tarnde

(Composigdo de Nadir da Mussuca)

O primeiro capitulo da Tese, “A Mussuca ¢ um quilombo / A Mussuca ¢ um
quilombo / Eu nasci e me criei aqui”, fotografa a Comunidade Quilombola Mussuca,
considerando os aspectos histdricos, tanto da Capitania de Sergipe D’El Rey quanto do
municipio de Laranjeiras onde o Quilombo estd inserido. Nesse passeio historico, negritamos
as muitas violéncias as quais recorreram O europeu € seus representantes brasileiros para a
conquista do territério e para o seu povoamento e exploracdo com objetivos econdmicos, que
se realizaram a partir da exploracdo dos corpos e das almas de africanas e africanos e de seus
descendentes. Esse capitulo também retrata as diversas formas de resisténcia
encontradas/inventadas por cativas e cativos para desconstruirem aquele modo de relacdo.
Essas discussoes sao escritas dialogando-se com as/os mussuquenses € com intelectuais que se
debrucam sobre a tematica.

No Capitulo 02, “Vamos sambar de pareia / menina sapateia”, também dialogamos

com as/os mussuquenses, notadamente com as/os brincantes, € com pesquisadoras/es para

45 Referéncia a poesia, de Thiago de Mello, “A vida verdadeira”. Disponivel em <

https://www.portalsaofrancisco.com.br/obras-literarias/a-vida-verdadeira >. Acesso em: 12 fev. 2021.
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pensarmos a pratica de tradi¢ao oral, afrodiaspdrica e de encruzilhada presente, em termos de
Brasil (até onde sabemos), apenas no Quilombo Mussuca, em Sergipe.

A ideia ndo foi tdo somente destacar a beleza e a singularidade dessa modalidade
de samba; foi também nossa inten¢ao revelar o quao imbricada ela estd na cotidianidade da
Mussuca e também como o samba simboliza uma ferramenta de reexisténcia das/os
quilombolas, contribuindo ora para a movimentacdo de fronteiras, ora para a ruptura delas.
Nesse capitulo, fizemos ainda um passeio pelos territérios do Encontro Cultural de Laranjeiras,
evento que ocorre hd mais de 40 anos, ininterruptamente, no municipio sergipano.

O Capitulo 03, ““E jeito que o corpo da’: o curriculo e suas tecituras”, é, obviamente
uma discussdo sobre esse instrumento/ferramenta da modernidade que tem conformado os
corpos de homens e de mulheres (nunca incondicionalmente, nunca sem resisténcia) ao longo
da histdria, e que encontra na escola seu /dcus de engorda e de movimento. Nossa pretensao,
nesse capitulo, € levar o/a leitor/a a perceber como o curriculo estd embrionariamente envolvido
por e empenhado em robustecer as relagdes assimétricas de poder e, em razdo disso, mostrar
como ele € capaz de produzir auséncias, inexisténcias e mortes. Também aspiramos provocar
em quem nos l€ questionamentos a respeito dos critérios, presentes no curriculo, que
determinam e delimitam a selecdo de saberes (a partir de e produtores de monocultura) que
excluem, por exemplo, as préticas assentes na oralidade.

O Capitulo 04, ““Eu nasci e me criei aqui’: desvencilhando, por entre abandono e
exclusdo, a Educacdo Escolar Quilombola”, ¢ uma viagem, aureolada por sangue, suor e
esperancga, pelos territorios da educagdo (formal) do povo negro, cujas marcas gritantes, quando
se olham os poderes constituidos, tiveram a assinatura do descaso e da marginalizacdo; no
entanto, por outra via, quando se miram os movimentos negros, percebe-se o quanto esses
territérios foram tatuados de lutas, de esperancas e de desafios. Foi assim. Ainda € assim,
embora, talvez, as tintas ndo tenham a mesma tonalidade. E € nesse cendrio em que a exclusdo
e 0 abandono protagonizam as cenas, mas que, por outro lado, os movimentos negros marcam
e demarcam posicdo, que se insere a modalidade Educacdo Escolar Quilombola, para quem a
Lei de Diretrizes e Bases da Educag@o Nacional (LDB n.° 9.394/1996) se fez surda e muda;
porém, por outro lado, os sobreviventes de Palmares, como diria Abdias do Nascimento (1978),
ecoaram/ecoam, em unissono, suas vozes € Seus corpos.

A ideia do Capitulo 05, “Praticas culturais e praticas curriculares: vozes e
siléncios”, ¢ refletirmos sobre: a) os dispositivos legais que dispdem sobre temdticas étnico-
raciais (na educagdo); b) as produgdes “tedricas” que se debrucam sobre os modos como a

racionalidade ocidental moderna foi se constituindo e interferindo na constitui¢ao dos sujeitos;
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¢) as praticas docentes que se sustentam na militancia (e que podem denunciar a colonialidade
e anunciar a decolonialidade) e d) os modos de didlogo ou de imposicdo de siléncio erguidos
pelas préticas curriculares em relacdo aos saberes mussuquenses. Refletimos também sobre
possiveis lamparinas elaboradas pelo pensamento decolonial que podem ser utilizadas nos
fazeres pedagégicos que movem a modalidade Educagdo Escolar Quilombola. Refletimos, por
fim, sobre os modos engenhados e/ou encontrados pelo Samba de Pareia para brincar no chao
da escola.

O Capitulo 06, “Curricularizar o samba ou fazer o curriculo sambar?”, ¢ um
desdobramento do seu antecessor, com o diferencial de que, nele, buscamos responder se é ou
ndo possivel curricularizar o samba, observando, obviamente, as possiveis consequéncias
advindas dessa curricularizagdo, ou se, pelo contrério, é o curriculo quem deve sambar e, claro,
como colocar tamancos nos pés das praticas curriculares e lhe assegurar ritmo e paixao pela
brincadeira afrodiasporica assentada na oralidade.

Obviamente, essa roda de samba, que move saberes e corpos, exposta no capitulo
em tela, conta com os dizeres e fazeres que se movem pelos territérios (fisico e simbdlico)
mussuquenses, mas também constroi didlogos com aquelas e aqueles que se dedicam ao estudo
de préticas culturais e/ou de préticas curriculares. Apresentamos, ainda, possibilidades de
pensar o curriculo que ndo desvirtuem a Resolu¢do CNE/CEB n.° 8/2012.

Uma palavra derradeira: neste ambito da Tese (introdu¢do), utilizamos por vérias
vezes o vocabulo “Circularidade/s” (essa € a décima quarta vez). Nao leiam tal expressdo como
sindnimo de circular, de circulo, ou seja, como um conjunto de pontos alinhados e equidistantes
de um ponto central (ou seja, a circunferéncia), nem tampouco como a drea que essa linha
limita. Quando nos remetemos a Circularidade, nfo estamos falando de circulo. Ndo! Pensamos
Circularidade como dimensdo entrecruzada (no espaco € no tempo), embrenhada e inter-
relacionada com outros valores civilizatorios afro-brasileiros, a exemplo do Axé, da
Ancestralidade, da Coletividade (Comunitarismo/Cooperativismo) e da Corporeidade. O

posicionamento de Trindade (2010) a esse respeito € bastante elucidativo:

Reconhecemos a importincia do Axé, da ENERGIA VITAL, da poténcia de
vida presente em cada ser vivo, para que, num movimento de
CIRCULARIDADE, esta energia circule, se renove, se mova, se expanda,
transcenda e ndo hierarquize as diferencas reconhecidas na
CORPOREIDADE do visivel e do invisivel. A energia vital € circular e se
materializa nos corpos, ndo s nos humanos, mas nos seres vivos em geral,
nos reinos animal, vegetal e mineral. “Na Natureza nada se cria, tudo se

transforma”, “Tudo muda o tempo todo no mundo”, “... essa metamorfose
ambulante ” (TRINDADE, 2010, p. 14, como no original).



70

Percebem? Nao é um movimento que se limita a transcrever uma trajetéria em
circulo, mas sim que possibilita, em movimento, a renovagdo, a expansao, a transcendéncia, a
ruptura com a concep¢ao ocidental moderna/colonial de tempo e de espaco lineares.

Que se entenda: nao estamos dizendo que os circulos ndo fazem parte da
Circularidade, mas que esses ndo sao a unica maneira de ela, a Circularidade, movimentar-se
(longe disso!). A Energia Vital, o Axé, movimenta-se por meio da Circularidade, o que significa
que ela alcanca, envolve e preenche todas e todos, independentemente de estarem numa linha
circular, geometricamente falando, ou ndo; também alcanca, envolve e alimenta tanto as/os que,
numa concepc¢do cronoldgica linear, compartilham o agora como as/os que, ainda nessa
concepgdo, estiveram aqui no ontem ou aqui estardo no amanha.

Vejamos, mais uma vez, os ensinamentos de Trindade:

Se estamos em constante devir, vir a ser, ¢ fundamental a preservagio da
MEMORIA e o respeito a quem veio antes, a quem sobreviveu. E importante
o respeito a ANCESTRALIDADE, também presente no mundo de territérios
diversos (TERRITORIALIDADE). Territérios sagrados (RELIGIOSIDADE)
porque lugares de memodria, memoéria ancestral, memdrias a serem
preservadas como reliquias, memoérias comuns, coletivas, tecidas e
compartilhadas por processos de COOPERACAO e COMUNITARISMO, por
ORALIDADES, pela palavra, pelos corpos diversos, singulares e plurais
(CORPOREIDADEYS), pela muisica (MUSICALIDADE) e, sobretudo, por que
ndo, pelo prazer de viver — LUDICIDADE (TRINDADE, 2010, p. 14, como
no original).

Em derradeiro, mas a guisa de um até breve, lembremos a professora Azoilda
Loretto Trindade, falecida em 2015, que nos possibilita compreender as africanidades a partir
de interconexdes impensadas pelo pensamento abissal (SOUSA, 2009), que a modernidade
erigiu. Ao nos apresentar os valores civilizatérios afro-brasileiros e o modo embriondrio,
interdependente e retroalimentativo como eles se relacionam e interagem, Trindade nos nutre
da esperanca de que um mundo outro € possivel — e talvez nem mesmo precisemos construi-lo,
apenas resgata-lo.

- Azoilda!

- Presente!
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jussuca ¢ um quilombo / A Mussuca € um
Ju llambo nasci e me criei aqui”
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CAPITULO 01
“A Mussuca ¢ um quilombo / A Mussuca ¢ um quilombo / Eu nasci ¢ me criei aqui”

A Massuca é am guilombo
A Massuca é um guilombo
Eu nasc e me eried agui
Eu nasc e me eried agui

E cadé o Samba
Oltee ele aguc
E cadé o Samba
Oltee ele aguc

(Composi¢ao de Nadir dos Santos)

Embora a Mussuca seja um territério cuja pujanca cultural e também o poder de
mobilizacido de seus moradores se convertam em caracteristicas nao apenas incontestes, mas
também diferenciadas, cremos ndo ser possivel transitar por esse lugar sem olharmos para o
municipio no qual ele se encontra inserido. Prova disso sdo as préticas culturais tradicionais: se
a Mussuca, dentro dos limites territoriais do municipio de Laranjeiras, é, muito possivelmente,
a Comunidade com a maior densidade de grupos culturais tradicionais, no estado de Sergipe é
o municipio de Laranjeiras que deve ocupar esse /6cus. Entdo, conhecamos a cidade onde o

“preto mais preto” (LIMA, 2006) instituiu/institui caminhos e € por eles instituido.
1.1 “Apropriacio e violéncia”*f: histéria de capitania

A histéria da Capitania de Sergipe D’El Rey, que daria a luz o estado de Sergipe
em 1824, inicia-se em 1590, quando uma nova expedic@o, composta por um exército de trés
mil homens, dessa vez comandada por Cristévao de Barros, invadiu a regido e trucidou os seus
povos originarios. Risério (2010, p. 81) aponta que “eram trés mil homens armados, entre eles
colonos, soldados e indios aliados aos portugueses. No comando, Cristovao de Barros — que,
na época, ocupando o posto de provedor-mor da Fazenda, dividia o governo interino da Bahia
com o bispo D. Antonio Barreiros”. Apés muita luta, os nativos (Tupi) foram vencidos pelas
armas de fogo e pela cavalaria dos brancos. Em homenagem ao santo de devogdo do

“conquistador”, a capital da nova capitania recebeu o nome de Sao Cristévao, nome que, por

46 Referéncia a uma das dicotomias instauradas pelo pensamento ocidental moderno e sua abissalidade, segundo
Santos (2009).
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coincidéncia (teria sido, de fato, uma coincidéncia?), ¢ o mesmo daquele homem que comandou
o trucidamento e a escravizacao dos povos indigenas e se apropriou de suas terras.

Colocando dessa forma, podemos conduzir o leitor equivocadamente a crenca de
que a tomada do que viria a ser a Capitania de Sergipe D’El Rey fora facil e rdpida, o que ndo
¢ verdade. A verdade, ainda segundo Risério (2010), é que as empreitadas voltadas para a
aquisicdo da regido foram iniciadas 15 anos antes, em 1575, pelo governador do norte do Brasil,
Luis de Brito. Esse governador buscava dar forma a ganancia do governo portugués com relaciao
as terras invadidas e apropriadas nessas margens do Atlantico.

Para além das pretensdes do governo portugués, internamente “a conquista se
justificava pelo interesse dos moradores da Bahia de Todos os Santos pelos pastos dos rios Real,
Piaui, Vaza-barris, Sergipe, Japaratuba e, principalmente, Rio de Sdo Francisco, fundamentais
a expansdo da pecudria nos sertdes de baixo” (MENEZES, 2015, p. 75), cuja exploracdo
esbarrava nas resisténcias oferecidas pelos indigenas que habitavam a regido.

Uma situacdo exemplar da resisténcia indigena € lembrada por Felisbello Freire:
“os indios, dirigidos pelos morubyabas [morubixabas], Serigy, Suruby e Aperipé€, recebem o
governador [Luis de Brito*’] com hostilidade”. Logo adiante, no mesmo lugar, esse pesquisador
complementa: “Brito obtém victoria na lucta, em que morre Suruby, sendo presos Serigy,
Aperipé e mais mil e duzentos indios inclausurados na igreja de S. Thomé e depois conduzidos
para a Bahia, onde todos morrem” (FREIRE, 1891, p. 15, itdlicos nossos [sic]). E continua,
referindo-se, agora, a facanha de Cristovao de Barros, visto que a devastacdo das habitagdes
indigenas e o incéndio das suas aldeias ndo conferiram éxito ao projeto de Luis de Brito: “Até
que as armas de Christovdo de Barros vieram destrocal-os e expellil-os [referindo-se aos
indigenas], em 1590 [sic]”, quando se inicia a constru¢do de Sao Cristovao.

O alvorecer da cidade de Sao Cristdvao, como se observa, que permaneceria capital
de Sergipe até 17 de marco de 1855, esgueira-se por uma trilha impensavel de destruicdo, de
injusticas e de sangue. Sangue esse obviamente vertido em profusdo dos corpos indigenas.
Portando armas adequadas ao seu contexto, os povos origindrios se confrontavam com militares
treinados e com armamentos de fogo das mais variadas ordens: cavalaria, espadas, mosquetes,
pistolas e até canhdes. Assim, “a entrada de janeiro de 1590, deu-se a grande batalha. Noite de
gritos, de fogos, de firia, de gente estrebuchando pelo chio” (RISERIO, 2010, p. 84).

O genocidio dos povos indigenas encontrava amparo nas teses que incitavam as

conhecidas guerras justas. Conforme Arantes (2002, p. b28, destaques do autor), “a ideia

47 Felisbello Freire grafa o prenome do governador com <z> em vez de <s> (Luiz e ndo Luis), como faz Risério
(2010), autor a quem recorremos no paragrafo anterior.
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medieval de guerra justa foi sobretudo uma justificativa da guerra, com direitos as sutilezas
teolégico-juridicas de praxe”. Perrone-Moisés (2002) enfatiza que, com o intuito de “provar a
inimizade dos povos a quem pretendiam mover guerra e, consequentemente, escravizar”, os
colonos buscavam convencer a Coroa de que se tratava de guerra justa. “Para tanto, descreviam
longamente a ‘fereza’, ‘crueldade’ e ‘barbaridade’ dos contrarios [povos indigenas], tratando
[de] deixar claro que nada nem ninguém podia trazé-los a razdo, ou a civiliza¢do” (PERRONE-

MOISES, 2002, p. a31). Para Lamas:

A pacificagdo dos indigenas, fosse através da cristianizagc@o ou da guerra justa,
encobria tanto as necessidades dos colonos (principalmente a caréncia de mao-
de-obra cativa negra) quanto as necessidades da administracdo colonial
(arrecadacdo dos Dizimos). Dentro desse contexto o indigena era um
problema que necessitava ser solucionado. As formas de tratamento da
questdo indigena adotadas pela administracdo colonial variaram no tempo e
no espago, mas invariavelmente tomaram o caminho da violéncia e da
conquista das terras anteriormente dominadas pelas nagdes dos coroados,
coropds e puris (LAMAS, 2012, pp. 232-233).

No tangente a violéncia e a conquista das terras, nao houve variagdo na Capitania
de Sergipe D’El Rey. Como ilumina Menezes (2015, p. 35), “a fundacdo da capitania de Sergipe
D’El Rei, [...] se processou por meio de ‘guerra justa’ contra as populagdes indigenas, através
de empreendimento militar liderado por Cristovao de Barros”. Mas o que se buscava camuflar
por trds dessa modalidade de guerra (justa?) eram, em verdade, os interesses pelas terras e por
tudo que delas poderia ser extraido ou, através delas, ser produzido.

Nunca € excessivo lembrarmos que Sdo Cristovao, por onde se inicia a constru¢cdo
da nova capitania, localiza-se no Vale do Cotinguiba, hoje ocupado também pelos municipios
de Aracaju, Laranjeiras, Maruim e Estancia. Essa regido se caracteriza pela presencga do solo de
massapé (argiloso, escuro e com uma capacidade significativa de reten¢do da umidade) e dos
chamados saldes (outro tipo de solo, avermelhado e bastante fértil), mas também por estar
localizada num territério composto pelos vales dos rios Sergipe, Japaratuba e Cotinguiba.

Portanto, as propriedades situadas na regidao do Cotinguiba ndo somente poderiam,
gragas ao seu solo, favorecer-se da produgdo da cana-de-agicar, mas também da facilitacdo do
transporte/escoamento do produto dela advindo. Para se ter uma ligeira ideia da importancia
desse vale, e considerando que estamos nos referindo a uma capitania territorialmente pequena,
importa informarmos que, em 1856, o Cotinguiba possuia 402 engenhos e, em 1881, 462, ainda
que o numero de engenhos da provincia tenha diminuido nesse mesmo periodo, como indica

Amaral (2007).
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O sangue de indigenas e, logo depois, de africanas/os enrubesce o escuro do
massapé e tonifica o vermelho do “saldo”. De inicio, presentes na nova capitania para os
cuidados da criacdo de gado, negras e negros passaram a compor o cendrio sergipano como
instrumentos/ferramentas para a plantacado, para os cuidados com a terra, para o corte da cana e
para a fabricacdo do acucar; também foram tratados como bem material dos senhores das
fazendas e dos engenhos, e isso se inicia ainda no século XVI.

Risério (2010), por exemplo, lembra que, no século da invasdo (século XVI),
chegaram a capitania africanas e africanos para trabalharem principalmente no cultivo da cana-
de-aguicar, mas também na criacdo de gado. E, como as resisténcias se fizeram presentes nos
espacos fisicos e simbdlicos em que houve escravizagdo, o proprio Risério, repetindo Freire,
destaca que no alvorecer do século XVII, mais precisamente em 1601, ocorreu “o primeiro
antncio de uma fuga coletiva de escravos em Sergipe” (RISERIO, 2010, p. 161).

Esse é um eco que tem se repetido com a nova historiografia da escraviza¢ao no
Brasil. Em Moura (1988, p. 87), para destacarmos mais um exemplo, podemos ler que “onde
quer que o trabalho escravo se estratificava, ali estava o quilombo, o mocambo de negros
fugidos, oferecendo resisténcia. Lutando. Desgastando as forcas produtivas, quer pela acio
militar, quer pelo rapto de escravos [...]”. Esses posicionamentos nos remetem a Fanon, quando

este faz alusdo as tensdes que permeiam as relacdes entre colonizador e colonizado:

A violéncia do regime e a contravioléncia do colonizado equilibram-se e
correspondem-se numa extraordinaria homogeneidade reciproca. Esse reino
da violéncia sera tanto mais terrivel quanto mais importante for o povoamento
metropolitano. O desdobramento da violéncia no seio do povo colonizado serd
proporcional a violéncia exercida pelo regime colonial contestado (FANON,
1968, p. 69).
Outras formas de resisténcia também eram engendradas, e Moura as conhece, mas
trataremos delas em outro momento.
E, portanto, nesse cendrio no qual, por via de guerras justas, vao-se injustamente
usurpando terras, violentamente dizimando populacdes e indignamente explorando seres

humanos, que o municipio de Laranjeiras € erguido, territério em que outro territorio, a

Mussuca, conhecera a luz.
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1.2 Nas costas, “rubros degraus feitos de carne”*8: assim nasce e cresce Laranjeiras

Ap6s o banho de sangue, iniciado na entrada do ano novo de 1590, Cristévao de
Barros passou a se preocupar com a administracdo da nova capitania. Como representante da
Coroa, branco, europeu, “civilizado”, ele ndo tinha apenas “o direito” de trucidar os “gentios”,
pois era-lhe garantido ainda o poder de dividir as terras em sesmarias e dod-las a quem “bem
entendesse”. Certamente, os donatarios dessas sesmarias seriam também outros brancos,
e ’ o N .y , .
civilizados” e afeitos as agdes que objetivassem o acimulo de riqueza a qualquer custo. Como
Thomé Fernandes fizera parte do exército de Cristévao de Barros, ele recebeu as terras que mais

tarde viriam a ser conhecidas como Laranjeiras:

Visto esta peticdo do suplicante [Thomé Fernandes], e havendo respeyto a ser
ja morador, nesta Capitania, e o que importa ao bem da terra e servico de sua
Magestade lhe dou em seu nome de sesmaria na parte que pode, mil brassas
de terra em coadra salvando as pontas que junto do Rio ouver que ndo entrardo
na medicdo e serdo também suas e disso lhe passem sua carta porque lha dou,
com todas as madeiras e Rios que dentro D’Ella houverem: Sergipe em 23 de
Julho de 1594 annos [...] (Carta de Thomé Fernandes, citada por FREIRE,
1891, p. 349 [sic)).

E os indigenas? Estes deveriam (e devem) contentar-se em servir os senhores das
terras onde outrora cacaram e pescaram, das terras em que viveram, constituiram familias e se
constituiram, das terras tatuadas com as marcas de suas/seus ancestrais. Deveriam também se
colocar no seu mesquinho lugar e se reconhecer como matéaveis, pensando aqui com Agamben
(2002).

Mais justo seria, em verdade, que os povos origindrios agradecessem pela
possibilidade de se tornarem escravos de gentes tdo nobres e tdo generosas. Afinal, essas
pessoas se entregavam ndo somente a uma missao civilizatéria; mais que isso: arriscavam suas
proprias vidas em nome da salvacio de selvagens, de ndo-humanos ou de subumanos. E, para
mais, a dizimagdo de pessoas e culturas era um pequeno Onus a ser pago em prol da constru¢do
de uma civilizac@o melhor, cristd, culta (imposicao da kultur) e temente as coisas de Deus, pelas
quais atuava Portugal.

Além disso, a violéncia precisava garantir a total desumanizacdo dos povos

conquistados: “Nada deve ser poupado para liquidar as suas tradi¢cdes, para substituir a lingua

déles pela nossa, para destruir a sua cultura sem lhes dar a nossa; € preciso embrutecé-los pela

48 Referéncia ao poema “Banzo” de Eduardo de Oliveira. Disponivel no site do Literafro (o portal da literatura
afro-brasileira). Link: <http://www.letras.ufmg.br/literafro/autores/1 1 -textos-dos-autores/727-eduardo-de-
oliveira-banzo>. Acesso em: 12 set. 2020.
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fadiga. Desnutridos, enfermos, se ainda resistem, o médo concluiré o trabalho [...]” (FANON,
1968, p. 09 [sic]).

Pois bem, Laranjeiras encontra, nesse cendrio, considerando-se as dimensdes
geogréficas, econdmicas e politicas, além da presenca dos primeiros africanos na regido, as
condigdes essenciais que possibilitardo o seu florescimento. E nessa localidade que, em séculos
posteriores, concentrar-se-a parcela robusta dos engenhos de agticar de Sergipe D’El Rey, como
enfatiza Santana (2008).

Dentro desse bojo de fatores que propiciaram o florescimento de Laranjeiras
podemos inserir a interiorizagdo dos engenhos de actcar e o impulso do seu comércio,
importador e exportador, capaz de manter intercambio regular e direto com “Europa, Bahia,
Pernambuco, Rio de Janeiro, através de brigues, bergantins, patachos, sumacas, ‘cutterz’ [...]”
(THETIS, apud RISERIO, 2010, p. 345).

N3ao obstante, precisamos frisar que a semeadura que faz com que, no século XIX,
o municipio de Laranjeiras receba o titulo de Atenas Sergipana exige um percurso bem dilatado.
Oliveira (1981) assinala que, entre 1594 e 1623, nada de relevante ocorreu na pequena capitania
brasileira, além da distribuicdo de terras entre os donatdrios. No século XVII, gracas a
colonizagdo do Vale do Cotinguiba, comeca a se desenhar a povoacao daquele municipio: “o
solo de massapé presente no territério e o clima tropical imido permitiram a produgio de cana-
de-agucar na regido”, conforme Aguiar (2017, p. 41), o que favoreceu a germinagdo dessa
povoacgio.

Mas € somente no século XIX que o municipio em lume entra definitivamente num
processo de desenvolvimento capaz de atrair para si muitas das luzes produzidas ou
direcionadas a Capitania de Sergipe D’El Rey. Conforme Risério (2010, p. 345), “por volta de
1830, Laranjeiras ¢ tida como o ntcleo urbano mais rico da provincia”. Esse nicleo, em 07 de
agosto de 1832, € elevado a categoria de vila: “Fica erigida em villa a povoac¢do de Laranjeiras,
e com ella creados todos os lugares da governancga, que lhe sdo inherentes, tendo um escrivao
de o6rfaos, e outro de geral, os quaes serdo egualmente tabellides de notas [sic]”, conforme
estabelecia Decreto de 07 de agosto de 1832, segundo Oliveira (1981, p. 46). Em 1833, instala-
se a Camara Municipal com oito vereadores; dois anos depois, criam-se a paréquia do Sagrado
Coracdo de Jesus e a Comarca de Laranjeiras — antes, o municipio encontrava-se vinculado
aquela instalada em Santo Amaro —, o que lhe assegura emancipacao judicidria, de acordo com
Oliveira (1981).

O intervalo temporal entre 1840 e 1863 € considerado o periodo industrial do

municipio: “Neste periodo Laranjeiras confirmou o seu titulo de Emporio Industrial de Sergipe,
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possuindo setenta e trés engenhos de agucar, fabricas de aguardente e de charutos, abundantes
e férteis terrenos, onde os seus habitantes empregavam-se na cultura da cana e dos cereais”
(OLIVEIRA, 1981, p. 64). A tabela abaixo, reproduzida por Sharyze Piroupo do Amaral (2012),
ilustra, de forma relevante, a situacdo de Laranjeiras no cendrio sergipano no interior do recorte

temporal em evidéncia:

Tabela 02: Média de trabalhadores nos engenhos da Zona da Mata, 1858/1859

Municipios N N Média N Meédia | Média | Safra Valor
P Engenhos | Escravos | Escravos | Livres | Livres | Total | Arrobas Em réis
Divina 59 1.408 24 446 8 31 | 190.570 | 523.360.000
Pastora
Laranjeiras 61 1.945 32 192 3 35 167.426 | 484.400.000
Maruim 20 542 27 37 2 29 36.691 106.403.900
Estancia 44 822 19 442 10 29 51.840 157.058.318
.Sa/o ~ 26 954 37 106 4 41 50.000 140.000.000
Cristévao
Espirito 27 373 14 482 1 15 | 27384 | 87.628.800
Santo
Santa Luzia 65 498 8 462 7 15 44.450 88.900.000
Total 302 6.542 22 2.167 5 28 568.361 | 1.587.751.018

Fonte: Amaral (2012, p. 76)

Com base na tabela de Amaral (Tabela 02), os trés primeiros municipios, Divina
Pastora, Laranjeiras e Maruim, estdo situados no Vale do Cotinguiba (por¢ao da Zona da Mata)
e respondiam, naquele periodo, por 46,35% dos engenhos de toda a regido, 59,53% da mao de
obra escravizada e 31,14% dos trabalhadores livres; esses mesmos municipios eram
responsaveis por 69,44% da produgdo de agucar e contribuiam com 70,17% da renda auferida
por toda a regido.

Considerando-se apenas o Vale do Cotinguiba, Laranjeiras era quem possuia o
maior nimero de engenhos (61) e também o nimero mais elevado de escravizadas/os, embora
nao apresentasse a maior producio do Vale. Se fotografarmos os sete municipios da capitania,
Laranjeiras continua sendo aquele que apresentava a quantidade mais acentuada de cativas/os
(29,73%), ainda que ndo apresentasse a maior média de escravizadas/os por engenho: 32
escravos por unidade produtora de actcar, enquanto a média de Sdo Cristovao equivalia a 37.

A tabela de Amaral (2012) € interessante tanto para registrar a fecundidade da
regido quanto para, de algum modo, justificar o crescimento da povoacdo que se tornara vila ha
pouco mais de trés décadas (OLIVEIRA, 1981). E, mesmo ndo sendo, na época, a maior
produtora de aguicar da regido, em seu terceiro decanato como vila, Laranjeiras foi responsdvel
pela produgdo de quase 30% desse produto.

H4 mais um dado que gostariamos de destacar. Oliveira (1981) informa, que no

periodo de 1840 a 1863, Laranjeiras contava com 73 engenhos de agicar. Amaral (2012),
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considerando o biénio de 1858/1859 — no interior, portanto, do intervalo proposto por Oliveira
—, faz referéncia a 61 unidades. A diferenca € significativa. Explicacdo para isso, talvez, repouse
nos apontamentos de Amaral (2012). Segundo ela, os dados que compuseram a Tabela 02 ndo
s@o oriundos de fontes isentas de subjetividade. Noutro momento, e nesse mesmo lugar, a

investigadora acrescenta que:

Na série de inventdrios da regido, salta aos olhos o compartilhamento das
fortunas [...]. E raro encontrar nessa documentagdo senhores que fossem
Unicos proprietdrios de engenhos, bem como proprietdrios de um udnico
engenho, tendéncia que se acentuou com o passar dos anos. Dessa forma, um
unico engenho podia ser propriedade de diversos herdeiros, que nele tinham
um ou mais “quinhdes”. Também era muito comum a posse de “quinhdes” em
engenhos diferentes, ou ainda, quando a heranca era suficiente, a criacdo de
novos engenhos desmembrados de um original, de onde vinham os
complementos “novo”, “de cima”, “de baixo”, ou o sufixo “inho”. Assim
temos, um ao lado do outro, Brejo e Novo brejo; Cambao de cima e Cambao
de baixo; Paty de cima e Paty de baixo; Matto Grosso e Matto Grosso de baixo;
engenho Varzea e Varzinha (AMARAL, 2012, p. 73).

Essa prética, comum na regido, pode ter contribuido para a divergéncia entre os
pesquisadores. Ou seja, um mesmo engenho, por estar repartido em engenhos menores e com
nomes similares, talvez tenha aparecido, em determinado registro, isoladamente ou mais de

uma vez, ao lado de proprietarios diferentes. Essa € uma possibilidade.

1.3 Onde ha escravizacao, ha resisténcia a ela

Samba nego
Brance wam vem cd

Se ele vien
Cacete vac levar®?

Consideramos importante negritar que, mesmo que o processo de aquisicao de
negras/os para o trabalho drduo na lavoura tenha ganhado corpo com o cultivo da cana-de-
acucar, “Sergipe importou seus primeiros escravos negros entre o creptisculo do século XVI e
a manhi do século seguinte” (RISERIO, 2010, p. 162). Esse mesmo autor considera esse fato
digno de nota porque, antes do periodo supracitado, as/os negras/os presentes no territorio
sergipano ou eram origindrias/os de outras capitanias, e, portanto, eram fugitivas/os, ou atuavam

na criagdo de gado, atividade que requeria um nimero menor de cativas/os.

4 Uma das cantigas do folguedo Lambe-sujo e Caboclinhos, presente também no municipio de Laranjeiras.
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Retornando a Tabela 02, observamos que, no biénio 1858/1859, Laranjeiras contava
com 1.945 escravizadas/os e 192 trabalhadores livres laborando em seus engenhos e fazendas,
atividades que englobavam desde a planta¢do da cana, passando pelo seu corte, até a moedura
e a producdo do agicar; também eram responsdveis por cuidar do gado e da casa-grande. Nos
engenhos, os trabalhadores livres atuavam em determinados periodos, notadamente na época
de corte da cana-de-agicar, ou quando tinham alguma habilidade especial indispensdvel para
aquela unidade produtiva, sendo capazes de exercer fungdes especificas, tais como: mestre de
acucar, caldeireiro, purgador etc. O grosso do trabalho, a ser realizado durante o ano inteiro e
vérias horas por dia, era reservado a/ao cativa/o.

Embora a Capitania de Sergipe D’El Rey tenha obtido os seus primeiros contornos
historicos, geograficos e econdmicos no final do século XVI, quando o que ocorreu de mais
relevante foram o seu fatiamento fisico e a distribui¢ao de sesmarias, foi somente no centenario
seguinte que as primeiras importacdes de escravos comegaram a se desenhar. Razao para isso
reside, segundo Risério (2010), principalmente na atividade econdmica exercida pela capitania,
a criacao de gado bovino, e no alto valor da/o cativa/o. Em decorréncia disso, somente a partir
da segunda metade do século XVIII, quando o nimero de engenhos comega a atingir “um
patamar economicamente expressivo, que dependesse do concurso mais largo e sistematico do
trabalho escravo” (RISERIO, 2010, p. 162), os proprietdrios desse novo motor da economia
sergipana decidiram adquirir, em quantidade importante, a mao de obra escravizada, de origem

banto®®, principalmente:

Negros e mais negros bantos fizeram a travessia atlantica com destino ao
Brasil. No caso baiano, que se vai refletir mais imediatamente em Sergipe, o
comércio negreiro era facilitado pela proximidade entre Bahia e Angola,
cruzamento ocednico que, no século XVII, se faria em mais ou menos 40 dias
de viagem (RISERIO, 2010, p. 167, itdlicos nossos).

A presenca do Banto no Brasil e, obviamente, na Capitania de Sergipe D’El Rey,
explicaria, por exemplo, a existéncia dos candomblés angola, de instrumentos musicais (como
a cuica, o berimbau, o agog6), da capoeira e da forma samba que se encontra na base das
diversas modalidades presentes no Brasil: Samba de Roda, Samba de Coco, Samba de Pareia —

este ultimo presente, no Brasil, exclusivamente na Comunidade Quilombola Mussuca que,

0 Tanto em relagdio a grafia (Banto em vez de Bantu) quanto a origem, optamos por seguir Nei Lopes. De acordo
com esse autor: “[...] com toda a certeza a grande maioria dos africanos trazidos para o Brasil na condicdo de
escravos veio do vasto territério abaixo da grande floresta tropical (Africa Central, Oriental e Austral), que é o
habitat dos povos bantofones” (LOPES, 1988, p. 01).
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inclusive, utiliza, como um dos instrumentos de percussao, um tipo especifico de cuica com um
som grave, denominado “porca”.

Sem duivida, para movimentar-se a produg¢do de cana-de-agicar no periodo
escravocrata, a aquisicao de cativas e de cativos se fazia imprescindivel. Para termos uma ligeira
ideia da imprescindibilidade da/o escravizada/o na capitania, basta observarmos a elevacao do
nimero de engenhos na regido. Subrinho (1983), por exemplo, afirma que, no primeiro quartel
do século XVIII, referindo-se especificamente ao ano de 1724, havia 25 engenhos em Sergipe
D’El Rey. Esse quantitativo eleva-se para 140 nos anos iniciais do século XIX. Ou seja, em
menos de oito décadas, considerando-se que Subrinho, ao abordar a elevacdo na mudanca do
século, remete-se ao ano de 1802, o nimero de unidades produtoras de cana-de-agucar e seus
derivados sofreu uma elevacgao superior a 450%.

Ainda de acordo com Subrinho, em 1802, ano em que o pesquisador registra o
aumento astrondmico no nimero de engenhos na capitania, o panorama econdmico-social de
Sergipe D’El Rey tinha a seguinte configuracido: uma cidade (Sdo Cristévao, a capital); sete
vilas (Santa Luzia, Thomar, Proprid, Lagarto, Itabaiana, Santo Amaro e Vila Nova); e quatro
povoacdes (Laranjeiras, Pacatuba, Japaratuba e Sdao Pedro). A populagdo, na época, era de
55.600 habitantes. Desses, 13.217 eram brancos; 1.641, indigenas; 20.849 eram classificados
como pardos e 19.893 eram pretos. Se somarmos esses dois Ultimos grupos, chegaremos ao
montante de 40.742 negros. Ou seja, mais de 73% da populacdo era composta de pretos e
pardos.

Laranjeiras foi uma das povoagdes que mais se beneficiaram com o crescimento da
economia alicer¢ada no cultivo da cana-de-actcar, favorecida por ser margeada por dois rios
(Sergipe e Cotinguiba). “Por volta de 1830, [ela] € tida como o nicleo urbano mais rico da
provincia” (RISERIO, 2010, p. 345). De acordo com Subrinho (1983), em 1854, quase 10%
dos engenhos distribuidos em 18 localidades da capitania estavam implantados em Laranjeiras.
Noutras palavras: a Capitania de Sergipe D’El Rey possuia, no periodo fotografado por
Subrinho, 665 engenhos, dos quais 66 estavam localizados naquele nicleo. Apenas o municipio
de Capela superava esse quantitativo.

Ratificando os posicionamentos de Risério (2010) e de Subrinho (1983), Amaral
(2012) enfatiza que Laranjeiras foi um dos dez nicleos da regido que tiveram seu
desenvolvimento promovido gracas a produgdo de acucar. Foi inclusive esse produto que
patrocinou a constru¢do de belos sobrados particulares e de prédios publicos monumentais, bem
como o calcamento das ruas de pedra e o erguimento de igrejas. Apenas a titulo de exemplo,

seguindo Oliveira (2015), informamos que, em 1872, a pequena Laranjeiras contava com 2.793
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cativas/os, quase o dobro do que existia no municipio que ocupava o segundo lugar, Divina
Pastora, com 1.398 escravizadas/os.

Essa pujancga desenvolvimentista, ndo obstante, paulatinamente vai perdendo félego
gracas a fatores como a Lei n.° 581, de 1850, conhecida como Lei Eusébio de Queiroz, que
estabelece medidas repressoras ao trifico de escravos; a mudanga da capital de Sdo Cristovao
para Aracaju (cidade fronteirica), em 17 de marco de 1855, a Lei n.° 2.040, de 1871 (Lei do
Ventre Livre); e, € claro, a Lei n.° 3.353, de 13 de maio de 1888, que extingue a escravizagao
no Brasil.

Sem embargo, todas as legislagdes supracitadas, assim como a mobilizacdo dos
abolicionistas, encontraram sua for¢a motriz (também) nos movimentos inaugurados ainda na
primeira metade do século XVI, se considerarmos apenas o Brasil, ou no primeiro ano do século
XVII, se pensarmos especificamente na Capitania de Sergipe D’El Rey. Estamos obviamente
nos referindo ao quilombismo. Embora muitos atos de resisténcia tenham sido arquitetados por
negras e negros durante o periodo de escravizacio no Brasil, os quilombos foram, também nas
demais regides onde a escravidado se corporificou, por exceléncia, as unidades de resisténcia de

africanas e africanos e de suas/seus descendentes. Para Moura,

Pequeno ou grande, estiavel ou de vida precéria, em qualquer regido em que
existia a escravidao, 14 se encontrava ele como elemento de desgaste do
regime servil. O fendmeno néo era atomizado, circunscrito a determinada drea
geogrifica, como a dizer que somente em determinados locais, por
circunstancias mesoldgicas favoraveis, ele podia afirmar-se. Nao. O quilombo
aparecia onde quer que a escraviddo surgisse. Nao era simples manifestacio
topica. Muitas vezes surpreende pela capacidade de organizagdo, pela
resisténcia que oferece; destruido parcialmente dezenas de vezes e novamente
aparecendo, em outros locais, plantando a sua roga, constituindo suas casas,
reorganizando a sua vida social e estabelecendo novos sistemas de defesa. O
quilombo nio foi, portanto, apenas um fenémeno esporadico. Constituia-se
em fato normal dentro da sociedade escravista (MOURA, 1988, p. 87).

Beatriz Nascimento (2006, p. 117) reconhece nos quilombos “um marco na sua
capacidade de resisténcia e organizagdo”, referindo-se ao povo negro, e acrescenta que “o
Kilombo cortava transversalmente as estruturas de linhagem e estabelecia uma nova
centralidade de poder frente as outras institui¢des de Angola” (NASCIMENTO, 2006, p. 117
[sic]). Ainda assim, conforme Nascimento (1985, p. 43), “a primeira referéncia a quilombo que
surge em documento oficial portugués data de 1559”.

Mesmo reconhecendo a incontestabilidade do poder alcangado por essa modalidade
de resisténcia, ou seja, pelo quilombismo, é sempre relevante trazermos a baila outros modos

costurados por cativas e cativos que exemplificam outras tantas formas de rechaco aquele
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modelo de sociedade, sustentado na escravaria: abortos, suicidio, mentiras —um exemplo destas
ultimas € o oferecimento de informagdes erradas sobre a direcdo seguida pelas/os fugitivas/os
—, preservacao de préticas culturais em segredo (que eram proibidas pelos “senhores” das/os
escravizadas/os), incéndio nas lavouras, envenenamento dos senhores etc.

O quilombismo tinha a vantagem de causar panico em toda a regido, a ponto de
provocar reacdes, muitas vezes imediatas, ndo somente do governo central — da capitania, da
Colonia ou do Império —, mas também do governo portugués, que se via atingido no seu ponto
mais fraco, o econdmico. E esse atingimento ndo se dava apenas pelas perdas na colheita de
produtos agricolas ou na produgdo de actcar, pois a/o escravizada/o era um bem de valor
econOmico considerdvel, cuja perda, em casos de fuga, era encarada de modo bastante negativo.
Tanto € assim que Mbembe (2014) alcunha-os (as/os escravizadas/os) de homem-moeda,
homem-maquina.

Mas a poténcia desse movimento ndo se restringe a essas reagdes. Serd ele quem,
como efeito colateral para si mesmo, revelard as fragilidades daquela sociedade, no que se refere
as suas forcas de seguranca; esse desvelamento obrigard os seus governantes a despenderem
valores cada vez maiores para compor os seus exércitos. Nessa esteira, serd criada a figura do
capitdo-do-mato. Segundo Amaral (2012), esse personagem aparece na histdria da escravatura
logo apds os eventos protagonizados pelo Quilombo de Palmares.

A Capitania de Sergipe D’El Rey ndo poderia alhear-se ao que ja havia se
consolidado no Brasil desde meados do século XVI. Com a ampliacio dos engenhos de agucar,
houve a necessidade de um acrescentamento robusto na aquisicao de mao de obra escravizada.
A chegada cada vez maior de negras e negros para a exploracdo de sua forca de trabalho nas
lavouras — também nas fazendas onde o gado bovino era criado — levou-os imediatamente a
arquitetura de maneiras de resistir aquele modelo de economia. Entdo, logo que chegaram, ja
em 1601, a primeira sublevagdo de cativas e cativos foi registrada na pequena capitania.

E outras se seguiram. Moura (1988) revela que, embora as taticas de guerrilha
tenham sido utilizadas por quilombos em vdrias regides do Brasil, foi em Sergipe que elas
obtiveram maior éxito. Realizando-se efetivamente em diversas localidades da capitania e
durante todo o periodo pré-abolicao, os quilombos assustavam os proprietarios de engenhos e
deixavam os nucleos habitados em polvorosa.

Segundo Amaral (2012), em 1656, a capital de Sergipe D’El Rey (Sao Cristévao)
foi atacada por um grupo de negros fugidos. E, convocando Luiz Mott, essa mesma
pesquisadora, no mesmo lugar, revela que, de 1774 a 1837, houve mais de 20 relatos de

tentativas de revolta na pequena capitania. Risério (2010, p. 385, itdlicos nossos) afirma que
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em 1872, o quilombismo sergipano se fez presente em “Rosario, Laranjeiras, Pé do Banco
(atual Siriri), Divina Pastora, Capela, Nossa Senhora das Dores, Japaratuba”. Em nenhum
momento houve descanso para as autoridades das vilas e cidades. Os quilombos de Sergipe
D’El Rey somente deixaram de lutar e de apavorar as comunidades quando a escravidao
(oficial) se extinguiu.

E, portanto, nesse cendrio, no qual a assimetria de poder vai construindo formas de

reexistir, que se ergue, floresce e entra em declinio o que viria a ser o municipio de Laranjeiras.

1.4 Do sangue de muitos, um museu para poucos: Laranjeiras conhece o céu e o chao

Figura 08: Mercado Municipal

Fonte: Acervo do autor

Figura 09: Casa do folclore Z¢é Candunga
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Um olhar embriagado pela razdo metonimica, responsdvel, de acordo com
Boaventura de Sousa Santos (2006), pela producdo de auséncia (de saberes e de pessoas), ao
deparar-se com o municipio de Laranjeiras (Sergipe), muito provavelmente o enquadraria entre
os territdrios atrasados, ineptos e incapazes de produzir préticas culturais plausiveis, ainda que,
com seus blocos de anotacdes e equipamentos audiovisuais, os portadores desse mesmo olhar
invadissem aquela cidade e revirassem as suas visceras em busca de provas que justificassem
suas conviccdes (ora, os tempos que correm, por esses lados, tém favorecido as convicgdes pré-
prontas! Ou nio?). E que, alimentados pela e na 16gica da monocultura do tempo linear, esses
olhos enxergariam, em Laranjeiras, apenas as suas ruas cal¢adas de pedras e os seus casarios
antigos (figuras 8, 9 e 10); quicd também veriam a vida economicamente precdria de parcela
significativa de sua populagao.

Laranjeiras se destaca no cendrio sergipano pela sua arquitetura colonial e suas
manifestacoes consideradas folcldricas, que arregimentam anualmente
centenas de pessoas que se deslocam para ld, com a inten¢do de ver suas
igrejas e seus casarios, andar sobre suas ruas de pedra e se encantar com as

dezenas de grupos folcléricos que colorem o branco e cinza da pedra e cal
(AGUIAR, 2017, p. 30).

_Figura 10: Vista do cal¢addo do municipio

Fonte: Acervo do autor

Enxergariam ainda, e Aguiar (2017) tem razdo (vejam transcri¢ao acima), os grupos
culturais tradicionais daquele municipio. Das dezenas presentes em Laranjeiras, destacamos: a
Taieira, a Cheganga, o Cacumbi, a Danca de Sdo Gongalo, o Samba de Pareia, o Reisado e o

Samba de Coco. Excluindo o Samba de Pareia, para o qual reservamos um capitulo especifico,
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faremos uma abordagem breve dos demais grupos culturais aqui mencionados em momento
posterior.

Entretanto, apesar dessa variedade e da riqueza cultural que os grupos trazem em
si, cremos que a visdo embotada permitiria apenas que os avistassem a partir da légica do
exotismo, na qual sdo encerradas pessoas e/ou préaticas inaderentes ao pensamento ocidental-
moderno, que é colonial. Além dessas imagens, veriam um tal atraso das/os brincantes e dos

seus saberes, jd que, para esse pensamento, eles sao assimétricos “em relagcdo ao que ¢ declarado
avangado” (SANTOS, 2006, p. 787).

E que acessar o territério laranjeirense é como mergulhar, do ponto de vista da
paisagem (atentem-se as figuras 08, 09 e 10), noutro século, talvez XVIII ou XIX. E, embora o
municipio receba continuamente um numero significativo de pesquisadoras/es (€,
indubitavelmente, uma das cidades sergipanas que mais interesse provoca nesse grupo de
profissionais) interessadas/os em sua arquitetura, em seus grupos culturais e/ou na Comunidade
Quilombola nele localizada, as condi¢des socioecondmicas de Laranjeiras requerem cuidado.

Segundo o Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica (IBGE)®!, o PIB per
capita, ou seja, o produto interno bruto — a soma de todos os bens do municipio — dividido pelo
numero de seus habitantes (segundo o Censo 2010, 26.902 pessoas), com base no ano de 2017,
correspondia a R$31.185,77; em délar, nos valores cotados no momento em que este texto foi
escrito, esse montante é de aproximadamente US$ 6.114,85°2. Considerando que o PIB per
capita do Brasil®®, em 2018, era de R$33.593,82, vemos, de pronto, embora 0s recortes se
refiram a anos distintos, mas vizinhos, o enquadre econdmico de Laranjeiras.

Aguiar (2017) lembra que os habitantes desse municipio auferem suas rendas
exercendo atividades remuneradas na prefeitura da cidade, trabalhando em empresas dos
arredores responsaveis pela extracdo de minério, como € o caso da Votorantim, atuando no
cultivo da cana-de-agucar, ou ainda exercendo funcdes em empresas ou institui¢des publicas
localizadas na capital do estado (Aracaju).

Por outro lado, a renda do municipio € oriunda principalmente da producao de cana-
de-agucar, prética que se inicia contemporaneamente ao periodo da escravizacdo dessa regido,
e do extrativismo mineral, notadamente do calcério, da amonia e da ureia, o que € realizado por

empresas como a Cimesa, vinculada ao grupo Votorantim, que se incumbe da extracdo do

>1 Disponivel em <https://cidades.ibge.gov.br/brasil/se/laranjeiras/panorama>. Acesso em: 07 dez. 2020.

52 Célculos atualizado em 07 de dezembro de 2020, com base nos dados publicados pelo site Remessa Online.
Disponivel em < https://www.remessaonline.com.br/cotacao/cotacao-dolar>. Acesso em: 07 dez. 2020.

53 Disponivel em <https://www.ibge.gov.br/explica/pib.php>. Acesso em: 07 dez. 2020.
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calcdrio (base da fabricacdo do cimento), e a Fafen, “responsavel pela produgdo e exportagao
de amonia e ureia e a White Martins, que responde pela produgdo de gas no estado de Sergipe”
(AGUIAR, 2017, p. 36).

Seu nome, Laranjeiras, € oriundo das diversas e frondosas drvores frutiferas
produtoras de laranjas que margeavam o rio Cotinguiba, cujos troncos e as sombras que elas
produziam possibilitavam o descanso a moradores e viajantes e cujos frutos serviam-lhes de
alimento. Sua relacdo com a escravizag¢do do povo negro encontra marco na fundacio do porto,
em 1637, a margem do rio Cotinguiba: “a importancia economica de Laranjeiras para a entao
provincia de Sergipe Del Rey explica, hoje, a predominéncia de individuos de origem africana
na sua populacdao” (LARANJEIRAS, 2006, p. 20). Segundo o Censo 2010, a populacdo negra
(preta + parda) do municipio supera os 80 pontos percentuais.

E nesse municipio, com uma populagdo negra superior a 80%, que se ambienta a
Comunidade Quilombola Mussuca, territério que acolheu as nossas investigacdes académicas.
Nessa Comunidade, hd trés institui¢des de ensino, uma circunscrita a rede estadual e duas
vinculadas a Secretaria Municipal de Educa¢do. Foi em uma destas ultimas, a EMEF Prefeito
José Monteiro Sobral, que as buscas de didlogos entre as praticas culturais tradicionais do
Quilombo e as préticas curriculares que permeiam a educacio escolar foram engendradas.

1.5 “Vem ver, vem ver a Mussuca como ¢”54; histérias que fazem histéria

Antes de nos embrenharmos pelas entranhas da Comunidade Quilombola Mussuca,
pensamos ser interessante movermo-nos, ainda que com brevidade, por certa encruzilhada,
dialogando, de algum modo, com Rufino (2017) e também com nossas experiéncias em pratica
de tradi¢do oral; portanto, dialogaremos com as/os ancestrais.

Esses lugares/territorios, as encruzilhadas, sdo sempre inquietantes. Estar numa €,
para o bem da verdade, estar em nenhuma, ou em todas. Ou, dito de outra forma, os lugares-
encruzilhadas sdao, ao mesmo tempo, todos os lugares (entrecruzados), nenhum dos lugares e
um lugar outro.

Eles sdo, cremos, mais do que uma fronteira. Sao uma zona do sendo. Nessa zona,
os pertencimentos as regides fronteirigas — ou que se entrecruzam — parecem conformar-se com
certa nitidez (ainda que, simbolicamente, os limites ndo se facam tdo as claras). Por isso os

conflitos, os enfrentamentos, os confrontos, as guerras. E 6bvio que nem todas as &reas

34 Versos de um dos canticos do Samba de Pareia.
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fronteiricas sdo bélicas, mas parece que nelas hd sempre um diabo sentado sobre os ombros,
que pode se exibir por meio do humor, das competicdes esportivas, das marcas etc. Noutras
palavras: como, seguindo-se Fanon (1968), ha sempre tensdes pautando as relacdes entre a
cidade colonial e a cidade do colonizado, as interacdes sociais erigidas entre os habitantes
dessas duas cidades sempre esconderdo um barril de pélvora no seio das palavras.

Mas ndo cremos que, nas encruzilhadas, o sentimento de pertenca a elas seja tdo
nitido. Ao contrario, acreditamos que, nas zonas do sendo, a percep¢ao de nelas estar ou de a
elas pertencer € quase nula. Aposta-se, muitas vezes, que se esteja numa regido intocada, pura,
mesmo que os sinais de encruzilhamento sejam tantos e tdo visiveis. E por isso também se move
o diabo. E que, por mais absurdo que possa parecer, a “naturalidade” dos encruzilhamentos
pode conduzir os sujeitos (hibridos), que neles se instituiram e que os instituiram, a
reivindicagdo de posicionamentos, de identidades essencialistas, definitivas — o que, de novo,
pode conduzir a conflitos... Mas ndo seriam todos os territérios encruzilhadas moventes?

Sigamos.

Tanto Risério (2010) quanto Amaral (2012) afirmam que as primeiras importacdes
de escravos feitas pelos fazendeiros e pelos senhores de engenho residentes na Capitania de
Sergipe D’El Rey consolidaram-se a partir do plantel de cativas/os disponiveis na capitania
vizinha, a Bahia. Oliveira também compartilha desse entendimento: “Muitos dos escravos
naturais da Africa chegaram até a provincia de modo indireto, ou seja, eles eram desembarcados
comumente na Bahia e, s6 depois, alcancavam os portos locais” (OLIVEIRA, 2015, p. 36).
Entao, foi grande o impacto que sentimos quando ouvimos de Dona Nadir, por via de entrevista

realizada em fevereiro de 2019, a seguinte narrativa:

S5, o meu pai fei crescende. Quanda tava com seis, dez ane, ai, o meu
pai [ José Pauline dos Santes — ¢ Seu Pauline | nae gueria que o maride
da... ¢ amante da minfia avd, da mae dele desse carie nele, porgue ¢ meu
pai era cismade, era mesma que eu. Ele dizia: ‘0i, ew quere apankar,
chamar atengae, guande... td... agera dar carde..”. i, ai, o meu pai, cem
isse, ai, ¢ meu pai fei embora, saiv pelo mundeo, com dez anc.

Wi, saiu pelo munde a fera, munde a fora. Chegava numa cidade, ficava;
chegava noutra, ficava. € ele disse que era.. passeu fome, dewmia

5 Além de fonte diferente da utilizada no restante do texto (Script MT Bold em vez de Times New Roman),
utilizamos formatacdo especifica nas falas dos malungos com os quais dialogamos, quando essas requereram mais
de trés linhas: fonte 12 e recuo de dois pontos nas margens esquerda e direita, além do margeamento j4 estabelecido
para todo o texto.
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debiaize da meita, devmia na beira de 1ie e ele foi inde. i, quanda

campletou quinze ances, ai, ele se batew ni Qlageinkas [ Bakia |56

A crianca de 10 anos, j4 acostumada a crueza da vida, parte, a pé, de Sergipe e segue
rumo a Bahia, onde fica até os 25 anos de idade, conforme nos conta Dona Nadir. E, mesmo
Sergipe estando bem mais préximo do estado de Alagoas, além de o Seu Paulino, ao longo dos
cinco anos de jornada — “[...] quande completon quinze ancs, ai, ele se bateu ni (Wagoinkas”
(Dona Nadir, entrevista, fevereiro de 2019) -, ter parado em varias cidades, pois “chegava numa
cidade, ficava; chegava neutra, ficava™, a Bahia é o destino que o espera. E também na Bahia
que o progenitor de Dona Nadir escolhe o terreiro de Candomblé que frequentard.

Ele, Seu Paulino, ndo € baiano — “/Meu pai nasceu aqui na Mussuca” (Dona Nadir,
entrevista, fevereiro de 2019). Os pais dele também ndo o sdo. E, embora ndo tenha nascido
escravo, € descendente de escravizadas/os e transita, com fluidez e veeméncia, por territorios
em que as praticas culturais africanas ditam o ritmo, a exemplo do Candomblé e do Samba de
Pareia, ainda que ndo sejam elas puras (lembremos, sdo praticas afrodiaspdricas). E, mesmo
quando José Paulino mobiliza, na Mussuca, atividades culturais cujas raizes ndo repousam na
Africa, ele atribui a elas tonalidades negras, como € o caso do Sao Gongalo do Amarante (Figura

11), pratica cultural de origem ibérica, mas que, talentosamente, Seu Paulino vai enegrecendo:

Figura 11: Sdo Gongalo do Amarante (Mussuca)

%6 Optamos pela transcrigdo literal das falas dos malungos com os quais dialogamos, respeitando, por essa via, as
variedades linguisticas tipicas do campo de pesquisa quando estd em uso o portugué€s em situacdes coloquiais.
Atitude contraria a isso, ou seja, a utilizagdo do advérbio latino “sic” ou a adequagdo das falas as regras
estabelecidas pela gramdtica normativa, assentar-se-ia, em nosso entendimento, num comportamento colonial.

57 Disponivel em <https://infonet.com.br/verao/2011/ler-504.htm1?id=108233&titulo=acontece_verao>. Acesso
em: 20 jan. 2020.
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E de poata de 4ié é de caleanhan

Aonde mora nosse re do (Congo

E de poata de 4ié é de caleanhan

Ou ainda:
A aé mamde Gumbe
Olha li mée Gumbc o gue faz aguc
A aé mamade Bumbe
O papac diz a misea fra mamée ouvér

A aé mamde Gumbi

Na primeira cantiga, hd uma referéncia ao Congo, uma das regides de origem do
povo Banto; na segunda, uma homenagem a Zumbi. Mas ndo é somente nas composicoes
musicais que as africanidades sdo inseridas no contexto do Sao Gongalo do Amarante (da
Mussuca). Como assinala Conceicdo (2014), mesmo se tratando de uma pratica de base
europeia, € possivel perceber elementos africanos também na indumentdria utilizada pelo
grupo, nos ritmos que embalam os corpos dos brincantes € nos instrumentos musicais por eles
utilizados (tambores e reco-reco).

Certo € que o menino José Paulino dos Santos, uma crianga negra, com apenas 10
anos de idade, na primeira metade do século XX, parte sozinho em busca de outra vida e chega
a Bahia, onde certamente também chegaram, vindos d’além mar, em séculos anteriores, muitos
dos seus ancestrais, dos seus “mais velhos”. Em terras baianas, o menino Paulino tem acesso a
novos saberes, como os segredos do Candomblé, mas também leva outros tantos consigo,
alguns adquiridos na jornada de cinco anos, outros que a Mussuca lhe proporcionara, sendo um
exemplo deste Ultimo caso, o0 Samba de Pareia.

Aos 25 anos, o entdo adulto e Babalorixd José Paulino resolve retornar a terra natal.
Sentia saudade da mae (Dona Vitéria) e dos irmdos que ficaram na Mussuca, diz-nos Dona
Nadir, repetindo a histéria que lhe foi transmitida pelo pai: “‘Lebate, ew vou-me embora pra
minfia tev’. Ele [ Lobate | disse: ‘Por que, wapaz?’. ‘Rapaz, ew sinte tanta falta guande ew saia
cem a minfia mde, cem o meu pai, naite de Sae Jeae, de sambar nas casa do pove [...]"”. Para se
despedir dos colegas, Seu Paulino comp0s um samba que continua sendo um dos mais tocados

nas apresentagdes do Samba de Pareia:



gammumdm'm

E vem nosse trem baians
M linka do Juageino
E vem nosse trem baians
Na linka do Juageine

Foi o trem que cliegou fora de hora
Eu também udo guenca ter demora
Peguec o trem na estacio e vou embora

g,aemmaaatzemﬂm
Na lintia do Juageine
g,aemmaaatzemﬂm

Na lintia do Juageine

Ao estnelas do céu cornem
Eu também quers comer
Elas covvem atnds da lua
Eu atrds do bem queren

(Refrdo)

Se eu soubesse que ele tava
Eu mandava te matar

(Refrao)

Foi o them gue chegou fora de lora
Eu também ndo gueria ter demona
Peguec o trem na estacio e vou embora

(Refrao)
Chupec pintia sem querer
Eu becsec o fé de pintia

91
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Pensando que era vocé
(Refrao)
Ld de tds de minka casa
Tem wm fé de nooa branca
Zuem guiser casar comige
Tem o véu e a alianca

(Refrao)

Da Batia me mandaram
Uma penca de cajd
Mandando me perguntar
Se e queria me casar
(Refrao)
Foi o trem que chegou fora de lora
Eu também ndo gueria ter demona
Peguec o trem na estacio ex vou embora

(Refrao)

ZLuem me dera ser candrio
O candréo canid
Para fazer o meu ninko

(Refrao)

Foc 0 trem gue chegou fora de hora
Eu também udo guenca ter demora
Peguec o trem na estacio e vou embora

(Refrao)

Essa relacdo com a Bahia — as vezes parental, mas principalmente afetiva e cultural

— &€ também percebida nas falas de outras duas brincantes do Samba de Pareia, Dona Eugénia e



93

Dona Elizabete, que sdo irmas bioldgicas: “[Eu] tenhie um inmae na Bakia” (Dona Elizabete,
entrevista, janeiro de 2020).

Retornemos. A Mussuca é uma Comunidade Remanescente de Quilombo. E,
segundo o Ato das Disposi¢des Constitucionais Transitérias da Constituicdo Federal de 1988,
em vigéncia, “aos remanescentes das comunidades dos quilombos que estejam ocupando suas
terras € reconhecida a propriedade definitiva, devendo o Estado emitir-lhes os titulos
respectivos [sic]” (BRASIL, 1988, art. 68). Ao Instituto Nacional de Colonizacdo e Reforma
Agréria (INCRA) cabe, segundo o Decreto n.° 4.887/2003, a competéncia para “a identificacao,
reconhecimento, delimitacdo, demarcacao e titulacdo das terras ocupadas pelos remanescentes
das comunidades dos quilombos, sem prejuizo da competéncia concorrente dos Estados, do
Distrito Federal e dos Municipios” (BRASIL, 2003, art. 3°).

O INCRA, segundo esse mesmo documento, contard com a assisténcia da Fundacao
Cultural Palmares (FCP), entidade vinculada ao entdo Ministério da Cultura, com a finalidade
de “[...] garantir a preservagao da identidade cultural dos remanescentes das comunidades dos
quilombos, bem como para subsidiar os trabalhos técnicos quando houver contestacdo ao
procedimento de identificagdo e reconhecimento previsto neste Decreto” (BRASIL, 2003, art.
5°). Convém ressalvarmos que a FCP foi criada quinze anos antes do Decreto n.® 4.887/2003,
em 1988, através da Lei n.° 7.668, “com a finalidade de promover a preservacao dos valores
culturais, sociais e econdmicos decorrentes da influéncia negra na formacdo da sociedade
brasileira” (BRASIL, 1988, art. 1°).

Afirmar, portanto, que a Mussuca € uma Comunidade Remanescente de Quilombo
¢, simultaneamente, convocar uma série de movimentos e de semantizagdes sem os quais €
impossivel abarcar as poténcias dessa conquista, dos movimentos negro e quilombola, bem
como as potencialidades que se esgueiram (e que podem se esconder) por essa denominagao,
as quais devem instrumentalizar outras formas de reivindicacao, de luta e de resisténcia.

Em razao disso, quando identificamos a Mussuca como uma CRQ, estamos também
admitindo que: 1) ela € uma comunidade, o que equivale a dizer que seu territério € um bem
comum; 2) essa comunidade se move num territério afrodiaspdrico; 3) esse territorio €
remanescente de quilombo; 4) consequentemente, as terras que lhe sd@o constitutivas passam
definitivamente a pertencer aquelas/es que nelas habitam, ou seja, as/aos quilombolas,
independentemente de quem tem a titularidade delas. Talvez possamos abordar essas questoes

fazendo uma discussao sobre territdrio e sobre quilombo.
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1.5.1 Territorio: o lugar do sujeito

Aqui, tentaremos mobilizar a nossa compreensao de territério como entidade
dindmica, flutuante, instituida e institutiva tanto de préticas culturais quanto de sujeitos. E
sempre importante negritarmos que as prdticas culturais implementadas em determinado
territorio guardam com ele uma relacdo eminentemente embriondria: o territrio €, em nosso
entendimento, ente efetivamente protagonista no que concerne as praticas culturais que nele se
erguem e se desenrolam (e a que a ele chegam) e também dos processos que forjam os sujeitos,
acionando, para tanto, certos elementos que buscam singularizar a multiplicidade de pessoas
que nele habitam. O curioso € que esses mesmos elementos também conformam o territério.

Essa nossa percepg¢ao dialoga com Sodré (1988, p. 23, itdlicos do autor) para quem
“o territdrio €, assim, o lugar marcado de um jogo, que se entende em sentido amplo como a
protoforma de toda e qualquer cultura: sistema de regras de movimentagdo humana de um
grupo, horizonte de relacionamento com o real”. Trata-se de um jogo praticado dinamicamente
pelos diversos elementos que ocupam o lugar — e ndo somente os humanos —, em determinado
momento: humanos € nao humanos, vivos € nao Vivos. E esse entretecimento, essa
interpenetracdo flutuante que constitui o territério e que a ele atribui certa identidade, que
também flutua. Quando assim pensamos, ecoamos Milton Santos (2007). Esse estudioso
considera que o territério € o espaco/tempo no qual bailam as emocdes; é também nele que as
praticas sdo realizadas e os individuos se vestem, revestem e se desvestem.

O jogo sobre o qual fala Sodré (1988) ndo € soberano — ndo hd nele independéncia,
e sim entretecimento. Nao € algo que esté fora. Ao contrario, tal jogo € costurado por e costura
as relacdes que, embora ndo sejam puras, singularizam o territério. Cada territério € um lugar
unico a cada momento. O jogo € simbolico, pratico, politico, necessariamente coletivo e é
forjado pelo contexto socioambiental que demarca o lugar, ndo obstante tal demarcacdo ndo
seja limitante e nem, de uma vez por todas, limitada.

O territério €, consequentemente, o espago/tempo de construcdo de saberes, de
produgio de cultura e de sujeitos, de fabricacdo de sentidos e de significados. E no territ6rio
que se encontram, confrontam-se e se digladiam as percepcdes, as interacdes e as confeccdes
do inédito (das/nas quais ele, o territério, € também protagonista), tanto no que diz respeito as
praticas quanto no referente aos sujeitos. Territorio €, por conseguinte, uma regido fronteirica,
uma encruzilhada, uma zona do sendo.

O territdrio € o campo em que saberes e poderes se esgrimam e se retroalimentam,

evidentemente em conexao com os modos como as relagdes entre os sujeitos sao constituidas e
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como essas relacdes se instituem com o territério. Nao conseguimos pensar 0s processos de
formacdo dos sujeitos estando eles apartados do territério e nem este alheado aqueles: os
sujeitos fazem o territério ao tempo em que este os faz. O territério €, simultaneamente,
estimulo, campo e alvo das praticas, embora nunca os seja em correspondéncia biunivoca e
imutavel.

O territério € fronteirado e, paralelamente, no interior dele, podem ser erguidas
fronteiras (fisicas e/ou simbdlicas), ainda que ndo sejam definitivas. Por essa via, pensamos que
o territorio, considerando os modos de sua instituicdo (e/ou alocacdo) e as maneiras como as
relagcdes entre os sujeitos, nele, estabelecem-se, pode se converter em palco de producao da
inexisténcia de saberes e de pessoas reais, podendo também, inclusive, a depender de relacdes
geopoliticas mais amplas, ser produzido, ele préprio, como inexistente, dialogando, nesse nosso
posicionamento, com Santos (2009).

Por essas e outras razdes, € indispensdvel pensarmos o territorio ndo apenas como
uma extensdo espacial, como o lugar em que os prédios sdo erguidos e as pessoas habitam e

transitam. Nessa linha de leitura, Saquet e Silva (2008, p. 30) apontam que

[...] se entendermos o territdrio apenas como uma area delimitada e constituida
pelas relagdes de poder do Estado, consoante se entende na geografia,
estariamos desconsiderando diferentes formas de enfocar o seu uso, as quais
ndo engessam a sua compreensio, mas a torna mais complexa por envolver
uma andlise que leva em consideragdo muitos atores e muitas relagdes sociais.

O territorio € espaco/tempo de producgdo de sentidos. E os processos de significagao,
nas regides outrora colonizadas, € necessario que digamos logo, sdo também resultantes de
relacOes regradas pela colonialidade, como define Quijano (1992). Advém dessa leitura a
conclusdo inadidvel de que os territdrios, dentro de uma economia moderna/ocidental, no bojo
da qual nos encontramos, podem se tornar os lugares, por exceléncia, da interdi¢do e do
impedimento a co-presencga de pessoas e de préticas que destoam dos modelos hegemonicos
estabelecidos como verdadeiros e superiores por um pensamento eurocéntrico, que ¢&
monocrémico, monofénico e monossémico. Assim, em razdo dessa configuracdo, a
abissalidade é erguida, reverberando, nessa nossa compreensao, as palavras de Boaventura de
Sousa Santos (2009).

Mas, como nada no territério é permanente nem solitario, o que nele pode haver de
colonial, e normalmente hd, pelo menos nas regides um dia colonizadas, é capaz de encetar
movimentos decoloniais. Dizendo dessa forma, talvez criemos a percepcao ilusoria de que a

relacdo entre colonialidade e decolonialidade se instaura num cendrio dialético. E essa relacio
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pode, também, instaurar-se nesse cendrio, mas nao obrigatoriamente. Ou seja, 0 espirito
humano € sempre capaz de encontrar formas outras de resistir e de reexistir, muitas vezes
alheias ideologicamente aquelas que combatem ou com as quais discordam.

A ideia de um territério movente recebe o endosso de Saquet e Silva (2008).
Conforme apontam esses autores, o territério € continuamente construido e desconstruido
segundo um jogo de relacdes de poder. Consoante Milton Santos (2007), nada que seja
realmente essencial € factivel sem um conhecimento do territério, mesmo porque € nele que as
emocgdes, as forcas (consonantes e dissonantes), as fraquezas, os poderes e a histéria humana
se realizam em plenitude. Territério € o lugar em que a vida acontece e se faz. Os territérios se
misturam com os sujeitos, e o sujeito € territorializado.

Especificamente no tangente as comunidades quilombolas — e o mesmo raciocinio,
cremos, pode ser desenvolvido em relagdo aos povos indigenas, seringueiros, ribeirinhos e
outros —, esses territorios sdo considerados tradicionais e contemplam nao somente o espagco
geografico e a sua propriedade, “mas a todos os elementos que fazem parte de seus usos,
costumes e tradi¢gdes” (BRASIL, 2012, art. 3°, II, a). Essa abordagem € ecoada por Santos
(2007) quando este sublinha que a ideia de territorio nos remete também ao plano cultural.

O Decreto n.° 6.040, de 07 de fevereiro de 2007, que “institui a Politica Nacional
de Desenvolvimento Sustentavel dos Povos e Comunidades Tradicionais™ e, por conseguinte,
inclui as CRQ, compreende territério tradicional como “[...] espacos necessarios a reproducao
cultural, social e econdmica dos povos e comunidades tradicionais, sejam eles utilizados de
forma permanente ou tempordria, observado, no que diz respeito aos povos indigenas e
quilombolas, respectivamente [...]” (BRASIL, 2007, art. 3°).

A Mussuca insere-se com fluidez nesses marcos que definem o territério negro, ou
seja, as Comunidades Remanescentes de Quilombo: a) os seus moradores, ainda que, por via
de matrimonio, possa haver excecdes, descendem dos povos escravizados no Brasil; b) o lugar
onde hoje se situa a Mussuca é ocupado por descendentes de escravizadas/os desde, pelo menos,
o século XIX; c) os modos de existéncia da comunidade em questdo sdo singulares,
encontrando-se nela praticas culturais exclusivas, como € o caso do Samba de Pareia. Sao essas
préticas, costuradas pelos individuos a partir das condi¢cdes que lhes foram/sdo apresentadas

pelo entorno, que constituem os sujeitos e o territorio.



97

1.5.2 Quilombo, lugar de negro

“A Mussuca é um quilembo”, afirma repetidamente Dona Nadir em suas
apresentacoes nos palcos, abertos ou fechados, do pais, enquanto canta e encanta a plateia com
sua vigorosa e singular voz.

De acordo com Nascimento (1985) e Munanga (1995/1996), a palavra “quilombo”
(forma aportuguesada de kilombo) é origindria dos povos de origem banto. Consoante
Nascimento (1985), para que o individuo fizesse parte de um Kilombo, considerando a etnia
Imbangala, era necessdrio passar por um ritual de inicia¢do, que envolvia a circuncisio:
“Kilombo aqui recebe o significado de instituicdo em si. Seria Kilombo os proprios individuos
ao se incorporarem a sociedade Imbangala” (NASCIMENTO, 1985, p. 43, italicos no original).
Com Munanga (1995/1996), aprendemos que tanto a presenca quanto o significado de
quilombo, no Brasil, “tém a ver com alguns ramos desses povos bantu cujos membros foram
trazidos e escravizados nesta terra. Trata-se dos grupos lunda, ovimbundu, mbundu, kongo,
imbangala, etc., cujos territorios se dividem entre Angola e Zaire>®” (MUNANGA, 1995/1996,
p. 58 [sic)).

Dessarte, parece-nos bastante plausivel depreender da afirmacdo de Kabengele
Munanga que, mesmo esses povos sendo oriundos de regides diversas do continente negro, a
resisténcia a escravizagdo tem a lingua como uma aliada fortissima da sua organiza¢cdo. Com
isso ndo queremos reduzir as imensas dificuldades e os obsticulos rochosos que se
apresentaram a eles em terras receptoras — que vao desde o desconhecimento geografico as
torturas engenhosas diante de tentativas insurrecionais (¢ mesmo em auséncia delas) —, mas
apresentar um elemento facilitador as arquiteturas de fuga, vez que as linguas faladas por esses
povos preservavam um radical comum: “o estudo de algumas palavras principais revelou a
existéncia das mesmas raizes com o mesmo conteudo entre esses povos” (MUNANGA,
1995/1996, p. 58).

Essa nossa conclusdo parece ganhar certa substantividade quando observamos os
dados (territorio brasileiro e povoamento) apresentados pelo IBGE, os quais revelam o nimero
estimado de desembarques de africanos no Brasil, por procedéncia regional, considerando os
periodos de 1701 a 1810. Naquele periodo, Angola e Costa do Marfim, nessa ordem, foram as

regides que alimentaram o trafico negreiro destinado ao Brasil: “Chefes politicos e mercadores

58 Desde 1997, o Zaire adotou 0 nome de Repiiblica Democratica do Congo, pais da Africa Central.
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da Africa Centro-Ocidental (hoje regido ocupada por Angola) forneceram a maior parte de
escravos utilizados em toda América portuguesa” (IBGE, 2000)%.

De qualquer forma, e ainda nos inspirando em Munanga (1995/1996) e Nascimento
(1985), os quilombos representaram uma institui¢do politica e militar de cultura banto que se
fez presente, nem sempre preservando esse nome, em todas as regides onde a escravizacdo do
pOVO negro ocorreu.

Nascimento (1985) enfatiza que, embora a Coroa Portuguesa conhecesse a empresa
quilombola desde o século XVI, apenas no século XVIII, trezentos anos depois, o colonizador

resolveu definir quilombo:

Somente em 1740, em 2 de dezembro, assustadas frente ao recrudescimento
dos nicleos de populagdo negra livres do dominio colonial, depois das guerras
no nordeste do século X VII, as autoridades portuguesas definem, ao seu modo,
o que significa quilombo: ‘toda a habitagdo de negros fugidos que passem de
cinco, em parte desprovida, ainda que nao tenham ranchos levantados nem se
achem pilodes neles’ (NASCIMENTO, 1985, p. 43).

A referéncia a “pildes” justifica-se por se tratar de um equipamento de importancia
expressiva para a transformacdo de graos, como o milho, por exemplo, com os quais as/os
quilombolas preparavam seu alimento.

Convém, a vista disso, trazermos a baila que as defini¢des conferidas ao termo
“quilombo” considerando os periodos do Brasil Col6nia, do Império e da Republica e, em razao
disso, ao vocdbulo “quilombola”, guardam em si uma relacdo embriondria entre fuga e
resisténcia. Entretanto, as pesquisas de O’Dwyer (2002) demonstram a grande diversidade de
possibilidades de formagdo de quilombos, que, obviamente, passavam pelos movimentos
insurrecionais ou rebelados, mas, em todos os casos, “consistem em grupos que desenvolveram
praticas cotidianas de resisténcia [nem sempre materializada como sindnimo de conflito] na
manutencdo e reproducdo de seus modos de vida caracteristicos e na consolidagdo de um
territorio proprio” (O’DWYER, 2002, p. 19). Assim, outros modos de formagao de quilombos
podem ser apresentados: a aquisicao de terras por familia de escravos alforriados; a doacao de
terras, quando o impacto da queda do preco de produtos, como algoddo e cana-de-agucar, foi
tao grande que desembocou no desmonte de varios engenhos; herancas e indenizacoes.

No caso especifico da Mussuca, a hipétese levantada por Conceigdo (2014, p. 02),
a partir de didlogos com as/os moradoras/es da Comunidade, € a de que essa CRQ pertencera a

“ex-escravizada Maria Benguela que ‘herdou’ as terras de um fazendeiro e as transformou num

% Disponivel em  <https://brasil500anos.ibge.gov.br/territorio-brasileiro-e-povoamento/negros/regioes-de-

origem-dos-escravos-negros.html>. Acesso em: 12 nov. 2017.
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quilombo o qual liderou até a morte imprimindo respeito, autoridade, bravura, asticia e
resisténcia feminina”. Essa hipdtese tem a vantagem de reforcar a origem banto das/os
quilombolas, ja que a etnia Benguela estd inserida na variedade de grupos étnicos componentes
do Banto. E interessante notar que o povo Benguela se destaca também pela presenca, em seu
seio, de eximios musicos, como enfoca Santos (2007). E, em Sergipe, a musicalidade e a danca
sdo algumas das caracteristicas mais notadas nos mussuquenses.

De toda forma, nos quilombos, juntavam-se negras e negros (ndo sé!) origindrios
de etnias distintas, e um modo hibrido de existir (de fazer, de aprender, de se comunicar e de se
relacionar; de ser, enfim), a partir das praticas culturais incorporadas no novo habitat, ia
paulatinamente sendo erigido. Essas praticas culturais hibridas singularizavam/singularizam
esses grupos, conferindo-lhes caracteristicas que os delineiam, mas ndo os engessam.

Uma palavra a mais: ainda no tocante a quilombo, o que, cremos, resulta do
erguimento de uma nagdo a partir de substratos escravagistas, racistas e pigmentocraticos — este
ultimo, havemos de esclarecer, ¢ compreendido como “o privilégio da pele clara (light skin) em
relacdo a escura (dark skin) no tocante as oportunidades de mobilidade social”, como nos alerta
Nascimento (2015, p. 01) —, enfatizamos mais um elemento. Noutro lugar, afirmamos, sob o
lume de Boaventura de Sousa Santos (2009), que, “mesmo simbolizando as lutas politicas dos
movimentos negros na contemporaneidade — ou talvez por isso mesmo —, quilombos e
quilombolas sdo alocados, de acordo com o pensamento abissal moderno, ‘do outro lado da
linha’ desse pensamento” (FRANCA; MENDES; AGUIAR, 2017, s/p). Nesse lugar,
buscdvamos compreender os dispositivos que sdo convocados por um certo pensamento
(hegemonico) abissal moderno que aloca quilombos e quilombolas em uma zona
profundamente marcada pela dicotomia apropriagdo/violéncia, que “reconhece apenas o direito
das coisas, sejam elas humanas ou ndo” (SANTOS, 2009, p. 30). Aqui, buscamos inserir, nessa
discussdo, a educagdo formal, considerando aquela prescrita pela Resolu¢do CNE/CEB n.°
8/2012, que institui a Educac¢ao Escolar Quilombola (EEQ), com o objetivo de pensar as razdes

que subjazem e fundamentam préticas curriculares excludentes (invisibilizadoras).
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1.5.3 “A Mussuca é um quilombo / Eu nasci e me criei aqui”®

Figura 12: Vista panoramicas da Mussuca

Fonte: Acervo do autor

Segundo a FCP, conforme a Portaria n.° 171/2020, publicada no Didrio Oficial da
Unidio em 29 de outubro de 2020°%', o estado de Sergipe conta com 37%? comunidades
remanescentes de quilombos (CRQ). Essas comunidades estio distribuidas em 29 cidades do
estado — alguns municipios possuem mais de um quilombo — e, dentre elas, estd Laranjeiras,
que, embora seja um dos municipios com a maior populacio negra e tenha concentrado, durante
o periodo de escraviza¢dao do povo negro na Capitania de Sergipe D’El Rey, um numero elevado
de engenhos, como ja visto em item anterior, possui, até a data de publicacdo da portaria em
tela, apenas uma Comunidade Remanescente de Quilombo, a Mussuca® (Figura 12).

Sobre essa Comunidade, podemos dizer, serenamente, que € ndo apenas uma das
mais conhecidas de Sergipe, mas também uma das que provocam maior frisson nesse territorio
e que mais atraem os olhares tanto de pesquisadoras/es académicas/os quanto das/os curiosas/os
do estado e do pais. Nao cremos que essa espécie de mobilizacdo centripeta possa ser creditada
a sua localizacdo em Laranjeiras — a cidade conhecida como um museu a céu aberto — € a sua

proximidade da capital (Aracaju). Mesmo porque, em Aracaju, hda uma comunidade

60 Referéncia a um dos canticos do Samba de Pareia.

%! Disponivel em <http://www.palmares.gov.br/?page_id=37551>. Acesso em: 07 dez. 2020.

%2 Embora constem apenas 37 CRQ, o niimero de territérios quilombolas suplanta esse quantitativo. Isso se deve
ao fato de que algumas vezes a certificagdo contempla mais de uma comunidade quilombola; é o que ocorre, por
exemplo, com a CRQ Luzienses. Nela, constam os seguintes quilombos: Rua da Palha, Pedra Furada, Crasto,
Cajazeiras, Taboa, Pedra D dgua, Bode e Botequim).

% Em entrevista que nos foi concedida pelo/a professor/a Ifokanbale, ha em Laranjeiras um povoado (Bom Jesus)
que “ta em processo [de reconhecimento enquanto CRQ], ele ainda ndo tem o documento [certificado]” (Entrevista,
junho de 2020).
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quilombola, a Maloca, mas que ndo tem, infelizmente, convocado tanta aten¢do como deveria
e como de fato merece.

Nossa suposicao € a de que arazao mobilizadora que leva essas/es pesquisadoras/es,
com diversos objetivos, a Mussuca repousa na poténcia singular do seu povo e nas praticas
culturais por ele implementadas que singularizam a Comunidade. A Mussuca € provavelmente
0 Quilombo com a maior diversidade de préticas tradicionais de Sergipe. Nela, encontramos o
Reisado e o Sdo Gongalo, cujas origens nos remetem ao continente europeu, assim como o
Samba de Coco e o Samba de Pareia, ambos de matriz africana. Convém negritarmos que o
Samba de Pareia, certamente uma préatica cultural de origem banto (trataremos disso noutro
momento), € especifica dessa Comunidade, sendo essa mais uma razao para a atracao provocada
pelo Quilombo. Para além disso, como uma parcela significativa de seus moradores busca nos
rios que cercam a Mussuca (Cotinguiba e Sergipe) sua fonte de sobrevivéncia, também a
culindria vem se convertendo num forte elemento atrativo: a mariscada e a moqueca de sururu
tém se destacado nessa drea.

O que, na Mussuca, capturou a atenc¢do de Conceic¢ao (2014) foi principalmente a
forca feminina. E ela tem razdo. As mulheres mussuquenses protagonizam vdrias atividades
culturais e/ou econdmicas desse Quilombo. Sdo elas, por exemplo, que ndo somente compdem
o Samba de Pareia como também sdo as principais arquitetas das transformagdes dessa pratica
tradicional e as responsdveis por solapar fronteiras e desafiar normas, possibilitando, dessa
forma, que o samba ndo apenas se tornasse visivel a nivel nacional, mas que também se
convertesse em instrumento de robustecimento da identidade quilombola e em arma de
reivindicagdo de direitos.

E, ndo obstante Laranjeiras (2006) aponte que apenas 9,09% das mulheres atuam
em atividades pesqueiras, enquanto, com referéncia aos homens, esse percentual se eleva para
22,22%, sao elas que vemos subirem as ladeiras da Mussuca com cestos e latas de mariscos
sobre a cabeca, ou no quintal de suas casas, onde as vemos extrairem sururus, macunins e
sutingas de suas conchas.

Francga (2013) reparou na familiaridade que entrelaca os moradores da Mussuca;
nos modos como as criancas sdo cuidadas pela Comunidade, independentemente de serem elas
filhas ou filhos de quem cuida delas; na permanéncia de brinquedos e de brincadeiras mais
tradicionais; nas forcas dos seus grupos culturais e das/os moradoras/es. Reparou ainda na
forma como o curriculo escolar, considerando os saberes matematicos, distanciava-se da

contextura sociocultural, mesmo a unidade de ensino estando sediada em um quilombo.
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Santana (2008) olhou arqueologicamente para a Mussuca e elaborou uma fotografia
minuciosa e importante para as lutas de outrora e de sempre. E possivel dizermos que o olhar
de Santana construiu uma caixa e nela colocou vérias ferramentas que podem ser utilizadas
pelos moradores da Comunidade Quilombola, a qualquer momento e de modos diversos, para
abrir novas clareiras ou mesmo para ampliar aquelas que ja foram abertas. Nao custa
realcarmos: as ferramentas podem ser manipuladas obedecendo-se ao seu destino ou modos

outros podem ser inaugurados.

1.5.4 Maria Benguela: uma narrativa fundacional

Antes de prosseguirmos, cremos ser necessdrio salientar que os modos como as/os
mussuquenses foram costurando — e ainda o fazem — sua histéria ndo estao desconectados, de
forma nenhuma, das maneiras de existir dos grupos étnicos dos quais sdo originérias/os,
principalmente do Banto. Essas pessoas e as praticas por elas mantidas (ainda que
ressignificadas) e que as trouxeram até aqui sdo necessariamente afrodiaspdricas.

Isso significa dizer que, embora as prdticas erijam-se em dareas temporal e
geograficamente distantes daquelas de onde foram violentamente arrancadas/os as/os
ascendentes das/os mussuquenses, os encontros fisicos e simbodlicos ndo nulificaram os
elementos culturais de base africana. O hibridismo €, certamente, a caracteristica que melhor
perfila os saberes das/os quilombolas, embora defendamos que, mesmo antes de encontrarem
os povos indigenas e os europeus no Brasil, as préticas culturais das/os negras/os sempre foram
praticas de fronteira. Ao dizermos isso, estamos tentando seguir, pari passu, o filésofo Achille
Mbembe (2014, p. 173), para quem “a ligacdo ao territério e ao solo em Africa sempre dependeu
do contexto. Em alguns casos, as entidades politicas tinham como delimita¢do ndo as fronteiras,
no sentido cldssico do termo, mas uma imbrica¢@o de espacos multiplos, constantemente feitos,
desfeitos e refeitos [...]”.

Pensamos que € nessa seara, na qual se movem o desejo de pertencimento e a
necessidade de explicacdo e de justificativa de si mesmos e dos seus quefazeres — e em que
também se delineiam os processos de identificagdo —, que a narrativa fundacional encontra
territorio fértil, tanto para a sua germinac¢do quanto para o seu florescimento e sua posterior
polinizacdo. Pensamos também que, no caso especifico das comunidades historicamente
marginalizadas, como ocorre com os quilombos brasileiros, as narrativas fundacionais
contribuem para “desinvisibilizar” as pessoas e suas praticas culturais, mesmo estando elas

dentro de uma conjuntura extremamente racista, como a que alicer¢a este pais. Elas, as
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narrativas, agrupam-se do outro lado do cabo de guerra no qual, em termos de Maldonado-
Torres (2008), habita o esquecimento dos condenados e da condenacdo e, juntas, buscando
combater esse esquecimento, conformam a imagem de um sujeito idealizado que atribui ao
grupo certa origem especial, até mesmo heroica.

Em didlogo com Hall (2003, p. 29), acreditamos ser possivel assinalar que as
narrativas fundacionais estdo embrionariamente atreladas “[a]o potencial real [...] de moldar
nossos imagindrios, influenciar nossas acdes, conferir significado as nossas vidas e dar sentido
a nossa historia”. Podemos acrescentar que cabe a narrativa, também, a tarefa de justificar
tradicdes e de a elas fidelizar os sujeitos, funcionando, assim, como um dispositivo que
possibilita, notadamente entre os povos afrodiaspdricos, a construcio de elos entre o Sasa e o
Zamani, ou seja, entre os tempos de experiéncia, de vivéncia dessas pessoas (0 Sasa) € 0s
tempos que, embora contenham o Sasa, ultrapassam-no e abarcam a ancestralidade (Zamani)
(CASTIANGO, 2010).

No caso da Mussuca, coube a Maria Benguela a encarnacdo dessa narrativa. A
conclusdo de Conceigdo (2014), a partir de conversas com a Comunidade, é de que essa ex-
escravizada, uma mulher forte, aguerrida, lider, herdou as terras, que hoje compdem a Mussuca,
de um fazendeiro e as transformou em um quilombo.

Em nossas investigacdes académicas, realizadas na Comunidade Mussuca, as
referéncias a essa personagem sio rotineiras. As vezes hd uma ligeira diferenca: em vez de
Benguela, ouvimos “Banguela”. Talvez a defasagem fOnica possa ser decorrente da
proximidade desse ultimo vocdbulo com o cotidiano das comunidades postas a margem e
empobrecidas do Brasil — e os quilombos estdo entre elas. A auséncia ou a precariedade da
assisténcia médico-odontoldgica leva as pessoas a perderem parte da denticdo e, entdo, a
fazerem parte do grupo daquelas/es que sdo coloquialmente chamados de “banguelas”. E uma
suposi¢do. Mas, tal como Concei¢do, cremos, sim, que se trata de Maria Benguela.

De qualquer sorte, Maria Benguela € a lider da Comunidade que aparece na histéria
da Mussuca nos momentos decisérios e também quem decidiu o nome da comunidade: “€, ¢
Mussuca mesma porgue foi a Marvia Banguela, a deviadeira escrava, que chegou agui na
Mussuca e botow esse nome e vai ficar esse name mesme” (Dona Nadir, entrevista, fevereiro de

2019).
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1.5.5 “Mussuca vem de mussum, um peixe valente”%: o toponimo

Quanto ao toponimo “Mussuca”, Laranjeiras (2000, p. 58) assinala que € origindrio
de mutuca “nome vulgar de insetos dipteros braquiceros da familia dos tafanideos, de origem
tupi (mbotuka), habitantes dos manguezais que cobriam a regido onde hoje se localiza o
quilombo”. Armindo Guarand, intelectual sergipano, cré que o vocdbulo origina-se de Mocyca

e com significado bem distinto daquele pensado por Laranjeiras: “[Mussuca:] Fazer chegar,

2

puxar para si, exprimindo o modo de derrubar o gado na carreira, puxando-o pela cauda [sic]
(GUARANA, 1916, p. 315). O diciondrio Houaiss traz verbete similar, mas, em vez de
“mussuca", encontramos “mussuco”, com a seguinte descricdo: “diz-se de ou lingua banta do
grupo quicongo” (HOUAISS, 2001, p. 1986), podendo também ser grafado com <¢>,
“muguco”.

A dupla possibilidade de grafia do vocédbulo, de acordo com o dicionédrio Houaiss
(“mussuco” ou “mucguco”), remeteu-nos a duas histérias distintas. A primeira nos foi contada

por Dona Marizete:

Sé que teve uma professona aqui que queria mudar as letras de
Mussuca: Mussuca é com dais “s” e ela queria gue Mussuca fosse com
“¢” porgue Mussuca ia significar mosquite e mudigoca. Sé que o
masquite e muricoca foi depais da descolienta das negre. Ja existia muitas
casas, muita familia. Ela chegou depais... Entie, a histiria... era uma
professera chamada [cita ¢ neme ], que era dixetora de colégio de ende
vacé veio [José Monteine Scbral]. Entae.. ai ela escrevia sempre
Mussuca com ¢ [ Muguca]. Eu disse: Um dia, eu vou tivar esse neme dai,
porgue a gente nde veie de um masquite nae [+ises |. (L gente veie de um
peixe, que o peixe sewiu de experitneia’. (i ela: ‘Nae! & Muguca com ¢'.
“Vamas ver! [exclameu a entrevistada |. (i criei wma ata na Usseciagie,
alteragie de estatuto. Ui fui bd, conversei com e promotox, tal, expliquei
a situagdo de ende a gente vinfia, gual a origem, e gue essa muié chegou
agui por acase. Eva prafessara, tem que nespeitar o costume e limite da
gente. Jd cento. Fiz um projete, um decumento Ui, o pesscal assinaram,
ai tivou Muguca com “¢” e botou Mussuca com dais “s”. Fei uma briga,
meu fie (Entrevista, agosto de 2018).

A segunda histéria chegou aos nossos ouvidos na voz de Ariano Suassuna, escritor

e dramaturgo brasileiro:

64 Referéncia a uma das falas de Dona Marizete dos Santos obtida, por via de entrevista, em agosto de 2018.



105

Eu abri uma enciclopédia, estava meu nome escrito com “¢”. Ai, eu fui
procurar Aurélio [autor do diciondrio homdnimo], que era um dos autores
principais da reforma, Aurélio Buarque. Eu disse: ‘Aurélio, que negdcio é
esse, rapaz?’. Ele disse: ‘Ndo, é porque seu nome € indigena e os nomes

[N

indigenas se escreve com ‘¢’’. ‘Quem decidiu isso? Os indios ndo tinham nem
lingua escrita, como é que vocé sabe que quando ele disse Suassuna era com
‘¢’ e ndo com dois ‘s’? Nao, senhor. Meu nome ¢ um patriménio’. Estava o
meu nome e do meu pai. Todos os dois 14 com ‘¢’. Suassuna com ‘¢’ parece
marca de cobra. Nio parece?®

Pensamos em contraditar o comportamento adotado pela professora de Lingua
Portuguesa, “[...] que era diretora da Colégic de ende vocé [e pesquisader | veie”, a EMEF José
Monteiro Sobral, onde sediamos, mais detidamente, nossas pesquisas, € que requereu a
manifestacdo da Comunidade para que a escrita de um nome préprio, escolhido pelos
antepassados das/os quilombolas, tivesse sua grafia original respeitada, mas ndo cremos ser
necessdrio, pois o autor de o “Auto da Compadecida” ja o fizera por nés.

Contudo, é sempre sauddvel evidenciar como os modos de pensar assentados numa
certa monocultura de base europeia sdo capazes de insultar, desrespeitar e mesmo violentar as
formas de fazer, de existir e de ser daquelas e daqueles que ndo se encontram em sintonia com
essa cultura que se autodetermina como a correta, a que deve estabelecer as regras, normatizar
e normalizar; a que se imagina e se outorga hegemonica. E, as vezes, isso € feito “naturalmente”.
Ha casos em que as/os porta-vozes de tal cultura agem sem nem mesmo refletir sobre a violéncia
que a alicerca ou sem levar em conta que ela, em qualquer ambito sob o qual se olhe, € também
uma producao humana — e, cremos, de encruzilhada.

Quando a gramdtica normativa, por exemplo, como evidencia Bezerra (2010),
define que, em palavras de origens tupi e africana, antes de <a>, <0> e <u>, o fonema /s/ deve
ser grafado com <¢>, e ndo com <ss>, isso deve ser entendido tdo somente como uma decisao
de um grupo de “intelectuais” que nao representa nem mesmo 0,1% da populacio do pais, e
cujas deliberagdes ndo sdo celestiais nem determinagdes da natureza.

Assim sendo, convém salientarmos que, como a colonialidade se imiscui em todos
os meandros da vida (poder, saber, ser), os discursos hegemonicos por ela produzidos tendem
a envolver amplamente os sujeitos e suas praticas, caso ndo se arquitetem atitudes que os
tensionem, como as praticas fronteiricas, os discursos contra-hegemonicos ou os

contradiscursos.

% Disponivel em <https://www.youtube.com/watch?v=XnxgfTzQzCg>. Acesso em: 01 ago. 2019.


https://www.youtube.com/watch?v=XnxgfTzQzCg
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Retornemos ao topdnimo. As explicagdes apresentadas por Laranjeiras e Guarand
para a origem do termo “Mussuca” nem de longe simbolizam o entendimento das/os
mussuquenses. Observem, por exemplo, a afirma¢ao de uma das liderangas da Comunidade

Quilombola Mussuca:

[..] ¢ name de Mussuca veio através de um poge d’dgua gue meu avé,

tataravd, segunde a minfia vi fala, que vievam sefugiades, né, des

twalialhos bragais. Entie, eles se esconderam numa mata que tem uma

casinfia, ndie sei se vacé jd viu, a capela branquinfia que é ¢ primeiro

encentra des negros. Entie, eles ficaram ali; dali eles criocvam uma roga,

i  eni bamilia, vi ! fugiadss, junt

ele e dai eles plantavam mandioca, milhe, o que comiam, mas num tinfia

dgua pra beber. Depais de um tempe, tentaram cavar um page... e eles

tentaram e conseguiram cavar um page. Quando. eles cavou um poge,

encentraw wm peixe prete, gue esse peixe dava nome de Mussum. Entie

ele se anigineu de Mussuca per causa de peixe Mussum. Exa parecide:

era um peixe prete e valente igual a eles. Eles exam pretos e valentes. (i

eles encontraram esse peixe, mataram esse peixe chamade Mussum, nac

sei se vocé cenfiece. Entae, eles disseram ‘jd que encontramos esse peixe,

entac aqui ende estamos vai sex Mussuca, perque e peixe foi Mussum’

(Dona Marizete, entrevista, agosto de 2018).

O “peixe valente”, o Mussum, passou a compor as narrativas das/os quilombolas
no que concerne a origem do nome da Comunidade e dos mussuquenses. A valentia que fez o
peixe se destacar diante dos olhos de homens e mulheres escravizadas/os, os quais encontravam
na fuga uma das estratégias para a construcao de outra historia, pessoal e coletiva, penetrou nos
tecidos daqueles corpos e passou a compor 0s processos que os localizam no espaco e no tempo,
subjetivando-os. Localizar-se espago-temporalmente, para as/os sentenciadas/os ao
esquecimento, como define Maldonado-Torres (2008), € essencial; caso contrdrio, a
invisibilizacdo e a alocacao “fardo a festa” e depois bailardo sobre os seus corpos. Alids, isso ja
foi feito outras vezes.

Por conseguinte, outrora e agora, a valentia se configura como um nutriente
fundamental as lutas quilombolas. Por terem sido alocados, as/os quilombolas, de acordo com
0 pensamento abissal moderno, conforme desenho de Santos (2009), “do outro lado da linha”,
a resisténcia ao poder assimétrico sempre se fez necessdria: era/é imprescindivel combater a
producao da inexisténcia de suas praticas e de seus corpos. Estar “do outro lado da linha” ¢ ser
alocado numa “zona do ndo ser”, e habitd-la pacificamente € aceitar a morte como condenagao,

ainda que seus corpos perambulem como farrapos humanos; €, convocando Agamben (2002),

portar sobre o peito a placa de homo sacer, de matavel.
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Um dos modos encontrados pelos mussuquenses para combater o esquecimento da
condenacdo e das/os condenadas/os se move pelas préticas culturais que encontram, no
territério quilombola, guarida e movimento. Além do Reisado e da Danca de Sdo Gongalo,
cujas origens ndo tém em Africa sua matriz, ha ainda, como ja dito, o Samba de Coco e o Samba
de Pareia. Em ambos, as africanidades, ou seja, os vinculos com os saberes de base africana,
ndo sdo apenas as colunas que lhes garantem sustentacdo, mas também as molas propulsoras
que permitem e energizam seus modos de ser e de fazer.

E de suma importincia negritarmos, mesmo porque aquela valentia ndo pode
arrefecer, que a Mussuca ainda ndo adquiriu a titulacio de suas terras, mas sua certificacdo foi
efetivada em 20 de janeiro de 2006, através do processo n.° 01420.003078/2005-11, como
consta no Livro Cadastral LO5/RG465/FL73.

De acordo com a presidenta da Associacdo do Quilombo, Dona Cleide, nessa
Comunidade residem 548 familias, segundo cadastro do Instituto Nacional de Colonizacgao e
Reforma Agréria (INCRA). Parcela significativa dessas familias sobrevive daquilo que o rio

proporciona: aratu®, sururu, sutinga®’, magunim®

, caranguejo, guaiamum. Além desses, outros
pescados sdo essenciais para a sobrevivéncia dos habitantes: “Pesce estra, suwr... tude gue
tiver na maré, ew vou pegande. Sini, camarie, peixe cam edinfia..” (Dona Maria Eunice,
entrevista, janeiro de 2020).

Quanto a sua localizacio espacial, ainda que comumente aposte-se que a Mussuca
€ um povoado do municipio de Laranjeiras, a Comunidade Quilombola é, em verdade, um de
seus bairros, conforme estampado em placa indicativa de certa rua do Quilombo. Localizada a
20 km de Aracaju e a 3 km do municipio que a sedia, o acesso ao Quilombo ocorre pela faixa
direita da rodovia federal BR-101, partindo-se de Aracaju ou de Laranjeiras, a cerca de 500
metros do acesso que conduziria a este municipio.

A CRQ em lume encontra-se inserida em regido de Mata Atlantica, obviamente em

situacdo de desmatamento, e margeada pelos rios Cotinguiba e Sergipe, integrantes da bacia

6 Aratu é o nome popular de diversos caranguejos semi-terrestres presentes em mangues, principalmente da
familia dos sesarmideos. Desses, o mais importante é o Goniopsis cruentata, comestivel, que, muitas vezes, é
chamado simplesmente de “aratu”. Possui diversos nomes populares regionais, “aratu vermelho”, “aratu vermelho-
preto”, “aratu do mangue”, “maria-mulata”, “carapinha”, “espia-moc¢a”, “tinica”, “anaja”, “bonitinho” etc.
Disponivel em <http://www.planetainvertebrados.com.br/index.asp?pagina=especies_ver&id_categoria=25&
id_subcategoria=24&com=1&id=190&local=2>. Acesso em: 31 mai. 2019.

67 £ um marisco bastante semelhante ao sururu, sendo, entretanto, menor que esse € tendo menor valor de mercado.
68 £ ym molusco bivalve marinho da familia dos venerideos, comestivel e de ampla ocorréncia no litoral brasileiro,
onde vive enterrado no lodo. Tais moluscos possuem colora¢do branca amarelada e superficie externa lisa com
manchas de padrdes variados. Disponivel em <https://pt.wikipedia.org/wiki/Chumbinho>. Acesso em: 31 mai.

2019.


http://www.planetainvertebrados.com.br/index.asp?pagina=especies_ver&id_categoria=25&%20id_subcategoria=24&com=1&id=190&local=2
http://www.planetainvertebrados.com.br/index.asp?pagina=especies_ver&id_categoria=25&%20id_subcategoria=24&com=1&id=190&local=2
https://pt.wikipedia.org/wiki/Chumbinho
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deste dltimo. Do leito dos rios mencionados, as/os moradoras/es retiram o peixe € 0 camarao;
dos mangues que os margeiam, sdo oriundos caranguejos, guaiamuns, siris, aratus, sururus,
magcunins etc. Os rios também se convertem em espacos de lazer para os mussuquenses.

Santana (2008, p. 91) acrescenta que “tendo como coordenadas geogréficas
10°48°27.32”S e 37°08°24.20”0, a Mussuca estd implantada em uma elevacdo com 70m de
altitude, a beira do rio Cotinguiba, na chamada Zona da Cotinguiba”. Sua localizagdo se
avizinha dos antigos engenhos Pilar, Ilha, Pindoba e Gravata — para onde foram conduzidos/as
diversos/as negros/as, vez que a economia dessa regido (Vale do Cotinguiba, onde se localiza
o municipio de Laranjeiras) era baseada, principalmente, no cultivo e no beneficiamento da
cana-de-actcar nos séculos XVIII e XIX.

Por beirar a BR-101, a mais ou menos 20 minutos da capital do estado, a
trafegabilidade € tranquila e pode ser feita por veiculos de qualquer porte sem problema. As/os
moradoras/es da Comunidade normalmente recorrem a vans, tdxis ou mototdxis para irem a
Aracaju ou a Laranjeiras, onde ha lojas comerciais, hospitais e oportunidades de diversao. As
ruas do bairro sdo pavimentadas, todavia a necessidade de reparos € evidente.

No que concerne as suas abrangéncia e composicado, Laranjeiras (2006) afirma que
ha, nessa Comunidade, cerca de 2000 pessoas ocupando um espago com ladeiras bastante
ingremes, resquicios de Mata Atlantica, drea de plantio, apicuns, rios € manguezais.

N3ao obstante, mesmo que todos esses elementos componham um s6 Quilombo, ha
nele uma divisdo regional e simbdlica bastante interessante. A extensdo territorial da
Comunidade Remanescente de Quilombo é composta pela Mussuca de Cima, Mussuca de
Baixo — essas duas sdo as regides mais comumente identificadas com o Quilombo —, Cedro,
Balde e Bumburum, sendo esses dois dltimos citados muito raramente pelas/os moradoras/es
da Comunidade.

A utilizag@o desses complementos logo apds o nome da localidade (de Cima e de
Baixo) € bastante presente nas vozes dos moradores, quando buscam indicar onde fica certo
endereco ou onde mora determinada pessoa. E também bastante regular a afirmacio categérica
e sem embargos de que ali todos sdo parentes: “Ugui na Mussuca tude é parente!”’, como afirma
Dona Nadir em entrevista (fevereiro de 2019), mesmo sabendo que uma boa parcela dos que
ali residem — obviamente, bastante longe de ser a maioria — 14 estd por ter contraido matrimonio
com um/a mussuquense.

Convém trazermos a baila, no entanto, que, embora haja uma parcela nao
desprezivel de residentes na Mussuca origindrias/os de outras regidoes, a Mussuca, conhecida

como o lugar do “preto mais preto” ou de “africanos legitimos” (LIMA, 2006, BRENDLE,
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2011), tem uma populacdo composta por 98% de afro-brasileiras/os, conforme apontam as
pesquisas de Brendle (2011)%.

As nossas investigagdes, considerando-se a amostra composta apenas por
brincantes, também revelam um alto indice, por volta dos noventa pontos percentuais, de
pessoas que se autodeclaram negras (pretas + pardas). Porém, curiosamente, o percentual cai
significativamente quando buscamos essa mesma informacgao junto a 171 estudantes (48,71%
da matricula inicial) da EMEF Prefeito José Monteiro Sobral, todas/os matriculadas/os no
Ensino Fundamental — convencional ou na modalidade Educag¢ao de Jovens e Adultos (EJAEF)
—, NOS turnos matutino e vespertino, cuja faixa etdria abrange desde criancas de 7 anos a adultos
de 24 anos. Apenas 69,59% desse universo se autodeclarou negro, sendo 47,37% pretos e
22,22% pardos. J4 14,04% das/os respondentes consideraram-se brancas/os, 2,92% afirmaram
ser indigenas, 8,19% inseriram-se na categoria “outro”, 2,34% preferiram ndo responder e
2,92% anularam a questao.

Se nos ampararmos nas percepcoes de Nogueira (2006), que, ao tratar do racismo
no Brasil, considera que ele se enclausura na “marca”, ou seja, no fenotipo, representado
principalmente pela cor da pele e pelo aspecto do cabelo (crespo), tenderemos a concordar com
Brendle (98% de negras/os) ou com a nossa amostra composta apenas por brincantes. Isso
porque a presenga de moradoras/es, na Comunidade, com imagem fenotipica diversa dessa, ou
seja, que visualmente ndo se situam no grupo negro, em nosso olhar, € praticamente inexistente
—ocorrendo apenas quando o residente € oriundo de outro ambiente e vai para a Mussuca, como
ja dito, em razao de unido conjugal.

Quanto as profissdes e as atividades realizadas por homens e mulheres para se
sustentarem e sustentarem suas familias, a realidade dos mussuquenses, segundo Laranjeiras

(2006), comporta-se de acordo com a tabela abaixo.

Tabela 03: Profissao/atividade econdmica

Fonte de renda Homens  Mulheres
Roca/pesca 22,22% 9,08%
Aposentado 22,22% -
Arrumador 11,11% -
Armador 22,22% -
Carregador 11,11% -
Empregada/o doméstica/o - 9,09%
Donas de casa - 31,81%
Estudantes - 27,27%

Fonte: Laranjeiras (2006)

% Preferimos afro-brasileiros visto que, como a vida humana tem inicio no continente africano, parece-nos ébvia
a conclusdo de que todo ser humano € afrodescendente.
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Esses dados sdo bastante curiosos, principalmente quando observamos que menos
de 20% das mulheres mussuquenses exercem alguma atividade remunerada capaz de contribuir
com o sustento de suas familias. B que, do modo como foram apresentados, eles nao revelam
tudo. Alids, esta é uma peculiaridade da estatistica: camuflar realidades, além de classificar
pessoas — embora essa ciéncia tenha sido relevante, como revela Candiotto (2010), para o
desbloqueio das artes de governar —, mas essa € outra discussdo. No texto de Laranjeiras,
resumido na tabela acima, vemos que 31,81% das mulheres sdo “donas de casa” e que 27,27%
declaram-se estudantes. Em consideragdo ao fato de que essas duas atividades ndo geram renda,
leia-se: 59,08% das mulheres que cuidam de suas residéncias e familias vao aos rios buscar os
produtos que alimentardo seus familiares e ainda encontram estratégias para vender esses
mesmos produtos cuja arrecadacio permite-lhes comprar roupas e remédios, pagar transportes
etc.

Como € perceptivel, o somatdrio dos valores dispostos na tabela (Tabela 03) acima
ndo resulta em 100%. A explicagdo € que, na tabela em foco, encontram-se as atividades
principais, segundo Laranjeiras (2000), exercidas pelas/os quilombolas da Mussuca. Logo, a
diferenca entre os cem pontos percentuais e o valor resultante desse somatorio cabe na categoria
“outros”.

Essas pessoas moram, hoje, em casas de arquitetura simples, mas feitas de
alvenaria. Houve um tempo que esses lares eram feitos de taipa: casas edificadas com varas
entrecruzadas, tendo os seus vaos preenchidos por barro amassado. Esses domicilios sdo
abastecidos com 4dgua encanada e energia elétrica. As investigagdes académicas de Franca
(2013), que contaram com informagdes dadas pelas/os mussuquenses, revelam que tais
abastecimentos resultam de ac¢des implementadas por dois projetos, o Projeto de Medicina
Seguranca (PROMESE), de iniciativa privada, e o Projeto Chapéu de Couro, levado a cabo pelo
governo do estado de Sergipe. Esse dltimo tinha como uma de suas premissas a “elaboragdo de
um elenco de solugdes integradas, visando, antes de mais nada, ao abastecimento de dgua as
comunidades” (ALVES FILHO, 1997, p. 203). O Promese, por sua vez, foi criado em 2001 e
atribui-se como missdo’® “desenvolver tranquilidade no ambiente de trabalho com seguranga,
educagdo com monitoragdo e prevencao de doencas neutralizando com atitudes os riscos de
acidentes”.

O Quadro 01, abaixo, tenta apresentar a infraestrutura da Comunidade Quilombola

Mussuca esquematicamente.

70 Informagdo disponivel em <http://www.promese.com.br/SvOutEmpresa>. Acesso em: 16 jul. 2019.
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Quadro 01: Espacos de vivéncias

Categoria Espaco Observacgao
Escola Rural Povoado Mussuca Vincula~da a Secretaria de Estado de
Educagao (Sergipe).
Educacao Escola Municipal Pedro Canuto Bastos Vincula~da a Sefc.retaria Municipal - de
(formal) Educag@o (Laranjeiras).
Escola Municipal de Ensino Fundamental | Vinculada a Secretaria Municipal de
Prefeito José Monteiro Sobral Educagao (Laranjeiras).
Satde Posto de Satde (Mussuca)
Posto de Sadde (Cedro)
Terreiro de Dona Regina
Centro Umbandista Pai Aculano
. Terreiro de Marcelino
Eblisito Terreiro de Dona Ilma
Igreja catélica
Templos evangélicos
Quadra de esporte da Escola Municipal Pedro
Canuto Bastos Embora sejam espago das escolas, a
Quadra de esporte da Escola Municipal de | Comunidade as utiliza.
Lazer Ensino Fundamental José Monteiro Sobral

Campo de futebol Mussuca de Baixo

Campo de futebol Bumburum

Margens dos rios

Fonte: Entrevistas/2019

Estas sdo algumas observagoes referentes ao quadro acima (Quadro 01):

1y

2)

A escola rural € a menor dentre as trés unidades de ensino presentes na
Mussuca, possuindo apenas trés salas de aula (hd uma discussdo, que foi
iniciada ha algum tempo, voltada para a municipalizacdo dessa institui¢ao
educativa, mas, conforme dados do Censo Escolar/2019, essa unidade de
ensino permanecia sob a responsabilidade da Secretaria de Estado da
Educacdo, do Esporte e da Cultura);

Considerando-se o questionario respondido por 171 estudantes da escola que
sedia nossas incursdes investigativas, apesar de possuirem o maior ndmero de
templos na Comunidade (quatro unidades nos dois casos), as religides de
matriz africana e a evangélica possuem um percentual menor de praticantes,
quando comparadas com a catdlica: 22,81% de evangélicas/os, 2,34% de
candomblecistas e 2,92% de umbandistas (logo, apenas 5,26% do universo com
o qual trabalhamos € adepto de religides de matriz africana). Quanto a presenga
de catdlicas/os, o seu percentual, na Mussuca, é de 40,35%. Especificamente
em relacdo ao siléncio que parece se manifestar no ato de declaragdo de
professar o Candomblé ou a Umbanda, as razdes sdo amplamente conhecidas

e se espraiam pelos terrenos do racismo estrutural que alicerca a sociedade
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brasileira e que € responsavel pela invisibiliza¢do, marginalizacdo e genocidio
do povo negro, hd séculos, embora “a burguesia ocidental, pOsto que
fundamentalmente racista, logra quase sempre mascarar &sse racismo
multiplicando as nuangas, o que lhe permite conservar intacta sua proclamagao
da suprema dignidade humana” (FANON, 1968, p. 135 [sic]);

3) Dos rios que cercam a Comunidade, ndo somente as margens sdo utilizadas
como espaco de lazer, mas também os seus leitos. Nao € incomum encontrar
criangas, jovens e adultos, de ambos os géneros, nadando no leito dos rios ou
brincando sobre boias. Ndo sdo também incomuns as priticas esportivas as

margens do Cotinguiba e do Sergipe ou no interior de suas dguas.

1.6 A escola: um lugar noutro lugar — que por ele atravessa e é por ele atravessado

A EMEF Prefeito José Monteiro Sobral, circunscrita ao Sistema Municipal de
Educacgdo da cidade de Laranjeiras, em Sergipe, tem como endereco a Rua Nossa Senhora da
Conceicdo, S/N, Bairro Mussuca. Em razao disso, trata-se, a priori, de uma escola quilombola.
Mas em capitulo posterior discutiremos se essa assertiva € verdadeira ou se, ao contrdrio, a
unidade de ensino em questdo se reduz a uma “escola em quilombo”. Por ora, é o bastante
destacarmos que o seu projeto politico-pedagdgico (PPP) ndo se refere a modalidade Educacgado
Escolar Quilombola, que, como dispde a Resolugdo CNE/CEB n° 8/2012, deve sustentar o fazer
pedagoégico das escolas localizadas em comunidades quilombolas e também daquelas que,
mesmo ndo estando situadas em quilombos, recebem alunas/os deles originarias/os (BRASIL,
2012).

A nao referéncia, no PPP, a essa modalidade de ensino pode ser justificada pelo ano
de elaboracdo desse documento, 2008, quatro anos antes da promulgacdo da resolugdo
supracitada. E, desde entdo, segundo nos informam as/os professoras/es, o PPP ndo passou por
avaliacdo. Alids, nem mesmo o processo inicial de constru¢do desse documento contou com a
participagdo das/os docentes, como desvelam as falas a seguir: “0 prejete pelitico-pedagdgice
née foi constuvide per nds” (Ifarara, entrevista, fevereiro de 2019) e “/...] primeire, ew tenfio que
sabier cameo. é que foi elalionade esse projeto politice-pedagdgice, né? Perque quande é que vecé
elabiora o projete politice-pedagdgice, ende vacé chama detevminades sujeites e chama uma
assessaria [leia-se: consultoria ], eu nac ache que isse é projete pelitica-pedagdgice” (Oselu,

entrevista, fevereiro de 2019). Insistimos na mesma seara com outra/o docente:
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Nds — O] senhiar|a contrece o projeto pelitico-pedagdgice da escala? (U
pegunta antedion seria: (U escola tem um puojete politico-
pedagégice?

Prnafessarn IJdanimo - Nae, nae, nde tem... pade tex, eu nde posse assim...

¢ uma questic assim, espécie de dendincia, mas é
que se faz necessdrie, né? CQue nao tem assim... eu
nae cenfiego o projeto politico-pedagigico da escola,
né? Jsse ai nie é s da nessa escela aqui, mas é
camum ocoer nas escelas aqui, actedite que nac
seja aqui em Laranjeiras sd. Mas propriamente
dite, o prajeto a gente nac confiece, né?

Nés - Entie, é covwete afiumar que o projeto politica-pedagdgice da
escala nae foi censtuuide cam a comunidade escelar nem cam a
camunidade lacal?

Pnofessen Jdanimo - Nae. Em se tratande, assim, em comunidade
escalar, vacé tem uvdries segmentos dentre da
escala, e clare que nao foi, né? Jem segmentos
de pais, alunos, tem...

Nés - .. Prafessornes.

Pruafessarn Jdanimo - .. Professones. E issa ai nao foi, ndie foi, cam centeza

nac. Se existe, nac foi com essa cemunhiac.

O que as/os professoras/es “denunciam”, cremos que esse € o termo, € que, na
primeira década dos anos 2000, a gestao da Secretaria Municipal de Educacao de Laranjeiras
(SEMED) contratou uma empresa (consultoria), e essa se responsabilizou pela elaboragao do
PPP da Escola de Ensino Fundamental Prefeito Jos€é Monteiro Sobral. No momento de
elaboragdo, uma, e somente uma, profissional, lotada nessa unidade de ensino, foi convidada a
participar do processo.

Nao conseguimos o Ato de Criacdo da institui¢do, mas, conforme consta no seu
projeto politico-pedagégico, a sua fundacdo ocorreu em 09 de fevereiro de 1988, durante a
gestao do prefeito que lhe da nome, o senhor José Monteiro Sobral. Das trés escolas presentes
na Mussuca, é, pela sua dimensao e localiza¢do — no entremeio Mussuca de Cima/Mussuca de
Baixo — certamente a que mais atrai as/os moradoras/es do bairro quilombola. E ela também

quem abriga a maior parcela das/os estudantes mussuquenses, conforme mostra a tabela abaixo,
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construida a partir de dados obtidos junto 2 Coordenadoria do Censo Escolar’! da Secretaria de

Estado da Educacdo, do Esporte e da Cultura (SEDUC) do estado de Sergipe:

Tabela 04: Matricula/2019 — Comunidade Mussuca

. . Matricula 2019
Unidade de Ensino Valor abs. %
Escola Rural Povoado Mussuca 22 4,58
Escola Municipal de Ensino Fundamental Prefeito 351 73,12
José Monteiro Sobral
Escola Municipal Pedro Canuto Bastos 107 22,29
Matricula geral/Comunidade Mussuca 480

Fonte: Coordenadoria do Censo Escolar/SEDUC - Censo 2019

Por essa escola passaram algumas/alguns brincantes do Samba de Pareia, ou como
estudantes ou como servidoras piiblicas. E o caso, por exemplo, de Dona Edénia, que trabalha
na escola ja “/...] faz tvinta e um ane” (Entrevista, fevereiro de 2019). Ou seja, essa brincante
atua nessa unidade de ensino desde o ano de sua fundac@o (1988): “Quem fundeu a escala foi
ew que cemegou a limpeza, quande fez a escola nova”. E o caso também de Dona Maria José,
nesse exemplo como estudante: “Estudei ai ne calégia [...] Jesé Monteire Sebral” (Entrevista,
fevereiro de 2019).

Essa institui¢do de ensino oferece a Comunidade, nos turnos matutino e vespertino
—ndo houve matricula para o periodo noturno no ano de 2019 —, a Educacao Infantil, o Ensino
Fundamental e a Educacdo de Jovens e Adultos - EJA (nesse ultimo caso, com matriculas
destinadas aos jovens e adultos que ndo concluiram o Ensino Fundamental).

Ainda de acordo com o Censo/2019, disponibilizado pela Coordenadoria do Censo
Escolar da SEDUC, naquele ano a matricula da EMEF Prefeito José Monteiro Sobral obteve a

seguinte configuragdo:

Tabela 05: Matricula inicial 2019
(EMEEF Prefeito José Monteiro Sobral)

Nivel de Ensino Matpgula
inicial

Pré-escola 32

Ensino Fundamental 01 109

Ensino Fundamental 02 177

EJAEF (anos finais) 33

Total 351

Fonte: Censo Escolar/SEDUC-SE 2019

"1 Também o faremos em setor proprio, mas jd aqui queremos agradecer robustamente as professoras Kelly Aradjo
Valenca Oliveira, Joniely Cheyenne Moura Cruz e Jucileide Dias dos Santos Aragdo, esta dltima coordenadora do
Censo Escolar/Sergipe, pela contribui¢cdo inestimavel.
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A gestdao da escola fica sob a responsabilidade de trés profissionais, todos com o
nivel superior como grau de escolaridade: um diretor (licenciado em Historia), um coordenador
pedagdgico (licenciado em Pedagogia) e um secretdrio (também licenciado em Pedagogia).
Essas fungdes, diretor de escola, coordenador pedagdgico e secretdrio de escola, ficam sob a
responsabilidade do Poder Executivo, que define quem assumird cada cargo nas escolas
vinculadas a Secretaria de Educagdo. Ou seja, entre as/os servidoras/es lotadas/os na SEMED,
o gestor municipal escolhe aquelas/es que ficardo a frente da gestdo dos estabelecimentos de
ensino.

Para a execug¢do dos servigos bésicos, a unidade conta com a seguinte distribuicao:
duas pessoas sdo responsaveis pela elaboracdo e pela distribuicio da merenda escolar, um
porteiro, dois vigilantes e oito profissionais que ficam incumbidos da limpeza do espaco.

O corpo docente estéd assim constituido:

Tabela 06: Corpo docente

Disciplina Quantidade

Professor dos anos iniciais 08
Arte 01
Ciéncias 01
Educacdo Fisica 01
Geografia 01
Historia 01
Inglés 01
Lingua Portuguesa 02
Matematica 02
Sociedade e Cultura 01

Total 19

Fonte: Questionario/gestor/2019

Todas/os as/os profissionais que atuam nos anos finais do Ensino Fundamental
possuem formagao na drea que lecionam. Essas/es mesmas/os profissionais também ministram
aulas nas turmas da EJA. Quanto as docentes responsdveis pelos anos iniciais do Ensino
Fundamental — ha somente mulheres atuando nesse nivel —, nem todas sdo licenciadas em
Pedagogia, embora possuam habilitacdo que lhes permite o exercicio da profissdo, consoante
estabelece a Lei de Diretrizes e Bases da Educagdao Nacional (LDB n.° 9.394/1996):
“Consideram-se profissionais da educacdo escolar bdsica os que, nela estando em efetivo
exercicio e tendo sido formados em cursos reconhecidos, sdo: professores habilitados em nivel
médio ou superior para a docéncia na Educacdo Infantil e nos ensinos fundamental e médio”
(BRASIL, 1996, art. 61, I).

Essas/es profissionais, assim como as/os estudantes, contam com o apoio de uma

pedagoga que exerce o cargo de supervisora pedagégica. Nao obstante essa fungdo seja
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importante no chdo da escola, o estabelecimento de ensino em questdo possui apenas uma
profissional desempenhando esse trabalho, e ela exerce suas tarefas no turno matutino.

Arquitetonicamente, assim se estrutura a escola:

Tabela 07: Dependéncias fisicas da escola
Condigdes de uso’

DigpEliee Qi Otimo  Bom  Regular Ruim
Diretoria 01 X
Secretaria 01 X
Arquivo 01 X
Sala de professores/as 01 X
Sala de aula 08 X
Sala de leitura 01 X
Cantina 01 X
Cozinha 01 X
Refeitorio 02 X
Banheiros para estudantes 04 X
Sanitdrio para estudantes 02 X
Banheiros para professores 01 X
Sanitdrio para professores 01 X
Banheiro adaptado 01 X
Quadra de esportes 01 X
Area de lazer 01 X
Total de dependéncias 28

Fonte: Questiondrio/gestor/2019

Em 1995, a instituicdo sofreu uma reforma. A partir dela, foram acrescentadas
quatro novas salas de aula e alterou-se sua denominacao: antes, Escola de 1° Grau Prefeito José
Monteiro Sobral; hoje, Escola Municipal de Ensino Fundamental Prefeito José Monteiro
Sobral.

Nao hé nada, em sua arquitetura, que destoe do que encontramos comumente nas
unidades publicas de ensino: uma drea central, na qual brincam e se alimentam as/os estudantes,
e pavilhdes nos quais se distribuem as salas de aula. Franga (2013, p. 61) assim descreve a
escola em lume: “Seu design ndo escapa das construgdes pandpticas atribuidas as unidades
publicas de ensino (bem como aos presidios): pavilhdes onde se concentram as salas de aula e
outros ambientes pedagdgicos e/ou administrativos, fronteirando um espacgo central destinado
ao lazer das criancas — onde podem ser vigiadas, controladas, podadas”. A expressao
“pavilhao”, obviamente pela semantizaciao que lhe fomos conferindo no atravessar dos tempos,
J4 nos causa impacto: remete-nos, no mais das vezes, a lugares de aprisionamento, a espacos
onde a liberdade teve suas asas cortadas. E escola, em sua configuracdo tradicional, ndo &

basicamente isso?

2 As condi¢des das dependéncias seguem rigorosamente as respostas apostas no questiondrio destinado a equipe
gestora da escola.
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De qualquer sorte, é sempre necessdrio e justo negritar que, embora as acdes
pedagdgicas da escola em espelho, voltadas para a EEQ, ndo eclodam do seu coletivo e nas¢am,
majoritariamente, de iniciativas militantes de suas/seus professoras/es, hd uma produgao
interessante nela ocorrendo capaz de alinhar o territério escolar com os dispositivos legais
presentes na Resolugdo CNE/CEB n.° 8/2012, que estabelecem a modalidade Educacdo Escolar

Quilombola. Falaremos disso adiante.
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CAPITULO 02
“Yamos sambar de pareia / Menina sapateia”

O acabrunhado mundo da escrita’

Exprimir com pena e letra
Prética de pareiar
Semelha as tentativas

De fazer monge sambar
Como pensar sem ori

Ou tentar vencer saci

Na doideira de pitar

Caboclo Rei de Uruba

Da “tribo” dos Potiguara
Quis saber do ocorrido

Com o mel qu’eu transportara
Pois d’outro lado do rio

O covo da mao vazio

Seu cauim ndo adocara

A questdo foi qu’eu tentara
Na palma de minha mao
Levar um tanto de mel
Mas entre os dedos, o vdo
Esse modo avoado
Impediu que o melado
Adocasse a infusdo

Essa ideia se aplica

Com os saberes orais
Fixos no corpo e n’alma
Por flores e cipoais
Como o Samba de Pareia
Cuja alma serpenteia

Por entranhas ancestrais

2.1 “Fuld do dia! Oh, que flor tao bonita”: também falamos de flores

Foi Robert Slenes (2011) quem viu e tornou publica a existéncia de flores nas
senzalas. E conveniente pensarmos na opgio desse pesquisador por essa parte especifica dos
vegetais (a flor), vez que € ela responsédvel por sua reproducdo. Portanto, outras flores, ainda
que da mesma espécie, poderdo advir, visto que, entre as razdes pelas quais o pesquisador inicia
suas buscas, consta “documentar a significativa presenca da familia escrava — sobretudo a
conjugal, mas também a extensa e a intergeracional — nas grandes fazendas e propriedades
medianas das areas de plantation do Sudeste, desde o final do século XVIII até a Aboligao”
(SLENES, 2011, p. 17, itdlicos do autor). Assim, o autor confronta uma bibliografia cldssica
sobre a histdria da escravizagao no pais que argumentava que “as condigdes do trabalho forcado
e as decisdes maquiavélicas dos senhores haviam destruido as familias dos cativos, deixando-
os na ‘anomia’” (SLENES, 2011, p. 18).

Noutros termos, Slenes busca refutar (e consegue) uma producao historiografica
assentada na crenca de que escravizadas e escravizados ndo constituiam familias do modo como
a modernidade concebe essa institui¢do social € que, por isso mesmo, as/os cativas/os viviam
“sem normas e nexos sociais, e portanto sem condi¢des para se mobilizarem de forma

‘politicamente’ consequente contra seus opressores” (SLENES, 2011, p. 18 [sic]).

73 Texto, em cordel, de autoria do pesquisador.
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Slenes (2011) também intenta contraditar a frase de Charles Ribeyrolles, o qual, ao
negar a existéncia de familias cativas, afirmava que “nos cubiculos [senzalas] dos negros,
jamais vi uma flor: € que 14 ndo existem nem esperangas nem recordagdes” (Apud SLENES,
2011, p. 27). Alias, é a partir dessa sentenga condenadora que o professor Robert Slenes,
redirecionando o enunciado, nomeia a sua afetadora obra “Na Senzala, uma flor: esperancas e
recordagdes na formacao da familia escrava”.

Noutro terreno, mas dessa mesma espécie, concluimos nés, flores sdo também
encontradas em senzalas pelos professores Manolo Florentino e José Roberto Gées (1997). Tal
como Robert Slenes, ainda que as motivacdes e as razdes nao sejam as mesmas, o pedinculo
que sustenta os verticilos florais, em ambas as pesquisas, tem sua substantividade na
significacio e na relevincia das familias e dos parentescos para cativas e cativos durante a
escravizacdo do povo negro, apesar da crueza daquele periodo, que, incontestavelmente, foi
responsavel tanto pelo enriquecimento da Europa quanto pelo genocidio de milhdes de vidas
de negras e de negros e também dos povos indigenas das Américas. Os trés professores também
contribuiram (e continuam a fazé-lo) para, cremos que essa € uma boa conclusao, retirar, pouco
a pouco, os embotamentos de cunho racista que, em muitos casos, demarcavam os estudos das

familias escravizadas em terras brasileiras. Segundo Slenes:

No Brasil, as representacdes da vida intima na senzala permaneceram quase
constantes, desde antes da Aboli¢do até a década de 1970. Constatavam-se,
em todo o periodo, sombrias cenas de promiscuidade sexual, unides conjugais
instdveis, filhos crescendo sem a presenca paterna. Segundo Louis Couty
(1881), um francés prolifico em livros e andlises sobre o Brasil, "a maioria dos
filhos de escravos conhecem apenas um de seus pais, a mae, e esta
frequentemente ficaria constrangida se tivesse que preencher um registro civil
exato". Oitenta anos depois, em livros instigantes e pioneiros de historia
social, Emilia Viotti da Costa (1966) assinalaria "a licenciosidade das
senzalas", e Oracy Nogueira (1962) enfatizaria "o cariter ocasional e
promiscuo das relacdes sexuais" no cativeiro, que fazia com que o escravo
"mal chegava a conhecer a propria mde e os irmaos" (SLENES, 2011, p.

37).

Esses construtos, que nos parecem de base racista, segundo os quais negras e negros
eram incapazes de constituirem familias nos modos compreendidos pela sociedade
moderna/colonial, assente num entendimento judaico-cristdo de nucleo familiar, também
recebe as tintas de Gilberto Freyre (2003), quando esse autor, preservando certo alinhamento
com as pesquisas e os pesquisadores fotografados por Slenes, admite que a “animalidade” de
negras e negros escravizados, a “falta de freio aos instintos” e a “desbragada prostitui¢do” eram

animadas pelos senhores.
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Noutras linhas, nesse mesmo lugar, o sociélogo pernambucano lembra que “se ha
habito que faca o monge € o do escravo; e o africano foi muitas vezes obrigado a despir sua
camisola de malé para vir de tanga, nos negreiros imundos, da Africa para o Brasil”. E continua
deterministicamente: “a escraviddao desenraizou o negro do seu meio social e de familia,
soltando-o entre gente estranha e muitas vezes hostil. Dentro de tal ambiente, no contato de
forcas tdo dissolventes, seria absurdo esperar do escravo outro comportamento sendo o imoral,
de que tanto o acusam” (FREYRE, 2003, p. 398).

Apesar de o premiado escritor brasileiro levar em conta as condi¢cdes nas quais se
desdobraram a captura, a travessia atlantica e a entrada de negras e negros em terras brasileiras,
sua racionalidade também desliza por um territério que parece ndo alumiar o que nao se
enquadra dentro de uma gramadtica colonial. A partir disso, para além de um olhar
homogeneizador em relacdo aos diversos grupos étnicos-culturais que, nas condi¢cdes mais
adversas, aportaram no Brasil, esses sujeitos (escravizados) sao percebidos como fora de norma
e, por essa via, seus comportamentos sao classificados como “imorais”.

Construir categorias de moralidade e imoralidade a partir de fora e, muitas vezes,
sem nem mesmo conhecer as praticas culturais das/os categorizadas/os € ndo apenas arrogancia,
mas situa-se também dentro daquilo que Maldonado-Torres qualifica como racismo epistémico,
o qual ¢ responsavel por descurar “a capacidade epistémica de certos grupos de pessoas. Pode
basear-se na metafisica ou na ontologia, mas os resultados acabam por ser os mesmos: evitar
reconhecer os outros como seres inteiramente humanos” (MALDONADO-TORRES, 2008, p.
79).

Essa categorizacdo, em qualquer ambito que se olhe, além de classificar os seres
em humanos, subumanos e inumanos, por ordem de um racismo epistémico, também contribui
para a invisibilizacdo de suas préticas e deles mesmos, 0 que pretensamente justificaria o
controle colonial, a exploracdo das/os habitantes da regido colonizada e das riquezas que
possam ser encontradas no seu solo e no seu subsolo.

Mas voltemos as flores. Ja foi dito que Robert Slenes as encontrou em senzalas.
Dissemos também que esses simbolos aos quais continuamente recorrem as/os poetisas/poetas
para iluminar seus amores € amadas/os também atrairam os olhares dos investigadores Manolo
Florentino e José Roberto Gées. Nos dois casos, tanto de Slenes quanto de Florentino e Gdes,
podemos dizer que foi a constituicdo de familia e de lagos de parentescos que aureolou de
pétalas as incursdes investigativas que trouxeram a luz essas obras indispenséveis (produzidas
pelos autores supraditos) para aquelas/es que se sentem incomodadas/os com a colonialidade

de pensares e fazeres.
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Manolo Florentino e José Roberto Gées reparam, nesses lacos familiares, ndo
apenas a corporatura afetiva, mas também a constru¢ao de uma rede de apoio e de protecdo para
as/os escravizadas/os diante de um ambiente cujas crueldade e violéncia faziam parte de seus
cotidianos. Dizem eles: “ndo € preciso recorrer a uma infausta digressdo sobre o conceito para
concluir que, no que diz respeito as relagdes parentais como expressao de uma alianca politica
(politica e afeto geralmente andam juntos, pois ndo?), a inventividade dos escravos deve ter
sido muito solicitada” (FLORENTINO; GOES, 1997, p. 173).

Talvez se encontre nessa constru¢cdo a explica¢do para a utilizacdo da flor como
simbolo ilustrativo de um periodo da histéria brasileira (e que ainda se arrasta) tdo nefasto, tao
cru e cruel, no qual, para utilizarmos uma expressao de Agamben (2002), a vida se apresentava
nua. Ou seja, ser negra/o e cativa/a era, a0 mesmo tempo, ser um bem material, indispensavel
aquele sistema econdmico, sustentado pela escravizacio de seres humanos, e um homo sacer,
um matdvel. E claro que tal “matabilidade” ndo se efetuava diuturnamente, porque, naquele
sistema, 0 assassinato de um/a negro/a ndo significava a perda violenta de uma vida humana
(isso, certamente, nao tiraria o sono do “senhor”) e, sim, o prejuizo financeiro dos proprietarios
de engenhos, de fazendas e, € claro, de escravos/as.

Nao hd mais segredos quanto a violéncia do/no sistema escravocrata, também no
interior e nos arredores das senzalas. Da mesma forma, ndo parece haver mais mistérios quanto
as estratégias e agenciamentos que as/os cativas/os empreendiam para sobreviverem e/ou
escaparem daquela situagdo de terror inimagindvel. Flavio dos Santos Gomes (2005, p. 30), por
exemplo, negrita que as recentes pesquisas t€ém analisado “os aspectos multifacetados da
resisténcia negra durante a escravidao”, entre os quais constam, obviamente, as fugas, a
constituicdo de quilombos, a organizacdo de mocambos, 0s levantes, protestos e motins. E
complementa: “Nesses processos historicos, [as/os escravizadas/os] viveram situagdes-limite
envolvendo lutas, conflitos, acomodag¢des, enfrentamentos e confrontos. Era no cotidiano das
experiéncias escravas que se tornava possivel a recriacdo permanente dos significados da
liberdade” (GOMES, 2005, p. 30).

E, no conjunto dessas situacdes-limite, podemos inserir o suicidio e o assassinato.
Florentino e Gées (1997) narram um filicidio duplo cometido pelo senhor Marcelino Francisco
Inécio, outrora escravo da fazenda do Partido, localizada em Campos de Goitacazes (no Rio de
Janeiro), de propriedade do capitdo Manuel Antonio Barroso. “Quando este veio a falecer,
deixou-lhe [para o senhor Marcelino] como heran¢a uma carta de alforria” (1997, p. 15). Ocorre

que a liberdade que chegou as suas maos nao se estendeu a dois dos seus filhos, Josino e Paulina,
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com, respectivamente, sete e seis anos, que permaneceram cativos do filho do capitdo, o senhor
Manuel Antonio da Costa.

Ao meio-dia de 30 de junho de 1847, Marcelino pediu ao “moleque Miguel” que
chamasse os seus dois filhos, que se encontravam na referida fazenda, para que pudesse
abencgod-los. Miguel cumpriu a solicitagdo. As criangas correram por entre a plantagdo, em
atendimento ao pai. Marcelino, com um facao, ceifou a vida de suas criangas. “Em ambos os
corpos, o ferimento no mesmo lugar e na mesma direcdo: acima da clavicula e de cima para
baixo”. Em segredo, Marcelino confessou a Domingos Congo, escravo da Partido e ex-parceiro
seu, que havia matado suas criangas: “[...] tivera que fazer isso para ndo vé-las escravas do
senhor mo¢co” (FLORENTINO, GOES, 1997, p. 16, itélicos nossos).

Essa historia, contudo, em todos os aspectos sob os quais se pode analisé-la, ndo foi
tdo simples e direta quanto cabe em um pardgrafo. Do ponto de vista judicial, apenas para nos
restringirmos a esse aspecto, “a monstruosidade” de Marcelino Francisco Indcio, que negou a
histéria repetida pelo seu confidente, alegando que o fizera por ndo estar em seu juizo perfeito,
rendeu-lhe inicialmente uma pena de morte que fora, em segundo julgamento, convertida em
condenacao as galés perpétuas, o que o transformou em um escravo do Estado.

Embora a histéria do senhor Marcelino esteja mais no campo da excecio do que da
regra, convém lembrarmos que o assassinato dos “senhores” e o suicidio eram procedimentos
aos quais, algumas vezes, recorriam escravizadas e escravizados para escaparem de um cendrio
no qual os seus corpos eram violentados diuturnamente e de diversas formas, inclusive por meio
de estupros e de homicidios. Em verdade, a partir do momento em que eram capturadas/os,
ainda na outra margem do Atlantico, 0s corpos negros ja ndo pertenciam a quem os carregava.
Convertiam-se em territorio d’outrem, o “senhor”. A vida, de fato, tornava-se nua, desprotegida,
destituida de qualquer divindade.

Alids, é exatamente nesse periodo, quando Europa, Américas e Africa, de algum
modo, encontraram-se numa mesma regiao (as Américas), que o primeiro continente inaugura
a linha que Maldonado-Torres (2016) denomina “linha ontolégica moderno-colonial”,
responsavel pela criagdo de zonas do ser e do ndo ser. Essa linha resulta da fusdo de duas outras,
a secular, que define o que € ou ndo conhecimento/saber, € a linha teoldgica, a qual, em seus
primérdios, assentava-se na ideia de religido verdadeira e religido falsa e depois ampliou essa
diferenga para a oposic¢do entre comunidade com religido e sujeitos nado religiosos. “Como ter
religido € a marca mais clara da existéncia de alma, a ideia de sujeitos sem religido despertava

a ideia de sujeitos sem alma” (MALDONADO-TORRES, 2016, p. 82), o que viria, sob os
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auspicios da igreja, a servir de justificativa para a escravizacdo dos povos origindrios das

Américas e das/os africanas/os.

2.2 Sambando de pareia e ainda “brincando” com as flores

Vamos sambar de paneia
Vamas sambar de pareia
Vamos sambar de paneia

e e

(Composi¢ao de Nadir da Mussuca)

Como vimos, ndo raro, aqui e ali, as flores sdo convocadas para perfumar e/ou
colorir circunstancias ou tribulagdes pelas quais a humanidade precisa prantear, ou quando
necessita ressemantizar ou redirecionar as trilhas abertas durante caminhadas covardes e
sangrentas (geralmente esses dois qualificativos se encontram, estamos de acordo?). Exemplo
disso encontramos no poema musicado “Rosa de Hiroshima””*, dos compositores Gerson

Conradi e Vinicius de Moraes (italicos nossos):

Pensem nas criangas
Mudas, Telepaticas
Pensem nas meninas
Cegas, inexatas
Pensem nas mulheres
Rotas, Alteradas
Pensem nas feridas
Como rosas cdlidas
Mas oh! Nao se esquecam
Da rosa, da rosa

Da rosa de Hiroshima
A rosa hereditdria

A rosa radioativa
Estipida e invalida

A rosa com cirrose

A anti-rosa atomica
Sem cor, sem perfume
Sem rosa, sem nada

Também na poesia de Eduardo Alves da Costa, “No caminho com Maiakovski”">

(italicos nossos):

74 Disponivel no site “Letras” (https://www.letras.mus.br/vinicius-de-moraes/49279/). Acesso em: 29 jul. 2019.
75 Disponivel no site “A magia da poesia”, em <http://www.poesiaspoemaseversos.com.br/no-caminho-com-
maiakovski-eduardo-alves-da-costa/>. Acesso em: 29 jul. 2019.


https://www.letras.mus.br/vinicius-de-moraes/49279/
http://www.poesiaspoemaseversos.com.br/no-caminho-com-maiakovski-eduardo-alves-da-costa/
http://www.poesiaspoemaseversos.com.br/no-caminho-com-maiakovski-eduardo-alves-da-costa/
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[...]

Na primeira noite eles se aproximam
e roubam uma flor

do nosso jardim.

E néo dizemos nada.

Na segunda noite, ja ndo se escondem:
pisam as flores,

matam nosso cao,

e ndo dizemos nada.

Até que um dia,

o mais fragil deles

entra sozinho em nossa casa,
rouba-nos a luz, e,

conhecendo nosso medo,
arranca-nos a voz da garganta.

E ja ndo podemos dizer nada

Sdo, em ambos os exemplos, situacdes de dentincia que mobilizam os artistas
afetados por uma conjuntura assente em violéncia, em exclusdo, em desumanizacdo — enfim,
em terror. Visivelmente agredidos, eles recorrem aquilo que melhor conhecem ou aquele
territério por onde preferem transitar para clamar a sensibilidade de outros, chamar a atengdo
dos que dormem ou dos que banalizam a crueza da vida. E pensamos que os artistas, sim,
alcancam seus objetivos.

Cumprindo os propositos para os quais elas sdo produzidas, as obras acima
retratadas criam, numa linguagem deleuze-guattariana (1992), os perceptos e afectos que as
definem como arte. Noutros termos: em nosso olhar (e esta é, pelo menos, uma possivel
entrada), perceptos e afectos sao, em rapidas palavras, um bloco de sensagdes. O artista,
recorrendo aos materiais que lhe sdo disponiveis e a modalidade artistica (arquitetura, pintura,
musica, literatura, escultura etc.) com a qual se identifica e em que consegue se manifestar,
plasma, materializa e solidifica sensa¢des que sdo mantidas em pé (juntamente ao seu suporte)
e em movimento (independentemente do seu suporte) e vai alcangando singularidades a partir
da multiplicidade que se torna inerente a esse processo. E esse conjunto de perceptos e afectos,
esse bloco de sensagdes, que captura e simultaneamente mobiliza, de algum modo, os que
entram em contato com a obra. N6s somos, e a cada vez de modo diferente, afetados por essas
poesias.

Outros exemplos poderiam aqui ser elencados e serdo. Parece haver certa fartura da
recorréncia as flores com o objetivo de afetar os que ouvem, os que veem, os que ainda sdao
capazes de sentir. Vejamos mais trés exemplos. Retiramos o primeiro de uma cancdo de Chico

Buarque, denominada “Tanto Mar” (itdlicos nossos):
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Foi bonita a festa, pd
Fiquei contente

Ainda guardo renitente
Um velho cravo para mim
Ja murcharam tua festa, pa
Mas certamente
Esqueceram uma semente
Em algum canto de jardim

[...]

O poeta, escritor, dramaturgo, compositor e cantor brasileiro, natural do Rio de
Janeiro, estd, explicitamente, referindo-se a Revolugdo dos Cravos.

Numa tarde de segunda-feira, de 25 de abril de 1974, em Portugal, “os oficiais do
Movimento das For¢cas Armadas (MFA) despontaram de uma longa e friorenta madrugada para
encarar o sol das multiddes numa tarde de Lisboa”. Varios militares se rebelaram e embalados
pela cancdo “Grandola, Vila Morena”, de José¢ Afonso, sob a ovacdo de populares e
presenteados com cravos por mulheres que os vendiam nas ruas lisbonenses, no que ficou
conhecida como a Revolugdo dos Cravos, “derrubou um governo fascista quase pacificamente,
gragas ao apoio popular a agdo armada” (SECCO, 2004, p. 12).

A terceira flor:

Figura 13: Genocidio do povo negro (um simbolo potente)?

Fonte: Obra de Carlos Latuff’®

76 Disponivel no site “Agéncia de noticias — jovens comunicadores da  AmazoOnia”

(http://agenciajca.blogspot.com/2017/03/). Acesso em: 20 jun. 2019.


http://agenciajca.blogspot.com/2017/03/
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Carlos Latuff € um chargista e ativista politico brasileiro que tem arregalado os
olhos do mundo gracas as denudncias abertas que seus tragos continuadamente perpetram em
defesa de povos e de comunidades vitimadas mais especificamente pelo racismo, que desenha
as politicas de Estados e de governos, as quais continuam se sustentando, para assegurar as
benesses de poucos, no genocidio de muitos, as chamadas minorias (“os minoritarizados™),
como € o caso dos negros e dos povos indigenas.

Na arte transportada para esta Tese (de 2011), Latuff parece retratar, com afetacao
peculiar, o fracasso da nacdo no que concerne a prote¢do da vida do povo negro (Figura 13).
Ou talvez revele a efici€éncia do Estado na prética do genocidio desse mesmo povo. Essa nossa
segunda interpretagdo angaria mais robustez se nos apoiarmos, por exemplo, no “Atlas da
Violéncia 2018”77, produzido conjuntamente pelo Instituto de Pesquisa Econdmica Aplicada

(IPEA) e pelo Férum Brasileiro de Seguranca Publica (FBSP). De acordo com esse documento,

Em 2016, por exemplo, a taxa de homicidios de negros foi duas vezes e meia
superior a de ndo negros (16,0% contra 40,2%). Em um periodo de uma
década, entre 2006 e 2016, a taxa de homicidios de negros cresceu 23,1%. No
mesmo periodo, a taxa entre os nao negros teve uma reducio de 6,8%. Cabe
também comentar que a taxa de homicidios de mulheres negras foi 71%
superior a de mulheres ndo negras (2018, p. 40).

Como se pode ver, ontem e hoje (em termos de Brasil, desde o século XVI), a
violéncia letal em relacdo a populagdo negra no pais se expressa de forma cristalina. A
inexisténcia de politicas vigorosas de combate a essa situacdo leva-nos a conclusido de que
parece haver — isso € secular — a arquitetura e a manutencdo de estratégias de exterminio de
negras e negros brasileiros em nome de um branqueamento da nagdo, o que se efetiva também
por meio da diabolizagdo das religides de matriz africana, da negacdo dos saberes
afrodiasporicos, da precarizacdo da educacdo publica, em que se encontra mais fortemente o
povo negro, e da satde publica, da qual depende a maior parte da populagdo negra brasileira.

Pranteando, a mae negra segura o corpo morto do filho com a mado esquerda e, com
a direita, ergue aguerridamente uma flor que, como o pais, também se cobre de sangue. Num
misto de dor e de for¢ca incomensurdveis (as mulheres pobres e negras ndo sobreviveriam sem
1ss0), o “guri” € protegido pela Ultima vez por sua mae. Ele finalmente “chega 14”. Nao
certamente onde aquela mulher gostaria que ele chegasse, mas seguramente a parte do latifundio

que lhe foi reservada pelo Estado. “Olha ai! (Ah, olha af) / Ai, o meu guri, olha ai! (Ah, olha ai

"7 Disponivel em <http://www.ipea.gov.br/portal/images/stories/PDFs/relatorio_institucional/180604_atlas_da_
violencia_2018.pdf>. Acesso em: 29 jul. 2019.
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http://www.ipea.gov.br/portal/images/stories/PDFs/relatorio_institucional/180604_atlas_da_violencia_2018.pdf

128

»78 alerta-nos Chico

meu guri) / Olha ai! (Ah, meu guri) / E 0 meu guri (olha ai meu guri)
Buarque de Holanda.

De escravizagdo em escravizacdo, de marginalizacdo em marginalizacio, de morte
em morte, mulheres e homens negros vao alimentando a terra, ora com suor e sangue, ora com
0s proprios corpos servindo de adubo. Num e noutro caso, o que realmente importa, para parcela
relevante da camada dominante, ndo ¢ o homem que se converte em méquina ou o que a
manipula, mas a maquina, infelizmente viva (embora nem sempre vista como humana — ainda
¢ assim?), capaz de produzir, de gerar renda, de assegurar a dissimetria de bens e de poder. Para
tanto, todas as engenharias serdo pensadas e praticadas; entre elas estd a producao do terror que
objetiva imobilizar as mdquinas em sua dimensao viva (talvez até humana — quem sabe, algum
dia).

Entdo, por que, diante de um cendrio tdo cruel e tdo hediondo quanto esse, que

acolheu e nutriu, por séculos, as mais diversas estratégias de dominacdo e de exploracdo de

pessoas e regides, recorremos as flores para alumiar as suas trevas?

2.3 A brincadeira/danca e suas tramas

Paul Gilroy (2001, p. 128, destaques do autor) enfatiza que “a arte, particularmente
na forma da miusica e da danga, era oferecida aos escravos como um substituto para as
liberdades politicas formais que lhes eram negadas no regime de plantation™ e acrescenta que
essas praticas culturais, notadamente a danga e a musica, as quais ele, Gilroy, denomina
“expressivas”, continuam guardando em si necessidades que ultrapassam a satisfacdo de
desejos materiais: “elas celebram o enraizamento do estético em outras dimensdes da vida
social” (GILROY, 2001, p. 129). Nesse sentido, essas praticas atuam como flores da/na vida
tanto pela beleza que lhe empresta quanto por simbolizar a reproducdo e a ressignificacao das
praticas/saberes.

E que, do modo como olhamos, essas manifestacdes, assim como outras praticas
culturais, respeitando-se os seus modos de concretizacdo e a sua capacidade de penetracao num
contexto de terror indizivel, que foi a experiéncia de escravizacdo do povo negro (para esse
povo, obviamente), tinham (e t€m) como fun¢des alimentar € movimentar os processos de luta

em direcdo a desejada liberdade, pavimentar as bases de uma cidadania que povoava os projetos

8 Versos da cangio “Meu Guri” do acervo do poeta, cantor, compositor e escritor brasileiro Chico Buarque de
Holanda. Disponivel no site “Letras” em <https://www.letras.mus.br/chico-buarque/66513/>. Acesso em: 27 jul.
2019.
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de cativas e cativos, manter os liames que conectavam e conectam Africa e Américas e
fortalecer os vinculos afetivos e de interesses entre as/os escravizadas/os. Essa nossa conclusdo
recebe refor¢o de Gilroy, quando este afirma que as artes “continuam a ser o meio pelo qual os
militantes culturais ainda hoje se engajam em °‘resgatar criticas’ do presente tanto pela
mobilizac¢do de recordacdes do passado como pela invencao de um estado passado imaginério
que possa alimentar suas esperangas utopicas” (GILROY, 2001, pp. 129-130). Sao flores que
atuam como links e, a partir disso, alimentam a esperanga.

O Samba de Pareia’ parece ser esse espaco/tempo que se esgueira por entre esses
desejos e projetos e também por entre essas zonas ambivalentes que tém o poder de estabelecer
intercambios ndo tdo somente através dos espacos, mas também pelas veias dos tempos.
Quando presenciamos as mulheres brincando emparelhadas, acompanhadas de canticos e
batucadas, sobre tamancos de madeira e adornadas com seus vestidos floridos, ndo nos sentimos
esvaziados do presente, tampouco arrastados para um passado imemorial: é numa regido de
contato entre tradi¢do de matriz africana e saberes que se espraiam pela contemporaneidade que
os corpos de brincantes e espectadoras/es, assim nos parece, sdo arrebatados; € numa zona de
fronteira que a pratica angaria sentido e significado; € na encruzilhada que ela se potencializa,
reinventa e cria o novo. E esse “novo” ¢ costurado por mérito da Circularidade
(“sankoficamente™): ela promove, debilitando as percep¢des moderno/coloniais de tempo e de
espaco, 0 encontro, no aqui e agora, com as ancestralidades, potencializando, assim, os corpos,
fisico e simbolico, que atualizam continuamente a prética afrodiaspdrica. E € a isso que estamos
chamando também de zona de ambivaléncia.

Claramente, nossa intencdo € trilhar, no que se refere a esse conceito
(ambivaléncia), os territérios de Homi Bhabha (1998). Com ele, pensamos ambivaléncia como
um lugar (também um tempo) ndo necessariamente fixo, onde as interacOes culturais se
concretizam, 0s sujeitos se constituem a partir de experiéncias que lhes sdo particulares ou
estrangeiras, pelo menos até certo instante. Por isso, as zonas de ambivaléncia, em nossa 6tica,
sdao sempre um lugar de fronteira, mesmo que nao seja ela fixa. E, embora defendamos que o
hibridismo seja uma marca quase que “natural” das praticas culturais e, por conseguinte, dos

sujeitos, cremos que ele se faz mais nitido nos territérios colonizados.

79 Nio apenas as brincantes, os moradores da Mussuca, com os quais falamos, utilizam a expressdo “pareia” para
a prética cultural que nesse capitulo contemplamos. Ha, porém, escritas académicas que, preocupadas em atender
a gramatica normativa, recorrem ao vocabulo “parelha”, abandonando o modo préprio daqueles que sdo os tinicos
praticantes, em todo o Brasil, até onde sabemos, dessa brincadeira. Nao foi essa a nossa opcao.
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Os sujeitos colonizados sdo, de acordo com esse nosso entendimento, sujeitos
hibridos, ambivalentes, hifenizados — suas praticas socioculturais também o sio. E preciso
compreender que qualquer esfor¢o de se retornar a um conjunto alternativo de origens culturais
ndo contaminadas €, assim entendemos, simplesmente inttil. Como sublinha Hall (2003, p.
416), “é impossivel voltar pra casa de novo”. E, se isso € vélido para as pessoas e culturas
metropolitanas, € ainda mais para os sujeitos e para as praticas culturais das colonias.

Um paréntese aqui parece necessario. Convém sublinharmos que considerar uma
pratica cultural hibrida ou ambivalente — uma pratica de fronteira ou de encruzilhada — ndo
equivale a classificd-la como menor ou como ilegitima. Ao contrério disso, as praticas culturais
de fronteira sdo resultantes de negociacdes e/ou resisténcias, as vezes sangrentas, que lhes
asseguram a sobrevivéncia e também a renovacgdo, j4 que, muitas vezes, faz-se necessario o
erguimento de estratégias, em cuja corpo habitam os saberes avizinhados, objetivando assegurar
a sua manuten¢do. Consideramos o Samba de Pareia uma prética cultural de fronteira, uma
cultura de encruzilhadas (por isso, de reinvengao permanente).

No que se refere estritamente a materiais bibliograficos, ha pouco registro dessa
pratica cultural presente apenas, até onde sabemos e considerando-se o Brasil, na Comunidade
Quilombola Mussuca, no estado de Sergipe. Dentre esses materiais, o livro organizado pelos
professores Alexandra Gouvéa Dumas e Clovis Carvalho Brito (2016) parece ser a obra que
melhor aborda a temadtica, embora sua intencao primeira tenha sido trazer a luz, para além das
fronteiras do estado e do pais, a personagem Nadir da Mussuca, como é mais conhecida a
senhora Maria Nadir dos Santos, cantora, compositora e brincante do Samba Pareia e também
figura relevante ao Reisado e ao Sdo Gongalo do Amarante (ambas sao também praticas
culturais presentes na Mussuca, ainda que ndo restritas a esse territorio), nos quais a sua voz
vibra e movimenta os corpos de brincantes e de quem lhes assiste.

O trabalho de Dumas e de Brito (2016) esvaziar-se-ia caso, ao homenagear a Dona
Nadir, ndo transitasse cuidadosamente pelos territérios do Quilombo (Mussuca) e do Samba de
Pareia. E que Maria Nadir dos Santos ndo é tio somente um dos elementos indispensaveis 2

permanéncia e 4 pujanca das brincadeiras®® antes mencionadas (Samba de Pareia, Reisado, Sdo

80 Os protagonistas dessas praticas culturais tradicionais ndo costumam recorrer a falas como “Hoje, nés vamos
nos apresentar...” ou “Amanha, representaremos em tal lugar...”. O mais comum ¢ se referirem a essas situagdes
como momentos de brincadeira: “A gente vai brincar...”. Isso revela, em nosso entendimento, tanto o carater lidico
(Ludicidade) da prética cultural quanto a sua imbrica¢do no cotidiano dos sujeitos, independentemente de sua faixa
etdria. Essa nossa conclusdo parece ser validada por Dona Maria (do Samba de Coco): “[...] olhe, se eu for falar
os idosos que eu brinquei junto [quando era crianga], ndo tem comparacao [...] Num tinha esse negécio de escolha,
se era homem, se era mulher, se era menino, se era rapaz, se era o que fosse, tudo junto [brincando]” (Entrevista,
fevereiro de 2019, itdlicos nossos).
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Gongalo do Amarante), € também uma das lideres culturais da comunidade quilombola e uma
figura capaz de trilhar por entre-lugares e, a partir deles, “provocar multiplos deslocamentos,
redemoinho do lirico que produz e promove aproximacdes entre temporalidades,
territorialidades e praticas culturais diversas” (DUMAS; BRITO, 2016, p. 19).

Tais potencialidades renderam a Dona Nadir, a Nadir da Mussuca, o titulo de
“Mestre dos Mestres da Cultura”®!. No municipio de Laranjeiras, apenas sete pessoas foram
laureadas por tal honraria; entre essas pessoas, trés sao da Mussuca, incluindo o senhor Sales
(lider do Sdao Gongalo), ja falecido, e Dona Maria (lider do Samba de Coco).

Para apresentar essa personagem emblemadtica, Nubia Regina Moreira escolhe as
seguintes palavras: “Maria Nadir dos Santos, ou D. Nadir como ¢ conhecida popularmente, é
uma mulher negra de 69 anos, nascida na cidade de Laranjeiras/SE, na comunidade de Mussuca,
cantora do Reisado e do Sao Gongalo do Amarante, além de cantora, compositora e dancante
do Samba de Pareia” (MOREIRA, 2016, p. 21).

Obviamente, trata-se de uma apresentacdo ligeira, mas que preambula
satisfatoriamente a grandeza que € Dona Nadir para a cultura brasileira. Ainda assim, ficaremos
com essa apresentacdo, por duas singelas razdes: 1) embora Maria Nadir dos Santos seja
realmente uma protagonista cultural da Mussuca, a prética cultural por cujo veio pretendemos
nos movimentar ndo se realiza sem outros protagonismos: no momento desta escrita, o Samba
de Pareia (adulto, visto que hd uma formacdo composta por jovens, mas sem a mesma
ressonancia daquela que lhe deu conformacdo) contava com 19 pessoas, sendo 18 mulheres e
um homem, o “Seu Mangueira”, como ¢ mais conhecido o Senhor Acrisio, que €, inclusive,
irmao de Dona Nadir; 2) esta escrita ndo tem como finalidade, embora fosse imensamente justo,
render homenagem a nenhum brincante em particular, infelizmente. Objetivamos apresentar a
pratica cultural em foco, também os seus praticantes, com o intuito de refletir sobre os modos
como se desdobram os didlogos com o curriculo da escola localizada no Quilombo. Talvez
desse modo possamos render homenagem a todas/os.

Ainda seguindo os passos de Moreira (2016, p. 21), o Samba de Pareia pode ser
concebido como uma “manifestacdo ritual de nascimento que se segue aos partos realizados na
comunidade”. Ampliando e politizando esse entendimento, Santos (2016, p. 90) enfatiza que se
trata de “a¢do de memoria social de luta e de resisténcia da cultura popular de Sergipe, uma
historia propria que € reconhecida e valorizada pela comunidade”. E acrescenta: “O Samba de

Pareia marca e reinventa a identidade, torce e refaz o tempo, ornamenta e remodela o corpo,

810 titulo “Mestre dos Mestres da Cultura” foi instituido pela Lei Municipal n.° 909/2009, de 29 de outubro de
20009.
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conta as historias, permite que se brinque com condutas repetidas, que se treine e ensaie, que
se apresente e represente tais condutas” (SANTOS, 2016, p. 90).

Antes de prosseguirmos, hd, nas abordagens de Moreira (2016) e de Santos (2016),
alguns elementos com os quais gostariamos de costurar algum didlogo. Para sermos obedientes
a uma sequéncia de citagdo das pesquisadoras, iniciemos por Moreira. Sim, o Samba de Pareia
€ uma manifestacdo que guarda relacdo intima com os nascimentos de bebés na Comunidade
Quilombola, cuja comemorag¢do ocorre no décimo-quinto dia do parto. Dona Maria da
Conceicdo de Jesus, a Dona Maria do Samba de Coco, responsavel pela reestruturagdao do
Samba de Pareia, na década de 1980, em entrevista que nos foi concedida em fevereiro de 2019,
assinala que “[...] guande as mulher ganhava neném, ai foxmava aquela coisa pra brincar a
naite e pra temar a meladinfia da parida’”, mas se apressa em acrescentar que as brincadeiras
também ocorriam durante os festejos juninos, independentemente do nascimento de criangas na
Mussuca: “Ou em Sae Jeae [sante hemenageade no periedo. junine, na data de 24 de junhe [; as
buincadeira de festa junina exa nesse tempe”. Dona Nadir, lider cultural do grupo, faz o seguinte
arremate:

Camegou assim: ai, guande era noite de Sae Jode, eles nao tinfia came

sair, cam mede de sex pego, td entendende? (i, foi guande eles cemecaram

a gerar ¢ Samba de Pareia, os escrave junte cem a Cemunidade

Mussuca, entendeu? Na época, né? € ali, guande era neite de Sae Joae,

eles viam o foguete soltar nas fazenda aquelas festona de ricda e eles

nae, nace pedia sair porgue tinfia medae. (i, eles tambiém... ai, ai ele

camegou se manifestar, fazen ¢ Samba de Pareia [na | neite de Sde Jeae,

que exa pra comemorar a neite de Sae Jede (Entrevista, fevereiro de

2019).

A conex@o com a celebracdo da chegada de novos quilombolas na Comunidade €
um fato inconteste, quando também ocorria, e ainda ocorre, a distribui¢do de comidas e bebidas,
entre elas a chamada “meladinha”, uma mistura de cachaca, mel de abelha, arruda, cebola
branca e outros ingredientes (que sdo adicionados segundo o gosto de quem a prepara).

Na versao de Cascudo (2012, p. 153), a meladinha, também chamada de cachimbo,
tem uma composicdo bem mais simples, sendo apenas “uma bebida feita com mel de abelha e
aguardente”. Em se tratando do Samba de Pareia, e considerando-se os posicionamentos dessas
duas mestras, Dona Nadir e Dona Maria, mas nao somente delas, além das apresentacdes

ocorridas em razdao dos nascimentos, o grupo também brinca durante os festejos proprios do

ciclo junino, desde a sua origem.
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Em relagcdo a Santos (2016), ainda que reconhecamos a relevancia da adjetivacdo
que ela atribui a cultura (“cultura popular”), no intuito, cremos nés, de destacar a sua produgao
junto, pelo e para o povo, pensamos ser importante refletir sobre tal qualificativo e sobre a
classificac@o hierarquizada que dele pode advir. Em oposi¢ao a cultura popular, ter-se-ia uma
cultura erudita? Que tipos de relacdo tais culturas, categorizadas nesses moldes, poderiam (se é
que poderiam) estabelecer? Se essas culturas, assim classificadas (e, quicd, hierarquizadas) se
filiam a determinados grupos sociais, como esses grupos se relacionam um com o outro?

Nosso temor € que tal adjetivagdo contribua para o fortalecimento e para a
manutencdo de uma tal colonialidade do saber, a qual, se pensarmos com Lander (2005), vem
contribuindo historicamente com o desenvolvimento, o fortalecimento e a persisténcia de um
pensamento eurocéntrico, que nos tem impedido de resolver nossos problemas a partir de nossos
proprios saberes € modos de praticd-los. E, se pensarmos com Boaventura de Sousa Santos
(2009), é possivel que tal adjetivagdo, se vista como principio de classificacao e hierarquizagao,
atue em favor da arquitetura das chamadas linhas abissais, que separam os “deste lado da linha”
dos que sdo alocados “do outro lado da linha”, os visiveis dos invisibilizados, os portadores de
direitos daqueles que sdo produzidos como inexistentes, e a producdo da inexisténcia € a
negacdo radical do outro e de seus saberes.

Feita essa ressalva, enfatizamos que fazemos eco a Santos (2016, p. 90) quando ela
afirma que o Samba de Pareia “marca e reinventa a identidade”, mesmo porque, tal como faz a
pesquisadora em questdo, conceber a identidade como negocidvel e em movimento &,
acreditamos, uma boa maneira de encard-la. Esse também parece ser o entendimento de Hall,
ao afirmar que “a identidade cultural ndo ¢ fixa [e] € sempre hibrida” (HALL, 2003, p. 433).

Ainda dialogando com Santos (2016), soa-nos caro discutir um pouco sobre o
“remodelamento do corpo”. Composto quase exclusivamente por mulheres, cuja maioria vive
principalmente da pesca, notadamente “catando” sururu, sutinga, caranguejo e outros seres que
ttm o rio e/ou os manguezais como habitat natural, o Samba de Pareia exige delas um
condicionamento fisico especial, principalmente no que se refere a musculatura do quadril e
dos membros inferiores, vez que a evolugdo dessa brincadeira engloba quase exclusivamente
essas partes do corpo feminino.

Oluko, pedagoga, bailarina e professora de dancga no estado de Sergipe, assim se
posiciona em relagdo ao Samba de Pareia: “Entae, guande sambande de pateia, néie é precise de
tinus , nae precisa botar tenicidade do guadniil para cima, sew conpe tem que estar leve. Se vacé
botar forga no peite ou no. brage, a coisa néie vai sair embiaiace” (Entrevista, marco de 2019). Mais
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adiante, no fluir da conversa e, confessamos, ao estarmos envolvidos pelo encantamento que

aquelas senhoras naturalmente proporcionam, a professora de danca acrescenta:

Uma ceisa que me chamou a atengao na pesquisa de Samba de Pareia...
ew nde me aprofundei nde perque ew parei, mas a cenvivéncia me fez
clhar, notar que o canpe... vecé falande de conpe, eu me lembuei... Gente,
que pewnas baonitas elas tem! Se vacé for olhar, sae tedas dudinhas. (s
pewnas delas sae durinfas, parecende que fizeram muita awla. € elas
nde tém esse negdcie coma a gente wibana tem. Eu fale para as meninas
que, de tac wibianas, a gente tem que fazer aula, a gente tem que fazer
awla, a gente tem que fazer ndc sei ¢ gué. Elas nac. Elas se juntam e
fazem a woda e camegam a dangar, perque é natural delas, ji veie de
inicio fazende isse. Nae dd para, agera, per exemple, vocé pegar sua
mde e fazé-la aprender. Ela pode até aprender, mas nao vai ser a mesma
ceisa. O conpe dela nae foi condicionade desde o inicie a isse. Entie, a
diferenca [€é] que elas nie precisam fazer aula e a gente precisa, porgque
semas wibanos. Jem tode um linguajar da histidia de ser ubane, e nosse
dia a dia. & elas nac! € um fate que ew ache até que ajuda ne witme.
Mas, além disse, elas sae marisqueinas, elas catam magunim, catam
swurme. O ate de catar, esse ate de pisar na lama, afundar os pés
naguela lama e voltar, tem tode wm estuda que, pex conta da histivia de
Nand, ew fui pesquisar. Elas tém coisas naturais de dia a dia delas, de
twabalha, de sebrevivéncia, gue ajudam toda essa founagae. Eu passei
um tempo na Mussuca, dande aula para as meninas de gupe jovem e
ew pencelii as pernas dessas senfionas. Vacé vé as meninas jovens de hoje
flicides cu muite travades. Tude muite travade ne pesseal wbane. €
elas nac. Nunca fizevam uma aula. Se for pra levantar uma perna,
levanta; se for pra ginan, gina. € incvvel isse! Se for fazer um estude
sabne issa... é incuivel, eu sou apaixenada... é incuvel! (Oluko, entrevista,
marco de 2019).

Sim, reconhecemos a grandeza da citacdo, e em ambos os sentidos (figurado e
literal), por isso a transcrevemos. Embora extensa, a fala de Oluko € extremamente necessaria
para que se compreendam a exigéncia fisica propria do Samba de Pareia e a “naturalidade” com
a qual essas mulheres, cujas idades transitam entre os 40 e os 75 anos, executam os movimentos
demarcatérios daquela brincadeira, as vezes por horas seguidas. Para Oluko, naquela mesma
entrevista, a pratica da pescaria explica a forca fisica presente nessas brincantes. Mas nao
apenas isso, ela registra também a relevancia “[d Jas histivias vindas des ancestrais”, que se
fazem presentes nesses corpos e os modelam, subjetivando-os.

Cremos ser possivel acrescentar aos elementos mencionados por Oluko a geografia
da Comunidade Quilombola Mussuca, compreendida por regides mais baixas (Mussuca de

Baixo) e por elevagdes (Mussuca de Cima). Quando criangas e/ou jovens, essas senhoras, que
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fazem do Samba de Pareia uma prética bela e singular, carregavam vasilhames de dgua e
“trouxas” de roupa em suas cabecas e subiam as ladeiras do povoado para acessarem suas
residéncias. Segundo informagdo por nds obtida em outra pesquisa (FRANCA, 2013), somente
em meados da década de 1980, por intermédio da Associa¢do de Pescadores da Comunidade,
dois projetos, um do governo estadual e outro da iniciativa privada, contribuiram para a
instalacdo de 4gua encanada nas residéncias: o Projeto Chapéu de Couro e o Projeto de
Medicina e Seguranca (PROMESE), nessa ordem, como j4 informado no Capitulo 01.

Em razdo desses projetos, ndo mais encontramos as/os mussuquenses subindo as
ladeiras da Comunidade com latas d’agua na cabega ou carregando fardos de roupas para serem
lavadas nos rios ou sendo trazidas desses, apds a lavagem, para secarem nos quintais de suas
residéncias. Mas ainda as/os encontramos transportando em baldes ou bacias os produtos da
pescaria, o que € feito muitas vezes a cada semana.

Dessa forma, Oluko tem razdo ao relacionar a forga fisica, exigida pelo Samba de
Pareia, a acdo da pesca. Quem ja pescou ou presenciou o trabalho drduo de pescadoras e
pescadores artesanais, com énfase naquele realizado em manguezais, com seu solo
escorregadio, lodoso, imido e repleto de armadilhas (fragmentos amolados de conchas, pedacos
de galhos de arvores — que podem ferir seriamente o corpo do/a pescador/a), sabe do esfor¢o
fisico necessdrio a execucao da tarefa: a perna afunda literalmente, muitas vezes até a altura do
ventre, no terreno lodoso, e € preciso puxd-la e afundi-la novamente, e mais uma vez, se a
pretensdo € encontrar o pescado; o corpo inclina-se para a frente e para os lados e, logo em
seguida, busca o angulo reto em relacio ao solo, para inclinar-se de novo em busca do
caranguejo, do guaiamum ou do aratu, ou simplesmente fica inclinado por um tempo extenso,
enfiando os dedos no solo lodoso: catando o sururu, a sutinga ou 0 magunim.

Esse trabalho normalmente se inicia antes mesmo que o Sol “dé o ar de sua graca”
e se encerra quando o astro-rel se prepara para partir. E, como as/os pescadoras/es artesanais
geralmente sobrevivem daquilo que os mares, os rios € os manguezais lhes proporcionam, €
comum que essa atividade se repita vdrias vezes numa mesma semana. Nao hd feriado, there is
no weekend, nao ha férias. H4, sim, a necessidade de sobreviver. Ha as criancas, que precisam
ser alimentadas e que se “adultizam” muito precocemente, seja porque precisam cuidar dos
afazeres domésticos enquanto os pais partem para a lida didria, seja porque é necessario
acompanhar os seus progenitores para ajudid-los a manter a familia. E isso vem de data
longinqua: “[&u pesca] desde menina. Desde de menina gue eu ajudava minka mae. Ljudava
minfa mae, mews pais na maté e na pedreira” (Dona Elizabete, entrevista, janeiro/2020). E

frisemos em letras garrafais (ainda que figurativamente): esses pais ndo escolhem a
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“adultizacao” prematura dos seus filhos por considerarem a infancia uma perda de tempo;
fazem-no porque vivem num pais que abandona, marginaliza e contribui para a morte precoce
das camadas mais carentes de sua populagdo, a qual € de maioria absoluta negra, o grupo étnico-
racial mais presente, obviamente, nos quilombos.

Oluko também recorre a Ancestralidade para explicar a resisténcia daquelas
mulheres, brincantes do Samba de Pareia: “Esse convivie e as histéivias vindas des ancestrais,
que sde wepassadas [...]”. Para Trindade (2010), a Ancestralidade compde o elenco dos dez
valores civilizatérios afro-brasileiros e Santana (2010, p. 20) compreende esse valor como “um
principio que norteia a visdo de mundo das populagdes africanas e afro-brasileiras. Os que
vieram primeiro, os mais antigos, os mais velhos s@o referéncias importantes para as familias,
comunidades, individuos”. A Ancestralidade, portanto, move em si os mistérios da vida e de
sua transcendéncia.

Segundo Mattos (2003, p. 229), os valores civilizatérios afro-brasileiros podem ser
compreendidos como “um conjunto de concepgdes, orientadoras de praticas sociais comuns as
populacdes negras brasileiras que [guardam] notdrias vinculagdes a um passado africano
reconstruido no Brasil”. Dentro desse arcabouco, desenhado por Trindade e por Santana
(Ancestralidade) e também por Mattos (valores civilizatérios afro-brasileiros), o Samba de
Pareia parece mover-se frugalmente.

Quando Trindade elenca os dez valores civilizatérios, além da Ancestralidade ja
pontuada, ela inclui:

1) A Ludicidade — ¢ interessante lembrarmos que as/os mussuquenses tratam o
Samba de Pareia como uma brincadeira, como é possivel perceber, para
ficarmos em apenas trés exemplos, nas falas de Dona Luiza, de Dona Maria
Licia e de Dona Maria Elizabete: “Jd tem mais de vinte ane que a gente passou
pra folclose. [...] ¢ Samba de Pareia tem muites ane, porgue a gente comegeu ne
tempa de festeje de Sao Jode, que a gente bvncava a nedte lteda, amanfiecia o
dia” (Dona Maria Licia, entrevista, fevereiro/2019, itdlicos nossos); “[...]
porque ew gesta mudte de bvincay meu Sarmba de Saveia, gosta mesmae, buince corm
amev mesme” (Dona Maria Luiza, entrevista, janeiro/2020); e também: “W,
minfa mae nac sambava ai mandew ew bncay: * Vd buncay, minha fia, ne meu
lugar” (Dona Maria Elizabete, entrevista, janeiro/2020).

2) A Circularidade — presente também na maneira como se distribuem as

brincantes durante as apresentagdes, nos modos como as cantigas se desdobram
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(partindo da “puxadora”, sendo repetidas pelas demais brincantes para, logo
em seguida, retornarem a cantora, € assim continua), no toque dos instrumentos
(tambor, porca, ganzd) e no circular da energia que move as brincantes e as
conecta a Ancestralidade.

3) A Religiosidade — que se faz presente nos canticos e também na vinculagdo ao
ciclo junino.

4) A Memoria — registrada nos corpos das brincantes e traduzida em suas
performances corporais.

5) O Cooperativismo ou o Comunitarismo — 0 que se expressa tanto no ato de
brincar como no envolvimento dos demais mussuquenses, mesmo que hao
estejam diretamente imbricados com a pratica cultural em questdo. Também se
faz presente nas “visitas”, quando o grupo celebra a chegada de mais um/a
mussuquense;

6) A Musicalidade — sem ela, ndo haveria o Samba de Pareia.

7) A Corporeidade — € no corpo e pelo corpo que a pritica ganha sentido e se
efetiva.

8) A Oralidade — é também a partir dela que os saberes e quereres sdo partilhados.

9) Por fim, o Axé, que € essa Energia Vital que possibilita o acontecimento.

E todos esses valores civilizatérios afro-brasileiros se movem no e movem o Samba

de Pareia.

E sempre imperativo enfatizarmos que o Samba de Pareia, sem dizer uma tnica
palavra, narra uma histéria. E essa historia, erguida longe dos olhos do “senhor” e daqueles que,
por ele, enxergavam, foi cosida ponto a ponto a partir das memorias preservadas no corpo e por
meio também das rodas de conversa que se davam em surdina ou quando o poder vigente o
permitia.

Corpos oriundos de histdrias singulares se encontravam nos canaviais, em frente ou
no interior das senzalas, e partilhavam suas vivéncias. As vezes, 0s didlogos, verbais ou nao
verbais, entre os corpos se efetuavam a partir de historias ja partilhadas em regides d’além mar;
noutras tantas vezes, ndo. Num e noutro caso, essas narrativas eram construidas ou
reconstruidas a partir das chaves de leituras que lhes eram vidveis, ou até mesmo em razdo de
encontros de praticas proximas ou de confrontos entre praticas distantes. Também num e noutro
caso, as praticas imigrantes se imbricavam com outras j4 existentes, nativas ou estrangeiras, €
produziam novas formas de fazer, de sentir, de existir, de viver. Sdo invengdes e reinvencoes

de encruzilhada, de encruzilhamentos, de fronteira.
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E sempre relevante ratificarmos que as fronteiras fisicas nem sempre guardam
sinonimia com as fronteiras simbdlicas. Isso parece ser ainda mais substantivo quando
pensamos na Africa pré-trifico negreiro, de onde sdo oriundas as préticas que gestaram ao

Samba de Pareia. Nesse contexto, Mbembe lembra que:

Historicamente, a ligagdo ao territério e ao solo em Africa sempre dependeu
do contexto. Em alguns casos, as entidades politicas tinham como delimitagdo
ndo as fronteiras, no sentido cldssico do termo, mas uma imbricacdo de
espacos multiplos, constantemente feitos, desfeitos e refeitos tanto pelas
guerras e conquistas como devido a mobilidade de bens e pessoas (MBEMBE,
2014, p. 173).

Portanto, € plausivel pensarmos em préticas hibridas, ou préticas de fronteira, ou
praticas de encruzilhada tanto do ponto de vista territorial quanto numa dimensdo mais
simbdlica. E esse entendimento, pensamos nds, robustece-se nos territérios afrodiasporicos
(assim como em outras regides que sofreram processos de colonizacdo). Talvez, nesses
territorios, mais do que em outros, as culturas hifenizadas se tornem ainda mais 6bvias, mais
evidentes, mais necessarias, quicd. Por essa esteira, e cientes de que negociacdes se fizeram
necessdrias para que os diversos modos de existir encontrassem alguma maneira de conviver,
de reexistir (talvez essa ultima palavra simbolize melhor aquele cendrio), principalmente diante
de uma dissimetria de poder tdo musculosa, acreditamos, move-se o Samba de Pareia.

As “condutas repetidas” as quais faz alusao Santos (2016), referindo-se obviamente
aos desenhos coreograficos do Samba de Pareia, que ndo sdo, em verdade e em tltima anélise,
realmente repetidos (sempre hd diferencas nas repeti¢des), delineiam ““filmicamente” as
memorias que marcam e demarcam os corpos negros das mulheres que o praticam.

Assim sendo, ao pensarmos no Samba de Pareia, o mais adequado, cremos nds, é
encard-lo como prética de entrecruzamentos ancestrais, de “cruzo”, que desafiam a concepg¢ao
linear de tempo e que possibilitam, por isso mesmo, o encontro, aqui, do antes e do agora — e
do depois, mesmo porque, como nos ensina Rufino (2017, p. 43, italico no original), “o cruzo
€ a rigor uma perspectiva que mira e pratica a transgressao [...], ele opera sem a pretensdo de
exterminar o outro com que se joga, mas de engoli-lo, atravessa-lo, adicioni-lo como actimulo
de forga vital”. O Samba de Pareia, do modo como o enxergamos — e considerando as
negociagdes que ele foi costurando, ao longo da histdria, com outras praticas culturais e, por
via disso, reinventando-se para resistir —, simboliza essa “transgressao”, esse incorporamento,
jamais ileso, de saberes e de fazeres que o singularizam e o lancam para o territério do

inacabamento e do porvir.
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7z

Pensamos também que € no territério da Circularidade, que viabiliza os
entrecruzamentos com a Ancestralidade, tendo o Axé (a Energia Vital) como for¢a motriz, que
encontraremos as justificativas para que corpos cansados e sofridos consigam sambar, por
horas, sobre tamancos confeccionados em madeira cujo peso nao € desprezivel, como, alias,
entende Oluko (Entrevista, marco de 2019).

Uma reflexdo a mais: ainda que o desenvolvimento do Samba de Pareia exija, em
si, a repeti¢do de condutas (embora, de fato, ndo se trate de uma repeticao no sentido estrito do
termo — ja dissemos isso), como a distribui¢do das/os brincantes em circulo, a formacdo de
pares, a permuta de parceiras, o canto responsorial etc., a permanéncia dessa pratica
exemplifica, em nosso olhar, uma atitude decolonial, um modo de ruptura com o status quo que
visava/visa a “objetificagdo”, no sentido de transformacdo do sujeito em objeto, o que, alids,
caracteriza a modernidade/colonialidade (Quijano, 1992), e, como consequéncia, levou a
desumanizacgdo de cativas e de cativos.

Dizendo de outro modo, os processos de escravizacdo se erigiram pelos meandros
daquilo que Maldonado-Torres (2019) define como catédstrofe metafisica, ou seja, a quebra, por
intermédio da modernidade/colonialidade, da corrente que conectava todos os seres a Deus. Ja
que nem todos os seres estavam ligados a divindade superior numa cultura monoteista, tal
catastrofe deu origem, ainda em termos de Maldonado-Torres (2019), a estruturacdo da
diferenca subontoldgica, isto é, a classificacdo hierdrquica dos seres humanos: humanos,
subumanos, inumanos. Essa racionalidade foi/é suficiente para justificar os genocidios, a
exploracdo de regides e de pessoas, a escravizacdo, as guerras justas, os zoos humanos.

O poder de tirar a vida de um individuo, cuja humanidade era negada, compunha
os atos banais da sociedade escravocrata, limitada apenas pela perda econdmica que esse ato
causava ao proprietario da/o escravizada/o. Entdo, o espetdculo seguia por outros rumos: a
tortura, a humilhacdo, o estupro, o escarnio, a zombaria, a €Xposicao em z0os.

Como se observa, mesmo a violéncia ditando o ritmo da escravizacdo, era preciso
que ela ndo fosse amplamente definitiva, isto é, embora os corpos de escravizadas e
escravizados fossem alvo de violéncias diversas, a vida deles deveria ser poupada, afinal, a/o
negra/o era um bem material de alto custo, ja assinalamos isso.

Por outro lado, as diversas manobras cosidas, naquele ambiente, por cativas e
cativos em busca de modos outros de existir desvelavam possiveis frestas presentes naquela
sociedade, ou, quando elas ndo eram percebidas, estratégias inusitadas eram engenhadas com o
intuito de abri-las. Mbembe compreende isso de modo instigante: “apesar de sua vida e do seu

trabalho [das/os escravizadas/os] serem a partir de entdo a vida e o trabalho dos outros, com
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quem estavam condenados a viver, mas com quem era interdito ter relacdes co-humanas, eles
ndo deixariam de ser sujeitos ativos” (2014, p. 12). E essa atividade, essa resisténcia, esses
modos erguidos visando fraturar aquela sociedade que estamos, aqui, reconhecendo como
atitude decolonial.

Certamente, entre as manobras de resisténcia erguidas por escravizadas e
escravizados, as constituicdes de quilombos sdo as mais publicas, até porque se fizeram
presentes em todas as regides onde houve escravizacdo de africanas e africanos e de seus
descendentes. Todavia, conforme nos conduzem as leituras que fizemos de Gomes (2005) e de
Slenes (2011), outros modos de resistir foram experimentados ao longo dos quase quatro
séculos de escravizacdo no Brasil: 1) suicidio (libertacdo do corpo da condicdo de escravizado);
2) fugas; 3) revoltas coletivas; 4) constru¢do de lacos afetivos entre as/os escravizadas/os por
via de casamentos e de compadrios, 0 que assegurava a prote¢do, quando essa se fazia
necessdria, e a constitui¢do de acordos voltados para projetos futuros ou presentes; 5) criagdao
de vinculos com os quilombos; 6) negociagdes sutis com os proprietdrios das fazendas e
engenhos; 7) conflitos abertos com os “senhores” e seus comandados e outros tantos modos
costurados a partir da situacdo vigente e dos movimentos que eram possiveis e/ou inventados
dentro dela.

De qualquer sorte, as formas de resisténcia (e/ou de reexisténcia) costuradas pelo
povo negro em terras brasileiras, tanto no periodo de escravizacdo como agora, foram e sdo
erigidas contra as formas de dominacao e contra as formas de exploracdo que caracterizam o
pensamento ocidental moderno/colonial, que se sustenta na logica que divide a humanidade em

sujeitos e objetos, segundo a “raca”, o género e a regido de origem:

La emergencia de la idea de "occidente" o de Europa, es una admision de
identidad, esto es, de relaciones con otras experiencias culturales, de
diferencias con las otras culturas. Pero, para esa percepcion "europea’ u
"occidental"” en plena formacion, esas diferencias fueron admitidas ante todo
como desigualdades, en el sentido jerdrquico. Y tales desigualdades son
percibidas como de naturaleza: solo la cultura europea es racional, puede
contener "sujetos". Las demds, no son racionales. No pueden ser o cobijar
"sujetos"? (QUIJANO, 1992, p. 16).

82 Em tradugdo livre nossa: “A emergéncia da ideia de ‘Ocidente’ ou de Europa € uma admissdo de identidade,
isto €, de relacdes com outras experiéncias culturais, de diferencas com outras culturas. Mas, para essa percep¢ao
"europeia” ou "ocidental" em plena formacdo, as diferencas eram admitidas, antes de tudo, como desigualdades,
no sentido hierdrquico. E tais desigualdades sdo percebidas como naturais: sé a cultura europeia € racional, ou

995

pode conter “sujeitos”. O resto ndo ¢ racional. Eles ndo podem ser ou abrigar ‘sujeitos’”.
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Defendemos que o Samba de Pareia, como uma modalidade de luta, manteve-se e
ainda se mantém como um pensamento de fronteira, em termos de Mignolo (2017b), como uma
atitude e como um modo outro de resistir que busca/encontra em Africa ndo apenas processos
de inspira¢do, mas também alternativas para tornar aquela vida suportavel e até, quicd, por

algum momento, feliz.

2.3.1 Samba de Pareia, uma flor na mao e na contramao

O poder ndo se fixa e nem se concentra em um determinado lugar (e tempo) e nele
permanece, imével, inalcangdvel e absoluto, reificado e operando impunemente sem que nem
mesmo alguns arranhdes possam macular sua face ou uma forca qualquer seja capaz de alterar
sua inércia. O poder ndo € solitdrio e nem habitaria ou se habituaria a uma solitaria, tampouco
se conformaria com a imobilidade.

Perdoem-nos, mas o sabor (e ao sabor) da memoria sempre nos remete a infancia

quando tentamos pensar o poder:

[...]

O principezinho bocejou. Lamentava o pdr-do-sol que perdera. E depois, ja
estava se aborrecendo um pouco!

- Nao tenho mais nada que fazer aqui, disse ao rei. Vou prosseguir minha
viagem.

- Nio partas, respondeu o rei, que estava orgulhoso de ter um sudito. Nao
partas: eu te faco ministro

- Ministro de qué?

- Da ... dajustica.

- Mas nao ha ninguém a julgar!

- Quem sabe? disse o rei. Ainda nido dei a volta no meu reino. Estou muito
velho, ndo tenho lugar para carruagem, e andar cansa-me muito.

- Oh! Mas eu ja vi, disse o principe que se inclinou para dar ainda uma olhadela
do outro lado do planeta. Ndo consigo ver ninguém...

- Tu julgards a ti mesmo, respondeu-lhe o rei. E o mais dificil. E bem mais
dificil julgar a si mesmo que julgar os outros. Se consegues julgar-te bem, eis
um verdadeiro sabio.

- Mas eu posso julgar-me a mim préprio em qualquer lugar, replicou o
principezinho. Nao preciso, para isso, ficar morando aqui.

- Ah! disse o rei, eu tenho quase certeza de que hd um velho rato no meu
planeta. Eu o escuto de noite. Tu poderds julgar esse rato. Tu o condenards a
morte de vez em quando: assim a sua vida dependera da tua justica. Mas tu o
perdoards cada vez, para economiza-lo. Pois sé temos um.

- Eu, respondeu o principezinho, eu ndo gosto de condenar a morte, e acho
que vou mesmo embora.

- Néo, disse o rel.

Mas o principezinho, tendo acabado os preparativos, ndo quis afligir o velho
monarca:
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- Se Vossa Majestade deseja ser prontamente obedecido, poderd dar-me uma
ordem razoavel. Poderia ordenar-me, por exemplo, que partisse em menos de
um minuto. Parece-me que as condicdes sdo favoraveis...

Como o rei ndo dissesse nada, o principezinho hesitou um pouco; depois
suspirou e partiu.

- Eu te faco meu embaixador, apressou-se o rei em gritar.

Tinha um ar de grande autoridade.

As pessoas grandes sio muito esquisitas, pensava, durante a viagem o
principezinho [...] (SAINT-EXUPERRY, 2015, pp. 40-41).

O poder transita imponentemente pela cidade colonial, mas ele também se esgueira
pelos becos da cidade do colonizado, se pensarmos em companhia de Fanon (1968). Nao é sem
sentido que o pensador martinicano ressalta que “em seus musculos, o colonizado estd sempre
a espera. Nao se pode dizer que esteja inquieto, que esteja aterrorizado. Na realidade estd
sempre pronto a abandonar seu papel de caca para tomar o de cagcador” (FANON, 1968, p. 40).
E, se o colono sabe que faz a histdria, como negrita Fanon (1968), o colonizado, a despeito das
condig¢des que o condicionam, mas ndo o determinam, também sabe que pode refazé-la. O poder
transita, como ja dissemos, ainda que assimetricamente.

Fanon (1968, p. 40 [sic]): “o colonizado estd préso nas malhas apertadas do
colonialismo. Mas vimos que no interior o colono logra apenas uma pseudopetrificacdo. A
tensdo muscular do colonizado libera-se periodicamente em explosdes sanguindrias: lutas
tribais, lutas de sobas, lutas entre individuos™. Sao as resisténcias.

Inspirando-nos nos instrumentos utilizados por pescadoras e por pescadores,
jererés®’ e redes de pescaria, visto que esses profissionais também s3o encontrados na Mussuca,
entendemos que a resisténcia pode ser simbolizada pelos nés que conjugam os fios daqueles
instrumentos e, dessa forma, conferem a eles a estrutura que lhes permite apanhar os pescados
(peixes, camardes etc.). Enquanto nds, esses pontos de conexdo tensionam os fios cujos
encontros eles promovem e, por via desse tensionamento, alteram a for¢a que os atravessam e
também alteram a sua propria geometria. Tal como as alteracdes presentes na conformacgdo dos
instrumentos de pesca citados, o colonizado se desconstr6i e se reconstréi para se
descondicionar.

Mas se pensarmos bem, também veremos as resisténcias percorrerem os fios que
conformam jererés e redes de arrasto. O poder também se faz presente nos nos. Entdo, o embate

transita por toda a rede — e por todo o jereré.

83 “Rede conica de pescar, presa num aro circular, adaptado a uma longa vara que serve de cabo [nem sempre
presente]; pugd, landua.”. Disponivel em <https://www.dicio.com.br/jerere/>. Acesso em: 23 jun. 2019.


https://www.dicio.com.br/jerere/
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Logo, o poder se manifesta em rede e na resisténcia, como pontos de tensdes que
lhe asseguram flutuag¢do, mas que também o forcam: possibilitam seu percurso, promovem seu
recuo, alteram sua rota e conformacgao, obrigam-no a buscar/construir novos trajetos, impdem-
lhe oposi¢do, enquanto, por outro lado, conformam-no sem engessé-lo.

E sempre relevante destacarmos que, assim como os nés que amarram os fios que
ddo forma a redes e jererés, resisténcia e poder ndo mantém suas configuracdes continuamente
e tampouco permanecem no mesmo ponto; também as forcas que garantem as tensdes sdao
variaveis, no tempo, no espago e na intensidade. Assim, pensar poder e resisténcia € pensar em
poténcias que se erigem simultaneamente e se entrebatem e que, por essa razao, transformam-
se e se interferem.

Advogamos que o Samba de Pareia, recorrendo a musica e a danca (e obviamente
a ancestralidade), mobilizou/mobiliza instrumentos capazes de oferecer resisténcia as formas
de condicionamento caracteristicas das sociedades escravocratas/racializadas e, paralelamente,
reencontra em Africa, mesmo em outra geografia, operadores que movem processos,
obviamente afrodiasporicos, de identificagdo.

E claro que, até por serem afrodiaspéricos, esses processos ampliam o hibridismo:
se, em territorio africano, considerando-se o periodo anterior aos processos de invasdo e de
exploracdo de povos (“Grandes Navegacoes”?), os terrenos pelos quais as subjetivacdes se
moviam abarcavam grupos étnicos distintos desse continente, no “novo continente”, além dos
que sdo costurados entre cativas e cativos africanos, hd encruzilhamentos com os povos
origindrios e com aqueles oriundos da Europa.

Nesse ambito, torna-se essencial reforcarmos, em companhia de Gilroy (2001, p.
128), que “as culturas expressivas desenvolvidas na escraviddo continuam a preservar em forma
artistica as necessidades e desejos que vao muito além da mera satisfacdo de desejos materiais.
[...] Elas celebram o enraizamento do estético em outras dimensdes da vida social”. E essa
dimensdo, na qual estdo fincadas as raizes estéticas dessas artes, atendem pelo nome de
africanidades, ou seja, s@o “repertorios culturais brasileiros que em sua origem, dispositivos de
base ou (re)elaboracdo histdricas remetem ou se relacionam com as ancestralidades africanas”
(LIMA; TRINDADE, 2009, p. 17) — tanto agora como outrora.

Suavemente, mas com tenacidade; distante das trincheiras, mas combativo;
estrangeiro, mas (re)negociando os valores civilizatérios que o constituem e constroem as/os
brincantes; flutuante, mas persistente; pungente, instigante, envolvente, contagiante, valente,
ousado e determinado, o Samba de Pareia se configura como elemento indispensdvel a

constituicdo e a demarcacdo identitdrias da Comunidade Quilombola Mussuca, atuando
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também como ferramenta singular nos processos de construcao das/os mussuquenses (sendo
elas/eles praticantes ou nao da brincadeira).

E na energia vital banto, gracas 4 qual bailam as priticas que alicercam a forma
samba — Cascudo (2012, p. 629) chega a afirmar que o vocabulo “samba’ origina-se de semba,
“umbigada em Loanda” e acrescenta que “samba ¢ nome angolés, que teve sua ampliacio e
vulgarizacdo no Brasil, consagrando-se no segundo lustro do séc. XIX” —, que o Samba de
Pareia encontra as forcas que o conectam ao passado e abre clareiras para o futuro. Os tambores
e a porca testemunham o seu vinculo com aquele grupo étnico (tdo diversificado), mas sdo
também instrumentos de luta, de resisténcia. Maria Benguela, presente na narrativa fundacional
da Comunidade Quilombola Mussuca, estampa o fenétipo que alinhava Brasil e Africa, Sergipe

e Angola (ou territdrios vizinhos), impunha os armamentos com os quais afirma seu lugar, seu

modo de fazer e de existir e reivindica seus direitos.

2.3.2 “E cadé o samba? / Olhe, ele aqui”3*

Figura 14: Samba de Pareia

Fonte: Acervo do autor

Embora varios fios possam ser puxados — e o faremos — junto a intelectuais e a
profissionais da danca, para delinearmos mais precisamente o Samba de Pareia (Figura 14), ndo
cremos que haja quem possa exprimi-lo melhormente do que os sujeitos que o praticam desde
sempre € cujos corpos obtiveram sua conformacao a partir, também, da vivéncia cotidiana com

essa pratica cultural tradicional afrodiaspoérica.

84 Versos de um dos canticos do Samba de Pareia.
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Hoje®, o Samba de Pareia ¢ “brincado” por 18 mulheres mussuquenses, as quais
estdo envolvidas com a danga, os canticos € os instrumentos musicais (porca e ganzd). Ha
também um homem, o dnico, o Senhor Acrisio, 0 Seu Mangueira, como € mais conhecido na
Comunidade, que faz o tambor vibrar.

Essas 19 pessoas, com idades que circulam entre 40 e 75 anos, tém sido
responsaveis ndo apenas por manter a pratica cultural afrodiaspérica em movimento, mas
também por leva-la para além das fronteiras do territorio sergipano: “Primeire foi Paulo Ufense,
depais fei Pernambuce, depeis foi Ceard | Fortaleza, Sae Luis de Maranhde, Rie de Janeire, Sac
FPaule, Santa Catarina, Campe Grande, Paraibia, I ecantins [ Palma, Salvader e muites lugares,
porque eu esquege...”, elenca Dona Nadir em entrevista que nos foi concedida em fevereiro de
2019.

Quando lhe perguntamos sobre a histéria do Samba de Pareia, ouvimos a seguinte

narrativa:

Bam, e Samba Pareia cemegou assim: foi ne tempe da escravidac, né? €
naquela época, aqui nic tinkha wodagem, aqui ndo tinfia energia, agui naco
tinfia nada, entendeu? (i, nessa épeca... ai, as pe... ¢ pove dagui, da
Comunidade, morava naquelas casinfias de taipa, casinfias de taipa, e
a... e o telhade, o telhade era de palha, palha de cequeire, palha de
licurizeine. € quanda fugia um escrave das senzalas e vinha se acampar
aqui... e pesseal daqui é muite bendose. Tode munde que chegava aqui,
eles acolhia. € aqui o tevtenae... come tade munda tem muite teveene, muitas
tevia, ai dava um pedacinfie de tevia pra eles fazer uma casinfia,
entendeu? (Ui, camegou assim: ai, guande era neite de Sde Jedae, eles nac
tinfia ceme sair, com mede de sex pege, td entendende? (Ui, foi quande eles
comecaram a gewar o Samba de Pareia, os escrave junte com a
Comunidade Mussuca [...] € ali, guande exa noite de Sae Joda, eles viam
¢ foguete saltar nas fazenda, aquelas festona de ricie e eles nie, nie
pedia sait, porgue tinfia meda. (i, eles também... ai, ai ele comegeu se
manifestar, fazer o Samba de Pareia [na] neite de Sao Jode, que exa
pra comemorar a neite de Sde Jode (Dona Nadir, entrevista, fevereiro
de 2019).

Narrativa similar também se fez presente na fala de Dona Sessé a respeito do Samba

de Pareia e de sua histoéria:

QMe,aSamﬁadefl’a/teiaéumoamﬁa.émuitamﬁga. Nae fei, assim,
ninguém que ciiow. Foi uma ceisa que foi geradeo pela Comunidade, peles
antepassades, que ninguém sabe nem dizer a quantidade de anc que
existe ¢ Samba de Pareia, perque foi dancade pelos escrave, que eles

8 Estamos considerando o momento da pesquisa, como explicitado em nota de rodapé n.° 34.
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viewam [...] das fazenda e aqui eles foi wefugiades e aqui ficaram. € na
fiora de que eles tinfiam [ ... | um descanse pra o almege, eles formava um
ciweulo e dangava um pouce de Samba de Pareia, que eva para esquecer,
pra esquecer as dares e o sefrimente do que ld existia [...] (Entrevista,
fevereiro de 2019).

Seu Acrisio disse o seguinte sobre a origem dessa pratica:

Rapaz, eu nace sei inforvman, pergue ji tem muites ane, né, que comegou
esse sambia. Entde, quande o finade meu pai exa vive, ele gostava, ele
também exa cantor de samba. (i, foi passande pra geragao e geragae, ai
a gente fiquemo na turma daqui mesmo., as mulfier e os fromem, figuemos
agui ne mesma witme, nesse sentide. Gaste muite de Samba de Pareia,
adere, sd deixe guande nao puder mais, agora que é banito é, e é bam
(Entrevista, fevereiro de 2019).

Também perguntamos a Dona Eugénia, empregando as seguintes palavras: A

senhoria poderia [nos] contar a histéria do Samba de Pareia?

O Sambia de Pareia, pra mim, é um significade muite importante, porque
¢ uma coisa, assim, que a gente do dia a dia é o nesse divertimente, é ¢
nesse confiecimento pra... pelos lugares, e que teve lugar que ew nie
pensei de chegar até Ui e foje eu sou recontecida em todes s lugares per
ai (Dona Eugénia, entrevista, fevereiro de 2019).

Perguntamos ainda a Dona Maria da Concei¢do, a Maria do Samba de Coco: Que
histéria do Samba de Pareia a senhora poderia [nos] contar? O que a senhora sabe do Samba de

Pareia, em relagdo a como ele surgiu, essas coisas... O que a senhora pode [nos] contar?

Olhe, exa assim: o Samba de Pareia, ¢ Samba de Coce, o Samba de Roda,
¢ Samba de Coxa sde foelguedos®® junines, tude folguedes junines.
Entae, quande dizia assim ‘Umanha é primeine de Sde Jeae’, jd se
juntava aqueles ideses tedo perque... alhe, se eu for falar os ideses que
ew brinquei junte, nie tem comparagio; juntava aqueles idesos tode,
pronte; ai, se coisava tude e fazia aguela reunido e saia aquele camboio
de gente, se colocava naquela casa, pronte. Quandeo chegava naguela
casa, ia se comer, belier, sambar e tude. Num tinfia esse negdcie de
escalha, se exa iomem, se exa mulhier, se exa menine, se exa rapaz, se exa
e que fosse, tude junte, tude a cantar [cantande [ : ‘Primeine de Sae Jode
| € haje eu querc ver | nds heje aqui vadeia [ até o dia amantiecer’. UL,

8 Estudiosos que se debrugam sobre “as dangas populares que compdem o universo cultural do folclore” costumam
dividi-las em dangas simples e folguedos. “Como um teatro popular, o folguedo tem personagens com fungdes
definidas, falas que alimentam os ‘entremeios’” (ALENCAR, 1998, p. 203). Nesse grupo (folguedo), estdo, para
ficarmos com alguns exemplos, o Reisado, o Lambe-Sujo, o Guerreiro; do outro lado, situam-se o Samba de Coco,
o Samba de Pareia, entre outros. Ndo cremos que o uso do vocdbulo “folguedo”, por Dona Maria, tenha se movido
por essa classificagdo, mas no sentido de divertimento, de festa.
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tode munde wespondia, comecava tivande e vewso: ew exa uma das... ew
gareta, com teze ane, cebiia tude ne vewse, tivande ¢ vewo, a noite
tedinfia, tirande o vewco, cem ¢ dene da casa, com os vizinho, cam
canga, com tude. Pronte! i, amanhiecia. Nae tem esse negdcio de ‘Ui,
ew seu donal’ nde. Eu vim pr’aqui, neatei ele, perque ele tava parade, era
sd quande patia uma mulher, num exa Dedé? [cenfitma com wma
cempanhieira | (Dona Maria, entrevista, fevereiro de 2019).

E complementa (agora falando do tempo de existéncia da pratica cultural):

Num tem idade nac! Tode munde agui... o Samba de Pareia... felguedo

juning... Olhe, os idosos aqui, ew quetia que o senfiar visse come exa

quando dizia assim: ‘Entrou o primeire Sao. Jode! O Samba de Fareia,

e Samba de Cece, ¢ Samba de Reda, essas ceisas nie tém idade nae. €

desde... tedo munde ja nascide, ji tinfhka (Dona Maria, entrevista,

fevereiro de 2019).

Essas pessoas estdo envolvidas com a pratica cultural em foco ha bastante tempo.
Dona Nadir, hoje com 7337 anos, comecou a sambar de pareia aos 10 anos de idade. Dona Sessé,
que estd com 59 anos, ja participa do grupo ha pelo menos trinta anos: “Jd tem uns trinta ancs
ja que eu brince o Sambia de Pareia” (Entrevista, fevereiro de 2019). Seu Acrisio, com 66 anos,
ha 46 compde o grupo cultural. E Dona Eugénia informa em entrevista (fevereiro de 2019) que
“[...] tem mais cu menes [...] uns vinte e deis anes, per al’” que brinca de pareia. Ela estd com 58
anos.

A Dona Maria da Concei¢ao (Dona Maria), a Maria do Samba de Coco, de 80 anos
de idade e com uma vivacidade invejavel, ndo mais participa dessa brincadeira, o Samba de
Pareia, mas ela € uma das principais responsaveis pela sua estruturagdo na década de 1980.
Hoje, a também “Mestre dos Mestres da Cultura”, detentora de varios prémios nessa area, €
brincante e coordenadora do Samba de Coco, brincadeira também presente na Mussuca (Figura

15), mas que pode ser encontrada em outras localidades, dentro e fora de Sergipe.

87 Estamos considerando as idades das/os brincantes no momento da escrita deste capitulo, 2020.
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Figura 15: Samba de Coco (da Mussuca)

Fonte: Isto é Sergipe®®

Certo € que as narrativas dessas pessoas langcam o Samba de Pareia ora para o
periodo de escravizacdo do povo negro, como depreendemos de falas como a de Dona Nadir:
“Sambia Pareia camegeu assim: foi ne tempe da escravidae, né?”, ora arremetem-no para além
daquele periodo e o catapultam para tempos imemoriais, como fazem Dona Sessé e Dona Maria
do Samba de Coco, para ficarmos apenas com esses dois exemplos: “Olhe, ¢ Sambia de Parecia
é um samba. & muite antige. Nao foi, assim, ninguém que cviow. Foi uma coisa que foi gerade
pela Cemunidade, peles antepassades, que ninguém salie nem dizer a quantidade de ane que
existe ¢ Samba de Pareia [...]” (Dona Sessé, entrevista, fevereiro de 2019); “O Sambia de Pareia,
e Samba de Caoce, o Samba de Roda, essas coisas nﬁatémtdadendaﬁdudetadamunda;a
nascide, ja tinfia” (Dona Maria do Samba de Coco, entrevista, fevereiro de 2019).

Ha, nessas falas, dois elementos explicitos. O primeiro diz respeito a uma
caracteristica propria de praticas orais: elas estabelecem uma relacdo ndo linear com o tempo,
libertando-se, em razdo disso, dos limites impostos pela datacdo, o que as faz arremessarem,
muitas vezes, fatos e acontecimentos para a Ancestralidade. O segundo elemento reafirma a
afrodiasporicidade da pritica e, por conseguinte, a sua condicdo, pensamos nds, de
ambivaléncia, de hibridismo, de encruzilhada, visto que, atravessando o Atlantico, o Samba de
Pareia precisou negociar politicamente e com o contexto socioambiental para sobreviver.

Outra das tantas perguntas que fizemos as/aos brincantes do Samba de Pareia foi a
seguinte: O que ¢ o Samba de Pareia? “0 Sambia de Pareia é wna brincadeina maravilhosa. Boa
demais. Dd muita enengia a gente” (Dona Edénia, entrevista, fevereiro de 2019); “O Samba de

8 Disponivel em <http://istoesergipe.blogspot.com/2015/08/22-de-agosto-dia-internacional-do.html>. Acesso
em: 20 jan. 2020.
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Pareia é uma tadicie que a gente fazia a pareia na visita das mulfier parida” (Dona Ilza,
entrevista, fevereiro de 2019); “Olhe, ¢ Samba de Pareia é um samba muite antige. Nae foi,
assim, ninguém que criow, foi uma ceisa que foi gerado pela Cemunidade, pelos antepassades,
que ninguém salie nem dizer a quantidade de ane que existe ¢ Samba de Pareia [...]” (Dona
Sessé, entrevista, fevereiro de 2019); logo a seguir, essa ultima entrevistada faz questao de
acrescentar: “0 Samba de Pareia detiva de parelha, perque sdac sambade per guatie pesscas
que trocam de pares, e, jd que sao paes, ai chama pareia”. Para Dona Marizete, uma das lideres

da Comunidade:

O Samba de Pareia é nada mais, nada menes um gupe que tem que ter

um gupe founade de... De primeine, eva homens e mulhienes. Hoje, sé

mulfienes. Ftomem 56 sewe pra bater os instuunentos, perque as homens,

de primeirne, pegava na mée da cutra mulbier, ficava cegande pra chamar

para namaerar; ¢ maide via, ai toemeu conta daquilo e disse que a mulfier

nae sambava com eutre hiomem, sé pederia sambaxr se fosse mulber cam

mulher (Entrevista, agosto de 2018).

Para Seu Acrisio, responsavel pelo tambor, também por meio de entrevista
(fevereiro de 2019), explica que “pateia é uma mulher antes, euw batende [e tambar]. Os mais
velho que jd bateu ja faleceu, tambiém batia o tambox, e a mulfien sambande, se divertinde”. Dona

Maria do Samba de Coco posiciona-se da seguinte forma em relagdo aquela pergunta:

[Cantande | ‘A pareia é boa | é de deis em dais’, né? [Cantande ] ‘Olha

a pareia é boa [ é de deis em deis | a pareia é boa [ é de deis em deis’.

Mas é de guatio em quatro. Entie, td essa menina aqui, td ew aqui, td o

senfion ai; tem quatie aqui, né? Jda sambande nds quatie aqui, né?

[Cantande | ‘Pd, pa, pd, pad, pd, pd’. Quanda esses deis de ld vira pra

os dais de ld, esses deis daqui viva pra es deis dagui, mas nae para

(Dona Maria, entrevista, fevereiro de 2019).

Consideramos importante realgar como as historias contadas por essas pessoas, a
partir do que ouviram de seus antecedentes, preservam a coluna vertebral da narrativa,
mantendo-a com variagdes bastante insignificantes, ponderando que se trata de uma pratica oral
€ que 0s poucos registros (escritos) que vém sendo produzidos nas tltimas décadas nao chegam
a Comunidade ou, quando chegam, ndo sdo acessados pela grande maioria de suas/seus
moradoras/es, principalmente por aquelas/es que praticam a brincadeira, ja que a maior parte
delas/es nao tem escolarizacdo ou a tem precariamente.

E importante negritarmos, entretanto, que, na tradicdo oral, como nos lembra Calvet

(2011, p. 28), “a permanéncia do texto repousa unicamente na memoria”, a0 que acrescentamos:
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a memoria € corporal. E as/os mussuquenses, assim como as/os africanas/os, nas comunidades
tradicionais, como nos lembram Santos Filho e Alves (2017, p. 53), “se valem da memoria para
transmitir o seu historico e € justamente a memoria que revela suas trajetorias’.

Em se tratando do Samba de Pareia, os “sacos de fala”®’

, A0S quais recorremos para
acessar essa histdria que atravessa os tempos, além de ndo terem vivido os momentos iniciais
dela e de habitarem, hoje, outra geografia, diferente daquela em que se encontram as raizes da
pritica em questdo, sdo senhoras e senhores com uma histéria de vida longeva (as/os mais
idosas/os do grupo sdo, via de regra, as/os melhores contadoras/es), que vivem em um mundo
onde a escrita perdeu a calma e a oralidade foi encerrada naquele quartinho dos fundos da casa,
juntamente com os brinquedos de madeira, as arupembas (peneiras), os abanos, os espanadores,
os candeeiros, as moringas, os potes de argila, os pildes, as vassouras de palha e tantos outros
materiais que guardam uma riqueza cultural estupenda, porém sdo esquecidos e/ou
enclausurados em sua (in)significancia, conforme o pensamento ocidental moderno, que, como
ja dito, é colonial — e abissal.

Nesse campo de reflexdo, hd um provérbio africano que nos diz muito: “Quando
um velho morre, uma biblioteca arde”. No periodo de escravizacdo do povo africano, tanto
durante a travessia do Atlantico quanto na margem americana desse oceano, muitas bibliotecas
foram incendiadas, e, com a proeminéncia da escrita, as chamas perderam o freio. Nao € a toa
que Gonzalez (1984, p. 226) negrita: “ja4 a memoria, a gente considera como o0 nao-saber que
conhece, esse lugar de inscrigdes que restituem uma historia que ndo foi escrita, o lugar da
emergéncia da verdade, dessa verdade que se estrutura como fic¢ao”.

Retornemos a histéria do Samba de Pareia, pontuando que as investigacdes de
Barbosa (2014) ecoam as afirma¢des da comunidade. A pesquisadora enfatiza a vinculagao que
o Samba de Pareia estabeleceu e estabelece com os festejos do ciclo junino e com a “celebragao
de nascimento das criangas do Povoado da Mussuca, na época em que a Mussuca era um
quilombo, por volta do século XVIIL. Simboliza a alegria de uma nova vida que chega”
(BARBOSA, 2014, p. 22). Essa celebragdo continua ocorrendo com a mesma énfase quando o
neonato completa 15 dias.

O vinculo com o ciclo junino ndo se limita ao periodo no qual a brincadeira ocorre
mais frequentemente; faz-se presente também no figurino (excetuando-se o tamanco, talvez)

que colore os corpos e ilumina a cena na qual o Samba de Pareia (Figura 14) € atracdo singular

8 Estamos langando mio de uma expressdo recuperada por Calvet (2011) para referir-se aos grids, os quais, para
muitos, sdo os responsdveis pela guarda (oral) dos saberes da comunidade e por repassd-los para as geracdes
seguintes, o que ndo é compartilhado rigorosamente por Hampaté Ba (2010).
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e majestosa: vestidos rodados, coloridos e com babados; chapéu de palha enfeitado com fitas
em cores diversas (o que lembra a indumentéria das quadrilhas juninas mais tradicionais). E
desse modo que o Samba de Pareia abrilhanta as ruas de Laranjeiras e os demais espagos onde
a pisada do tamanco embala os corpos. E sempre bom que digamos: para além dos instrumentos
de percussdo que ddo ritmo aos canticos entoados por Dona Nadir, os tamancos batucam no
chdo e garantem o desenho coreogréfico, que, as vezes, a depender do terreno, se dd envolto
numa nuvem de poeira.

A pergunta “como se brinca o Samba de Pareia?”, vejamos como se posicionaram
as duas “Mestres dos Mestres da Cultura”, Maria da Conceicdo de Jesus, de 80 anos, e Maria
Nadir dos Santos, de 73 anos: “[...[] ¢ Samba de Pareia tem gue sambar tede munde, de quatre
emq,uabw.équauaaqui...tdquabwoamﬂandaaqui,pdpdpd[ﬁvzau'tma];quandawoao
daqui vira pra cd, ja sambia com as quatros de cd...” (Dona Maria, entrevista, fevereiro de 2019).
Para Dona Nadir: “e Sambia de Pareia é quatro pessoas: quatre prdi ld e quatie prdi cd. Pra
twocar e pax, tem que sex quatre pesscas: duas sambiam agui e duas sambam ali. Depais, uma
dupla passa prd ld e a eutra passa pra ca. i treca ¢ par. i, por causa disse é Pareia, porque
twca ¢ par” (citado por DUMAS, 2016, p. 48).

Na tentativa de escriturar a prética afrodiasporica, Edeise Gomes Cardoso Santos,

com um encantamento que “salta aos olhos”, faz a seguinte descri¢ao:

Para visualizar toda a légica coreografica, a meu ver, a danga precisa ser
executada por no minimo trés pares: um de frente para o outro comecga a
dancar em um ritmo que identifica este samba, as cantigas determinam a hora
da pisada e, consequentemente, o ritmo é marcado nos pés que geram um som
alto, vibrante e harmonioso (SANTOS, 2016, p. 93).

Embora a investigadora se porte muito dignamente na descri¢ao breve dos desenhos
coreograficos que os corpos tracam no espaco, a escrita, qualquer uma e todas elas,
inevitavelmente serd sempre curta para abarcar as praticas sustentadas na oralidade, por se tratar
de um manancial e de um potencial dindmico de saberes que se encontram nas cabecas, nas
mentes (nos corpos) das pessoas, sobretudo das/os mais velhas/as, nas comunidades tradicionais
e também nas cidades (CASTIANO, 2010). A imagem que nos vem a lembranca pode ser
simbolizada pelas tentativas de transportar um punhado de mel na palma da mao, com os vaos

dos dedos em dngulo nio nulo: sempre escapard alguma coisa — ou muita!

A questdo foi qu’eu tentara
Na palma de minha mao
Levar um tanto de mel
Mas entre os dedos, o vao



152

Esse modo avoado
Impediu que o melado
Adocasse a infusio

Essa ideia se aplica

Com os saberes orais
Fixos no corpo e n’alma
Por flores e cipoais
Como o Samba de Pareia
Cuja alma serpenteia

Por entranhas ancestrais®

E que, normalmente, as comunidades orais se valem também da gestualidade nas
suas narrativas: o corpo € elemento indispensdvel a contacdo das historias. Alids, e aqui
buscamos sintonia com Martins (2003) e Schiffler (2017), a oralidade tem uma dimensao
performadtica que ndo pode ser abragada pela escrita. Talvez por isso Calvet (2016, p. 44, itdlicos
nossos [sic]) considere o “saco de falas” um artista, um criador: “a forma de seus textos o ajuda
a memorizdi-los, mas ele sabe enuncia-los no seu tom, na sua dic¢do, na sua articulagdo sintatica,
para chegar sempre onde ele quer chegar: ele é jogral no sentido medieval do termo [portanto,
performatico]”. Talvez também por isso, Finnegan (2016, p. 76, itdlicos nossos) ressalte que,
nas comunidades de tradi¢do oral, “cada poema, quando apresentado em ocasido especifica, ¢
unico — produto daquele cantor em particular”.

Mesmo nas sociedades de tradi¢d@o escrita, quando se recorre a oralidade para narrar
um acontecimento ou contar uma histéria, ainda que se preserve sua coluna vertebral, hd um
recheio singular que lhe é dado por quem a conta: o modo de contar, as gestualidades que
acompanham o narrador ou o contador, a €énfase em determinado ponto ou aspecto da histdria
etc. Nao obstante, isso certamente se faz mais presente e tem mais contundéncia nas sociedades
de tradicao oral. E que, nelas, como enfatiza Hampaté Ba (2010), a tradic¢do € viva, ou seja, esta
conectada ao cotidiano das pessoas e, por conseguinte, da comunidade.

Dito isso, € verdade que as brincantes, dispostas em pares e conservando o circulo
(“aroda”), sambam por “horas a fio”. E, durante a brincadeira, a permuta de pares vai ocorrendo
continua e “naturalmente”, numa frugalidade e numa harmonia suaves, ainda que as pisadas
com tamancos soem vigorosas, 0s quais, como ja dissemos, sdo mais um instrumento de
percussdo dessa pratica cultural afrodiasporica.

A danca em pares e a permuta de parceiro durante sua evolugdo explicam, inclusive,
a presenca exclusiva de mulheres, hoje, nessa pratica. Nem sempre foi assim. De acordo com

as brincantes, os maridos, os namorados, os companheiros, enfim, ficavam enciumados quando

0 Estrofes do texto, em cordel, que epigrafa o presente capitulo, de autoria do pesquisador.
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as viam, em par, dangando com um outro homem: “Perque as homem tinka ciime das mulfieres,
quande os hamem pegava na mae das mullieres pra sambar ¢ Samba de Pareia. Ui, es homem
ficou pra tocar as instuumente e as mullier, pra sambar ¢ Samba de Pareia” (Dona Maria José,
entrevista, fevereiro de 2019).

Mesmo “[..] pra tecar os instuunente”, ndo hd, hoje, exclusividade masculina.
Apenas o tambor fica aos cuidados de Seu Mangueira; j4 a porca e o ganzd sdao manipulados
por Dona Sessé e por Dona Nadir, de acordo com as informac¢des de Dona Liucia (Entrevista,
fevereiro de 2019).

Durante a conversa que tivemos com Dona Sessé, ela nos lembrou que o
instrumento por ela tocado, embora se pareca fisicamente com a cuica, tem um som mais grave
que esta. Acrescentou ainda que, antes do reconhecimento adquirido pelo Samba de Pareia, o
que ocorreu a partir da década de 1980, “[...] es instuumentes exa e caixete da casa de farinfa,
que peneirava massa, ¢ ganzd exa uma lata de leite, com pedrinfias, com milho cu uma lata de
dlea [...], a perca nie exa de aluminio, exa coma se fosse um bawil de colocar cachaga, exa de
tabua’.

Desse modo, com seus vestidos rodados e suas estampas atrativas, sobre tamancos
de madeira, cuidadosamente maquiadas e enfeitadas com colares e pulseiras e ainda trazendo
sobre a cabe¢ca um chapéu de palha enfeitado com fitas de cores distintas, essas mulheres de
idade superior aos 40 anos, como quem desrespeita a ldgica linear de tempo impingida pelo
pensamento ocidental-moderno (SANTOS, 2006), desafiam os espectadores e brincam sobre
solo de terra ou de pedra por horas, tanto nas apresentacdes que acontecem no periodo junino,
dentro ou fora do Quilombo, como nas celebracdes dos 15 dias do neonato, nas chamadas
“visitas”, como ¢ denominado esse momento pelas/os mussuquenses. Nesse Ultimo caso, a
brincadeira ganha outras companhias: muita comida e a “meladinha da parida”.

O alimento a ser servido nas “visitas” ndo é predefinido, visto que vale o que os
pais do recém-nascido podem oferecer. Quanto a bebida, ainda que outras possam compor o
cardapio (aguardente, vinho, cerveja...), ndo pode faltar a “meladinha”: “Essa ¢ de lei”. Trata-
se de uma mistura de cachaca com outros ingredientes (que s@o adicionados segundo o gosto
de quem a prepara) — ja falamos sobre ela.

Certo € que, dentro ou além fronteira, em chao de terra ou de pedra, no ciclo junino
ou alheio a ele, com ou sem meladinha e, também, com ou sem caché, nas apresentacdes que
atravessam as fronteiras territoriais e simboélicas erguidas pelo racismo brasileiro (2 brasileira),

essas mulheres afetam o publico de tal modo que € praticamente impossivel ndo mover o corpo
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ou deixar de atender ao chamado de Dona Nadir, repetindo os refrdos das cantigas que ela entoa.
A magnificéncia das/os brincantes e da pratica cultural tradicional € tamanha que chamou a

atencao do Servigco Social do Comércio (SESC):

Nds - [...] quem mais faz apresentagie fora [de Quilembe] é ¢ grupe
des adultes?

7

Dona Nadix - &, é as adulte exclusivamente. (L gente teve deis ancs de...
sd pra civcular o Brasil.

Nds - .. Dais mil e dezessete e dais mil e dezaita.

Dona Nadir - Daeis mil e dezessete e deis mil e dezoita foi, foi ¢ Sencra
Brasit, pele Sesc.

De acordo com o site do SESC, o Sonora Brasil “¢é um projeto tematico que tem
como objetivo desenvolver programacgdes identificadas com o desenvolvimento histérico da
musica no Brasil™!. O grupo, por via desse projeto, atravessou as regides do pafs e se
apresentou em vérios estados, como nos lembra Dona Carmélia: “[...] Tecantins, a cutra Santa
Catarina, Paule Ufense, Maceié, Macapd. Foi muita cidade que a gente foi” e Dona Edénia:
“&u lembne do Ric de Janeire, Salvader, Sae Paulo, Recife, Maceid, Minas, Pexnambiuce. Um
bocade. Fei muites lugares, muite”. Dona Nadir complementa:

Oi, primeine foi Paule Afense, depais foi Pernambuce, depais foi Ceard

(Fortaleza ), Sao Luis de Maranhie, Rie de Janeire, Sae Paule, Santa

Catarina, Campe Guande, Paradba.. Paradba, Iecantins|Palma,

Salvader e muitos bugares, perque ew esquege... coma é, ¢ Pantanal, gue

a gente teve ld tambiém, né? & muite lugar de Minas Gerais, Rie de

Janeire, aqueles, aqueles pevoade, né? Povcade nae, cidade, porgue o

centro mesme € o centro mesme. Nds... aguela regide teda, nds batemas

quase tude, a gente teve em quase tude (Entrevista, fevereiro, 2019).

Passaram meses na estrada. Depois desse periodo, ressignificando e ressignificados,
esses corpos retornam a Mussuca, reterritorializam-se e contribuem para o fortalecimento das
identidades negra e quilombola dos parentes e amigos que mobilizam outras formas de
resisténcia.

O Samba de Pareia nao apenas demonstra como a musica, o canto e a danca se

convertem em canais de comunicacdo e em instiancias de (re)conhecimento e resisténcia

(GILROY, 2001), mas fotografa também como os valores civilizatérios afro-brasileiros

1 Disponivel em < http://www.sesc.com.br/portal/cultura/musica/sonora_brasil/>. Acesso em: 02 ago. 2019.
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(TRINDADE, 2010) se imiscuem nas praticas culturais das comunidades quilombolas e movem
seus processos de identificacao.

Para fecharmos esse topico, adicionamos que, por via de um questiondrio, aplicado
em 05 de junho de 2019, conversamos com 171 alunas/os da EMEF Prefeito José Monteiro
Sobral, o que representa 48,71% do corpo discente dessa unidade de ensino, considerando-se,
obviamente, a matricula final de 2019: 351 estudantes®”. Pelas caracteristicas do procedimento,
ndo inserimos as criangas matriculadas na Educa¢do Infantil. O instrumento de construcao,
como explicitado na introdu¢do deste documento, continha 14 questdes, sendo nove delas
voltadas as praticas culturais da Mussuca; as outras cinco estavam direcionadas a caracterizacao
da/o entrevistada/o.

A razdo para a elaboracdo dessas nove questdes, 64,28% do montante das
perguntas, € simples: precisdvamos compreender como as praticas culturais atravessam a escola
e as/os educandas/os. O gréfico abaixo fotografa o percentual ndo de desconhecimento, mas de

menor conhecimento, por parte das/os estudantes, das praticas culturais realizadas na Mussuca.

Grafico 01: Praticas culturais tradicionais mussuquenses menos conhecidas
95,9098,24%
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Fonte: Questionario/2019

Precisamos sublinhar: quando, neste momento e lugar, optamos por mostrar o
indice ndo de desconhecimento, mas de menor conhecimento, por parte das/os estudantes,
relativo aos saberes tradicionais mussuquenses, fizemo-lo para reforcar como o Samba de

Pareia, pratica que ilumina nossa pesquisa, faz-se presente na vida das/os quilombolas.

92 Dados obtidos junto & Coordenadoria do Censo Escolar/Sergipe, liderada pela professora Jucileide Dias dos
Santos Aragdo.
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Talvez o/a leitor/a possa indagar: Por que, ainda que se trate de uma prética cultural
exclusiva, no Brasil, da Comunidade Quilombola Mussuca e praticada tanto por senhoras e
senhores quanto por jovens, mais de 30% (33,91%) das/os que responderam ao questiondrio
desconhecem a pratica afrodiasporica?

Uma possivel resposta, de algum modo, ja foi por n6s, aqui e ali, delineada: nem
todas as pessoas que residem na Mussuca sdo da Comunidade. Muitas delas 14 chegam em razdo
de contracdo de matrimbnio. Mas pensamos que pode haver outro motivo. E possivel que a/o
respondente tenha mergulhado mais profundamente na semantica do termo “conhecer” e se
perguntado: “Saber de sua existéncia € o mesmo que conhecer? Conhecer nio seria poder falar,
com propriedade, sobre a sua histéria e as suas/seus brincantes? Ver apresentacdes corresponde
a ter conhecimento sobre o Samba de Pareia?” E, olha, advogamos o posicionamento desse/a
leitor/a hipotético/a, mesmo porque, quando a pergunta limitou-se ao Samba de Pareia (“Vocé
conhece o Samba de Pareia?”’), 87,13% das/os estudantes responderam afirmativamente.

De toda forma, o Samba de Pareia € a prética cultural tradicional, oral, mais presente
na vida das/os mussuquenses. O fato de apenas 33,91% delas e deles ndo a conhecerem como
gostariam ou deveriam comprova isso. Ainda, a pratica que ocupa a segunda posi¢do no que se
refere a esse “pouco conhecimento” obteve, em relagdo ao Samba de Pareia, mais de dezesseis
pontos percentuais de diferenca; é o caso do Sdo Gongalo (50,29% de desconhecimento),
seguido pelo Samba de Coco (57,30%).

Convém salientarmos que, para aquela questdo (a que buscou apreender das/os
estudantes a pritica de menor conhecimento), ndo fizemos uma lista de saberes, cabendo as/aos
educandas/os apenas a marcagcdo daquele/s com o/os qual/quais estabeleciam algum tipo de
contato: elas/eles mesmas/os registraram o nome da pratica.

E também digno de registro que o grafico em andlise “quase” repete, em nosso
olhar, aquilo que se observa no cendrio sergipano, quando se pensa no (re)conhecimento dos
grupos culturais presentes na Mussuca, conforme os apontamentos das/os estudantes: Reisado
(25,15%), Samba de Coco (42,69%), Sdo Gongalo do Amarante (49,71%) e Samba de Pareia
(66,08%). “Quase” porque ndo cremos que a distdncia entre os nimeros relativos ao Sao
Gongalo e ao Samba de Pareia, fora da Mussuca (ou, talvez, mesmo dentro dela, se a amostra
for outra), seja tdo acentuada assim, 16,38% de diferenca. Pensamos ser possivel afirmar que,
noutro momento — quem sabe, ha uns 05 anos, ou menos —, o pddio seria do Sao Gongalo do
Amarante (praticado apenas por homens). Ocorre que a presenga das mulheres (quase

exclusivamente) e a energia que as movimenta e que delas parte t€m realmente alterado essas
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posicdes. Mas o que importa realmente € que todas as praticas da ou na Mussuca sejam coroadas
e realizadas continua e coletivamente.

Importa ainda, e com a mesma grandeza, que a Comunidade, os brincantes e 0s
artistas, mussuquenses ou nao, e também aqueles que militam pelas praticas culturais
tradicionais (na politica, no marketing, no setor financeiro ou similares) ndo busquem a
deturpacao desse saber em nome de ganhos materiais, por exemplo. E ndo estamos defendendo
uma tal pureza, nem mesmo acreditamos nela. Pelo contrario, até revelamos, linhas atréds, que
cremos ser o Samba de Pareia uma pratica ambivalente, de fronteira, de encruzilhada, por razdes
tantas, inclusive por ser afrodiaspdrica. Advogamos apenas que a flor deve ser cuidada (com
sol e dgua sempre) e que, se houver necessidade de cultivd-la em outros jardins, que se faga,

mas jamais despetalando-a.

2.4 “Cortejo” de brincantes: ainda falando de flores

Ja se pode ver ao longe

A senhora com a lata na cabeca
Equilibrando a lata vesga
Mais do que o corpo dita
Que faz o equilibrio cego

A lata ndo mostra

O corpo que entorta

Pra lata ficar reta

Pra cada braco uma forca
De for¢a ndo geme uma nota
A lata sé cerca, nao leva

A 4gua na estrada morta

E a for¢a que nunca seca
Pra dgua que € tdo pouca”

Fazemos aqui uma confissao — e esta é daquelas que germinam 14 no fundo da alma,
naquele recondito que frequentamos vez ou outra, sempre temerosos, € de que saimos todas as
vezes em pranto e com o peito dolorido. Esta €, indubitavelmente, a se¢do cuja escrita exigiu
de nés vérias travessias, idas e vindas ao cais; risos e ldgrimas foram nossos companheiros
sempre que dedilhdvamos o teclado. Cada dedilhar exigia uma pausa, conduzia-nos a certos
espacos/tempos nos quais vimos e sentimos, do nosso jeito € com nossas limitagdes, € do nosso
territério de homem negro — negro, mas homem —, as marcas e miculas que demarcavam e

demarcam o corpo da mulher negra.

9 Letra da cangdo “A forga que nunca seca” composta por Vanessa da Mata e Chico César. Disponivel em
<https://www letras.mus.br/vanessa-da-mata/72153/>. Acesso em: 10 out. 2020.
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Por isso nossa op¢io por territério de fala. E que, ao lancarmos mio da concepgio
de territério proposta por Sodré (1988), estamos pensando também no corpo € em como,
enquanto territdrio, ele se constitui em meio a outros. Escrevemos na condicio de negro (mas
homem) que teve toda a sua trajetéria de constituicao sob a égide de mulheres, normalmente
negras e quando ndo, enegrecidas pelo chamado do Axé ou por escolha de vida — e de luta. E
isso € valido tanto para as praticas cotidianas quanto no tangente a vida académica.

E nesse territério, com as flutuacdes que o peculiarizam e que nos identificam, que
esta escrita encontra sua costura, mas também seu mar, seu barco e seu porto, que jamais
permanece no mesmo ponto.

Em um desses dias de inspiragdo comburente nos quais a alma reclama de nés um
grito, Lélia Gonzalez (1984) interroga, como se perguntasse aos tempos os motivos de tanta

dor, de tanta malvadez, de tanta desumanidade:

Se a gente dd uma volta pelo tempo da escraviddo, a gente pode encontrar
muita coisa interessante. Muita coisa que explica essa confusdo toda que o
branco faz com a gente porque a gente € preto. Prd gente que é preta entdo,
nem se fala. Serd que as avds da gente, as mucamas, fizeram alguma coisa
prd eles tratarem a gente desse jeito? Mas, qué era uma mucama? O Aurélio
assim define: Mucama. (Do quimbumdo mu’kama ‘amaésia escrava’) S. f.
Bras. A escrava negra moga e de estimagao que era escolhida para auxiliar nos
servigos caseiros ou acompanhar pessoas da familia e que, por vezes era ama-
de-leite (GONZALEZ, 1984, p. 229, itdlicos nossos [sic]).

Nao, Lélia, ndo fizeram. Em verdade, o inverso € o que se deu. Foram as
escravizadas, mulheres negras, que tiveram seus corpos corrompidos, de todas as formas
imagindveis e inimagindveis, mas sempre violentamente. Foi das mulheres negras que os filhos
foram arrancados e vendidos para quem bem quisesse o “senhor”, e essas criangas, muito
dificilmente, seriam, um dia, reencontradas pelas suas maes (ha dor maior?). Foram as mulheres
negras que serviram as mulheres e os homens brancos, que limparam suas sujeiras (“Na verdade
a mao escrava / Passava a vida limpando / O que o branco sujava [...] / Negra € a mado / De
quem faz a limpeza™®*), que tiveram a face esbofeteada (por um motivo qualquer, ou sem
motivo nenhum), que amamentaram os filhos e as filhas da “sinhd” em detrimento do proprio,
que foram pisoteadas, humilhadas, como objetos, como recepticulo imundo de sémen do

colonizador — do invasor seria mais apropriado.

Ao caracterizar a funcfo da escrava no sistema produtivo (prestacao de bens
e servigos) da sociedade escravocrata, Heleieth Saffioti mostra sua articulag@o

%  Referéncia a cangdo “A mio da limpeza”, de Gilberto Gil. Disponivel em <

https://www.vagalume.com.br/gilberto-gil/a-mao-da-limpeza.html>. Acesso em 12 nov. 2020.
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com a prestacdo de servicos sexuais. E por ai, ela ressalta que a mulher negra
acabou por se converter no “instrumento inconsciente que, paulatinamente,
minava a ordem estabelecida, quer na sua dimensdo econdmica, quer na sua
dimensao familiar” (1976, p. 165). Isto porque, o senhor acabava por assumir
posicdes antiecondmicas, determinadas por sua postura sexual; como
houvesse negros que disputavam com ele no terreno do amor, partia para a
apelacdo, ou seja, a tortura e a venda dos concorrentes (GONZALEZ, 1984,
p. 230).

Nao, Lélia, vocés ndo fizeram nada. Mas, certamente, houve um feitor, houve quem
o fizesse, mesmo que a histéria emudeca.

Nao mais vivemos a escravidao “oficial” no pais, mas vimos, por incontdveis vezes,
as formas humilhantes e violentas por via das quais se tratava e se trata a mulher negra (“E me

tratam como tratam mulher, preto / Todos entramos no gueto”95),

seja no sistema educacional,
na satde publica, seja pela seguranca publica...

Vimos como, em Toni Morrison (2003), a pequena Pecola Breedlove, uma crianga
negra, alvo das chacotas de outras criangas por causa de sua aparéncia fisica, implorar aos céus
para adequarem-na ao padrao de beleza dos anos 1940, nos Estados Unidos da América, periodo
em que a atriz mirim Shirley Temple era um simbolo a ser espelhado.

Enquanto pedagogo, conhecemos, de perto, a histéria da menina negra que, ainda
na pubescéncia, por sentir-se feia e, por essa razdo, incapaz de ser querida, amada, “aceitava”
os carinhos e as caricias de homens de diferentes idades, que se aproximavam dela prenhes de
desejos. E essas historias, Lélia, sempre descambam em formas vdrias e variadas de violéncias
e em estropiamentos da autoestima e do autoconceito.

Alids, por falar em estropiamento, o “Atlas da Violéncia 2020 traz dados bastante
elucidativos a esse respeito: “Embora o nimero de homicidios femininos tenha apresentado
reducdo de 8,4% entre 2017 e 2018, se verificarmos o cendrio da dltima década, veremos que a

situacio melhorou apenas para as mulheres nio negras, acentuando-se ainda mais a

desigualdade racial”. E complementa: “Em 2018, 68% das mulheres assassinadas no Brasil

eram negras. Enquanto entre as mulheres ndo negras a taxa de mortalidade por homicidios no
ultimo ano foi de 2,8 por 100 mil, entre as negras a taxa chegou a 5,2 por 100 mil, praticamente
o dobro” (BRASIL, 2020, p. 37, italicos no original, sublinhados nossos).

Inobstante, como ressalva Ribeiro (2017, p. 87), “mesmo diante dos limites
impostos, vozes dissonantes tém conseguido produzir ruidos e rachaduras na narrativa

hegemonica, o que, muitas vezes, desonestamente, faz com que essas vozes sejam acusadas de

95 Referéncia a cangio “Arte Final”, de Belchior. Disponivel em <https://www.letras.mus.br/belchior/400597/>.
Acesso em 05 de dezembro de 2020.
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agressivas justamente por lutarem contra a violéncia do siléncio imposto”. Tais acusagdes sdo

também formas de violéncia, além de desvelarem o racismo e o machismo do/a acusador/a.

A voz de minha bisavé
ecoou crianga

nos pordes do navio.

Ecoou lamentos

de uma infincia perdida.

A voz de minha avd

ecoou obediéncia

aos brancos — donos de tudo.
A voz de minha mae

ecoou baixinho revolta

no fundo das cozinhas alheias
debaixo das trouxas
roupagens sujas dos brancos
pelo caminho empoeirado
rumo a favela.

A minha voz

ainda ecoa versos perplexos
e com rimas de sangue

e

fome.

A voz de minha filha
recolhe todas as nossas vozes
recolhe em si

as vozes mudas caladas
engasgadas nas gargantas.
A voz de minha filha
recolhe em si

a fala e o ato.

O ontem — o hoje — 0 agora.
Na voz de minha filha

se fara ouvir a ressonancia
o eco da vida-liberdade.”®

Essas vozes de mulheres negras, nos quilombos, nos terreiros de Candomblé e de

Umbanda, na Capoeira, nas préticas afrodiaspdricas, nas comunidades tradicionais, nas favelas,

nos territérios marginalizados, nos espacgos publicos e naqueles historicamente destinados para

ndo as acolher, como as academias, por exemplo, continuam ecoando, reverberando as vozes

que choravam/clamavam/gritavam nas senzalas, nos pelourinhos, nos troncos, sob os corpos do

“senhor” e do “senhorzinho” (afinal, este precisava ser iniciado, pois ndo?), nos engenhos, nas

fazendas.

% “Vozes de

Mulheres, poema de Conceigdo

Notaterapia

(http://notaterapia.com.br/2019/11/05/confira-os-10-melhores-poemas-de-conceicao-evaristo/). Acesso em: 11

out. 2020.
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Mas nido apenas reverberam, ndo se limitam a ecoar. Elas também produzem seus
proprios gritos e, arregimentando outras tantas vozes, cantam em temporal, seguindo o ritmo
do samba, do afoxé, do Axé, do baidao, do Candomblé ou produzindo, na encruzilhada dessas
tantas vozes, a esperanca, que é ontoldgica, em termos de Freire (1996b).

Pensando explicitamente nas mulheres que brincam o Samba de Pareia, mesmo
identificando nelas a forga, a resiliéncia e a poténcia que as fazem, no mais das vezes,
assumirem as rédeas da familia, ndo conseguimos distinguir, nelas, um feminismo nos modos
como o interpretamos a partir de leituras de quem se debruca sobre esse conceito em seus
estudos.

Chegamos mesmo a participar de um grupo de estudo sobre a temaética
(“FeminismoS™) composto principalmente por estudantes da pds-graduacdo da Unicamp.
Lemos o “Segundo Sexo0”, de Simone de Beauvoir. Mas ndo muitos elementos nessas atividades
puderam ser relacionados, a nosso ver, com o modo de existir e de se relacionar das mulheres-
brincantes. Ndo conseguiamos, nas leituras e discussdes das quais participAvamos, encontrar
aquelas guerreiras quilombolas que transformaram o Samba de Pareia em chamariz para as
praticas culturais mussuquenses e para a propria Mussuca.

Precisamos ratificar que essa € a leitura de um homem negro (mas um homem) cuja
constituicdo — sempre movente —, mesmo tendo sua educacdo (formal e ndo formal — essa
segunda expressado € incomoda, ndo?) se dado sob a guarida de mulheres, entrecruzilhou-se com
0 universo masculino.

Em certo momento, Ribeiro (2017, pp. 59-60) declara que “um dos objetivos do
feminismo negro é marcar o lugar de fala de quem as propdem, percebemos que essa marcagao
se torna necessdria para entendermos realidades que foram consideradas implicitas dentro da

normatizacdo hegemdnica”. Noutro lugar, Ribeiro arremata:

Pensar como as opressdes se combinam e entrecruzam, gerando outras formas
de opressao, é fundamental para se pensar outras possibilidades de existéncia.
Além disso, o arcabougo tedrico-critico trazido pelo feminismo negro serve
como instrumento para se pensar ndo apenas sobre as proprias mulheres
negras, categoria também diversa, mas também sobre o modelo de sociedade
que queremos (RIBEIRO, 2016, p. 100).

Sao extremamente arrebatadores os posicionamentos de Ribeiro, os quais parecem,
de algum modo, sintonizar-se com as perspectivas de Patricia Hill Collins (2019, p. 13), para
quem o feminismo negro deve realizar investigacdes tendo em vista “como as opressdes

interseccionais de raca, género e classe promovem essas contradi¢des, passar pela experiéncia
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de ser uma trabalhadora desvalorizada e uma mae frustrada poderia facilmente gerar um angulo
de visdo voltado para dentro, levando a uma opressao internalizada”.

Embora as defesas, supracitadas, requeiram atencdo robusta e posicionamentos
firmes, quando olhamos as mulheres-brincantes, do nosso territério (enfatizamos!), muito
provavelmente por elas fazerem parte de uma Comunidade na qual quase todas/os se
compreendem como uma grande familia, e realmente o sdo, e, nessa familia, no mais das vezes,
sdo as mulheres que assumem o protagonismo, o que vemos sdo verdadeiras matriarcas.
Convém assinalarmos que Ribeiro (2016) recorre a expressao “categoria diversa" para referir-
se as mulheres negras.

Quando, por exemplo, as mulheres decidem substituir os homens que nao mais
conseguem acompanhar o Samba de Pareia (pela idade avangada, por doenca ou por morte) por
uma mulher, ao invés de por outro homem, elas o fazem, em primeira mao, ndo em nome de
um empoderamento feminino, ainda que isso as empodere, mas como uma forma de protecao
de sua relag@o conjugal e de manuteng@o das boas relacdes no Quilombo: “/...] ninguém vai
descasar ninguém per causa do samba nae”, diz-nos Dona Marizete (Entrevista, agosto de
2018).

Isso, pensamos nds, ndo retira delas a forca e a poténcia, nem as torna submissa aos
companheiros; ao contrdrio, revela, em nosso olhar, a sabedoria e o poder de negociacdo, que,
obviamente, se fazem necessarios para que a substituicdo ocorra sem causar conflitos e/ou
constrangimentos.

Quando crianga, e também na juventude, presenciamos, por diversas vezes, esse
tipo de negociacdo. Naquelas oportunidades, eram as yalorixas que, diante da “autoridade”
policial, sem qualquer tipo de embate, conseguiam convencé-la a liberar por mais duas ou trés
horas os festejos abertos para determinado Orix4. Nao entendemos isso como submissdo, mas
como arte de negociag¢do, como estratagema, como sabedoria.

Pensamos ainda que isso se insere — ou pelo menos se aproxima — nos fazeres
proprios das comunidades matriarcais, as quais, comumente, substituem o belicismo pela
escuta, pela negociacao.

Nah Dove, ao referir-se ao matriarcado, assim se expressa:

O conceito de matriarcado destaca o aspecto da complementaridade na relagdo
feminino-masculino ou a natureza do feminino e masculino em todas as
formas de vida, que é entendida como ndo hierdrquica. Tanto a mulher e o
homem trabalham juntos em todas as dreas de organizacao social. A mulher é
reverenciada em seu papel como a made, quem é a portadora da vida, a
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condutora para a regeneracdo espiritual dos antepassados, a portadora da
cultura, e o centro da organizagao social (DOVE, 1998, p. 08, itdlicos nossos).

Essa mesma autora considera o matriarcado um estilo de vida que se pauta pela
comunhdo, pelo congracamento, pela solucdo de conflitos a partir da escuta, em vez de
iniciativas bélicas que comporiam as sociedades baseadas no patriarcado.

E como grandes matriarcas que compreendemos cada uma dessas mulheres (do
Samba de Pareia e também dos terreiros de Candomblé). Alids, para o bem da verdade,
pensamos que a Mussuca é uma Comunidade matriarcal, haja vista, por exemplo, o fato de: 1)
as liderancas do Quilombo serem exercidas principalmente por mulheres; 2) uma mulher ter se
tornado a primeira vereadora, eleita e reeleita, da Comunidade; 3) a maioria absoluta das
praticas culturais tradicionais ser coordenada por mulheres; 4) trés pessoas na Mussuca terem
sido aureoladas com o titulo de “Mestre dos Mestres da Cultura”, duas delas mulheres.

E para essas mulheres que oferecemos esse cortejo (Figuras 16 a 20) — embora dele
participe também o Seu Mangueira. Afinal, “todos sabemos, por exemplo, que o céu ainda nio
estd acabado. Sao as mulheres que, desde hd milénios, vao tecendo esse infinito véu. Quando
os seus ventres se arredondam, uma por¢do de céu fica acrescentada. Ao inverso, quando
perdem um filho, esse pedaco de firmamento volta a definhar®’.

Durante a escravizacdo, o céu definhou por infinitos momentos e certamente
pranteou enquanto definhava. Mas € provdvel que esse mesmo céu, diante da alegria

contagiante das brincantes do Samba de Pareia, gargalhe a valer e acrescente sempre uma nova

estrela para alumiar o caminho das criancas perdidas. Afinal,

A0 meninas da Mussaca
Sambam mesma fra valen
& tants sapateads
Cliega o chio estremecer

97 Referéncia a obra de Mia Couto “A Confissdo da Leoa”.
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Figura 16: Samba de Pareia |

Fonte: Diério de Bordo®®

Figura 18: Samba de Pareia I1I
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FONTE: Isto é Sergipe‘w0

% Disponivel em <https://folhadolitoral.com.br/cultura-e-entretenimento/grupo-samba-de-pareia-de-sergipe-se-

apresenta-em-paranagua>. Acesso em: 05 fev. 2021.

i Disponivel em  <http://caravanaesporteartes.com.br/na-caravana-samba-de-pareia-apresenta-cultura-
quilombola-de-laranjeiras/>. Acesso, 05 fev. 2021.

100 Disponivel em  <http://istoesergipe.blogspot.com/2016/06/encontro-nordestino-de-cultura-chega.html>.
Acesso em: 05 fev. 2021
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Fonte: Silva (2019, p. 119)

2.5 Encontro Cultural de Laranjeiras: lugar de fala do invisibilizado?

Provavelmente, foi por via do Encontro Cultural de Laranjeiras, assim como
ocorreu com outras praticas tradicionais orais desse municipio, que o Samba de Pareia foi
catapultado, no sentido de torna-lo visivel para o mundo, ainda que seja esse Encontro um
infante em tenra idade se comparado ao Samba de Pareia. Isso porque, muito embora aleitado
por esses mesmos saberes tradicionais, ja praticados pelas/os moradoras/es de Laranjeiras (em
festejos realizados pelos grupos tradicionais da cidade, unidos na Festa Cultural), aquele festival
inicia sua caminhada em 1976, portanto ha pouco mais de 40 anos, enquanto o Samba de Pareia,
como assevera firmemente Dona Maria da Conceicao, a Maria do Samba de Coco, “é da camege

de tempe! Num tem idade nac! Tede munde agui... ¢ Samba de Pareia... felguede junine... alhe,
s idesos aqui, eu queria que o senfiar visse como exa quande dizia assim: ‘Entrou ¢ primeire Sac
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Jeao!”” (Entrevista, fevereiro de 2019); ou, caso queiramos mensurar o tempo, podemos pensar
com Dona Marizete, que afirma ser a prética contemporanea ao periodo de escravizacdo do
povo africano.

Esse reconhecimento da relevancia do Encontro Cultural para a abrangéncia
auferida pelo Samba de Pareia aparece, de algum modo, nas falas das brincantes, entrevistadas
nossas. Dona Nadir, por exemplo, considera que o Encontro Cultural de Laranjeiras tem “/...J
uma impotancia muite grande, né? € é uma coisa assim... porgue, quande comegeu ¢ Encentra
Cultural de Laranjeiras, dagui de Sergipe, o guupo [da Mussuca] que wepresentasse sd era o
Samba de Pareia e e guupe Sae Gangale do Umarante e o Reisade, gue exa de... meu pai também
camandava” (Entrevista, fevereiro de 2019). Dona Marizete segue essa mesma linha de

entendimento. Para ela, o Encontro Cultural

enuuta&ampameaqenteumwpmentaxﬁwmnwao wpmentwca

Oxente! Tem que falar e se aute reconfiecer e mastrar o que tem de bom e

mostrar acs turistas que estio vinde de fora. € também a gente se sente

muite feliz perque td ali ne palee sambande, mestrande a nossa cultura

e dizende ‘eston aqui viva e veu viver pra e teste de minka vida’. € o

Samba de Pareia da Mussuca e acalicu (Dona Marizete, entrevista,

agosto de 2018).

Faz-se necessério, nesse interim, que lancemos foco sobre os seguintes elementos:
1) embora o Encontro Cultural de Laranjeiras tenha facilitado a travessia por fronteiras
geograficas do estado de Sergipe e do Brasil (e talvez até simbdlicas) pelos grupos culturais
tradicionais, a partir da instituicdo de um grande palco que os ilumina, sua criacdo nao teria
justificativa se esses grupos nao existissem ou se, mesmo existindo, ndo tivessem a for¢a que
os corporifica; 2) considerando-se as dimensoes politicas e de incrementagcdo da economia do
municipio, ainda que o investimento financeiro no festival, que fica sob a responsabilidade da
prefeitura, deva ser ponderado, hd um ganho significativo para a cidade, e isso em relagao tanto
ao comércio local quanto a economia informal; 3) é sempre importante sublinharmos que séo,
em verdade, as agdes ja implementadas pela Comunidade, notadamente aquelas que cabem
as/aos brincantes, que “forcam” a implantagdo do evento. Portanto, a catapulta funciona nas
duas direcoes.

A esse respeito, Barbosa (2014, p. 60 [sic]) enuncia que, antes da criagdo do

Encontro Cultural, “os grupos desenvolviam juntos seus festejos de acordo com sua propria

dinamica. As Taieiras louvavam os santos de devo¢ao dos negros, Sao Benedito, Senhora do
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Rosario. Da mesma forma o Cacumbi e o Sdo Gongalo do Amarante do povoado da Mussuca
também o faziam”. E complementa: “Dangava-se para louvar, pagar as promessas e celebrar a
vida. Safam em cortejo para rememorar um costume relacionado a fé e a histdria local. A igreja
e a populacdo local viviam a Festa e nela lagcos de cooperagdo eram reforgcados, regados a
comida, bebida, dangas e a orac¢do”.

H4, ainda, outro ganho importante para o municipio, que se ambienta tanto na troca
de saberes como no (re)conhecimento nacional e até internacional da histéria e da cultura da
cidade, bem como na criacdo de uma rede de turismo que, indubitavelmente, beneficia
Laranjeiras. Alids, cremos que € nessa seara (referindo-nos, nesse aspecto, a diversidade das
praticas tradicionais assentes em Laranjeiras e a amplitude por elas alcancada) que se encontram
as justificativas que levaram a instalagdo de um campus da Universidade Federal de Sergipe
nesse municipio, oferecendo cursos como Arqueologia, Arquitetura e Urbanismo, Danca e

Museologia.

Figura 21: Algumas apresentacoes durante o Encontro Cultural”'

oy, h mE L I

e

Fonte: Acervo do autor

101 Na ordem de leitura (Ocidental): da esquerda para a direita e de cima para baixo: 1) e 2) Bacamarteiros (do
municipio de General Maynard/SE); 3) Batalhdo de “Z¢é Rolinha” (do municipio de Laranjeiras); 4) Apresentagio
circense; 5) Reisado “12 Estrelinhas” (do municipio de Rosario do Catete/SE); 6) Grupo de Teatro de Rua; 7)
Literatura de Cordel; 8) Capoeira Sete Quedas (do municipio de Nossa Senhora do Socorro/SE).
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Uma adicdo a isso se faz necessdria. Pensamos que ndo ocorrerdo muitas discordias
(talvez nenhuma) em relacdo a importancia do Encontro Cultural de Laranjeiras para a
alavancagem dos grupos culturais tradicionais do municipio. E isso ja dissemos. Nao obstante,
¢ imprescindivel negritarmos que o0s proprios grupos e seus brincantes se
converteram/convertem em catapultas de si mesmos. Caso exemplar disso pode ser ilustrado
pelo préprio Samba de Pareia. Em 2016, a professora Alexandra Gouvéa Dumas produziu um
documentario, “Nadir da Mussuca”, contando a histéria de Dona Nadir, compositora, cantora e
brincante do Samba de Pareia, do Sao Gongalo do Amarante e do Reisado. Em 2019, um curta-
metragem do cineasta Fabio Rogério, que também narra um capitulo da vida dessa brincante,
foi premiado no 8° Bangalore Shorts Film Festival'?, na India. Contar a histéria dessa artista
memoravel €, incondicionalmente, narrar um tanto da cultura tradicional do Quilombo
Mussuca, de Laranjeiras, de Sergipe e do Brasil.

Retomando a discussdo, lembramos que o Encontro eclodiu em 1976, mas € a partir
do ano seguinte (1977) que sua data de realizag@o passa a fixar-se “entre quinta-feira e domingo,
da semana do dia 06 de janeiro, data da tradicional festa em louvacdo a Nossa Senhora do
Rosério e Sao Benedito” (AGUIAR, 2017, p. 27).

Nossa Senhora do Rosdrio e Sao Benedito sdo os santos da igreja catdlica que foram
vinculados as irmandades negras no Brasil. O segundo, inclusive, considerando-se o que ficou
conhecido como sincretismo religioso, em verdade uma estratégia costurada pelo povo do Axé
para cultuar seus orixas, representa, no Candomblé, Ossain (Ossanhe ou Ossanha), um orixa da
cura.

A vinculacdo do Encontro a esses santos revela a forca da presenca negra em
Laranjeiras, tanto no que se refere a distribui¢cdo da populacdo no concernente a identificacdo
étnico-racial (mais de 80% das/os laranjeirenses declaram-se pretas/os ou pardas/os) como em
relacdo a relevancia das praticas culturais de matriz africana nesse municipio, sendo o caso, por
exemplo, do Samba de Pareia, do Samba de Coco (ambos da Comunidade Quilombola
Mussuca), do Cacumbi, da Taieira e do Lambe-Sujo.

Obviamente outras prdticas tradicionais compreendem o repertorio de
manifestacdes culturais de Laranjeiras (algumas destacadas na figura 21). No mais das vezes,
ou elas se vinculam as africanidades ou encontram na Peninsula Ibérica suas origens. Nesse

ultimo caso, podemos citar, a titulo de exemplo, o Sdo Gongalo do Amarante (ndo obstante,

192 Disponivel em <https://infonet.com.br/noticias/cultura/filme-sergipano-e-premiado-em-festival-de-cinema-na-
india/>. Acesso em: 09 ago. 2019.


https://infonet.com.br/noticias/cultura/filme-sergipano-e-premiado-em-festival-de-cinema-na-india/
https://infonet.com.br/noticias/cultura/filme-sergipano-e-premiado-em-festival-de-cinema-na-india/
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naquele municipio, seja uma exclusividade do Quilombo Mussuca), o Reisado (presente
também na Mussuca) e a Cheganca.

Como nossa inteng¢do aqui ndo € apresentar os mais de 20 grupos de tradi¢@o oral
presentes em Laranjeiras, faremos tdo somente uma rdpida caracterizacido daqueles que foram
citados em linhas anteriores.

A Taieira de Laranjeiras, segundo Alencar (1998, p. 54), tem forte influéncia
africana “nao sé pelo ritmo e letra dos seus cantos como pela presenga de elementos dos cultos
afro-brasileiros desenvolvidos [...] por mde Belina sua organizadora e chefe por 50 anos e que
era Mae-de-santo em Laranjeiras”.

De acordo com Barreto, a Cheganca é um auto amplamente presente no nordeste
brasileiro e suas apresentagdes estao restritas ao ciclo natalino: “trata-se de um folguedo antigo,
cuja acdo transcorre na terra, onde estd o quartel da mourama, e no mar, de onde chega a nau
da cristandade” (BARRETO, 1997, p. 151).

O Cacumbi, para Fontes Junior (2014, p. 14), “era uma pratica exercida pelos
escravos africanos nos canaviais e representa as guerras entre reis e rainhas contra os escravos”.
Em Laranjeiras, a responsabilidade por esse folguedo se encontra nas maos do Mestre Deca.

A Danca de Sdo Gongalo do Amarante, cujos brincantes, no municipio, sdo
quilombolas da Mussuca, ndo guarda, a priori, nenhuma relacdo com as africanidades; €, em
verdade, mais uma dessas herancas deixadas por Portugal e que se desdobram em homenagem
a S3o Gongalo, um santo muito venerado no pafs ibérico. O Reisado, assim como a préatica
anterior, tem raizes portuguesas e ¢ “origindrio de um auto em louvor do Nascimento de Jesus
— envolvendo brincantes e musicos” (ALENCAR, 1998, p. 91).

O Samba de Coco encontra-se sob a responsabilidade de Maria da Concei¢ao de
Jesus, a conhecida Maria do Samba de Coco, e €, em Laranjeiras, praticado pelos quilombolas
da Mussuca. Sua vinculagdo com o batuque africano parece ser incontestavel.

Esses e outros tantos grupos da cidade participam do Encontro. Além deles, vérias
outras apresentacdes acontecem durante o evento. Muitas delas sdo laranjeirenses, mas ha
aquelas oriundas de outras regides do estado ou de lugares além de sua fronteira. E possivel
encontrar, no festival, préiticas culturais origindrias da Bahia, de Alagoas, de Pernambuco e de
outros estados. Justificativa para isso repousa no objetivo que t€m os seus organizadores de ndo
apenas fortalecer os grupos locais, mas também de implementar o intercAmbio entre eles e
aqueles que se encontram dispersos pais afora.

Para se ter uma ideia da grandeza do evento, que acontece ininterruptamente ha

mais de 40 anos, Barbosa (2014) assinala que, em 2014, considerando-se o somatdrio dos
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grupos locais e daqueles que foram convidados (oriundos de municipios sergipanos ou vindos
de outros estados), cento e quinze grupos tradicionais se fizeram presentes no Encontro Cultural
de Laranjeiras.

E preciso frisarmos, entretanto, que para além das apresentagdes artistico-culturais,
o festival laranjeirense envolve outras atividades que movimentam todo o municipio:

a) Simpdsio: encontro no qual intelectuais, mestres culturais, brincantes, artistas
e “autoridades” se reunem para refletir sobre a temdtica que, naquele ano,
mobilizara o Encontro;

b) Circuito de sarau: oportunidade em que os poetas, geralmente acompanhados
por apresentacdes musicais, recitam suas poesias;

¢) Circuito religioso: caracterizado pela lavagem da escadaria da Igreja do
Bonfim. Nesse episddio, o encontro entre religido catdlica e religido de matriz
africana ocorre mais abertamente: o Terreiro Filhos de Obd (patrimdnio
estadual, tombado em 1988) é quem se responsabiliza pela lavagem;

d) Circuito das oficinas: vérias atividades sdo oferecidas a comunidade ou a quem
nela se encontra durante o evento. H4 oficinas de xilogravura, de danga, de
producdo de abayomi, de percussio etc.;

e) Circuito de exposicdo de pinturas, de xilogravuras, de desenhos e de
fotografias: parte das obras que compdem esse circuito pertence aos museus
existentes na cidade, quais sejam: o Museu de Arte Sacra de Laranjeiras, a Casa
do Folclore Z¢é Candunga e o Museu Afro-Brasileiro de Sergipe;

f) Circuito folclérico: momento em que os grupos tradicionais, em procissio,
percorrem as ruas da cidade em direcdo a igreja de Sao Benedito e a igreja de
Nossa Senhora do Rosério.

Uma parcela significativa da populacdo do municipio se envolve com o evento para
que, com essa envergadura, ele alcance todos os seus objetivos. Aguiar (2017, p. 59) sublinha
que o contingente de pessoas exigido pelo Encontro Cultural de Laranjeiras é extremamente
“importante para dar conta de todas as atragdes e atividades que o evento se propde a oferecer”.

Nesse ambito, é sempre bom realcarmos que, para além dos grupos tradicionais,
também se apresentam no festival artistas e bandas de renome nacional, ainda que, em alguns
casos, encontrem resisténcia por parte de representantes culturais do proprio municipio e do
estado, entendendo eles que, entre essas bandas ou artistas, hd os que fogem as peculiaridades
do Encontro. J4 ocorreram, para citarmos alguns exemplos, apresentacdes da banda “Asa de

Aguia”, do grupo “E o Tcham” e do artista Geraldo Azevedo. A presenca dessas bandas e desses
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cantores amplia o nivel de exigéncias para a realizacdo do Encontro Cultural, gracas, por
exemplo, a enormidade de pessoas que se concentram nos espagos onde a apresentacao se
realiza e a seguranga que se faz necessdria nesses mesmos espagos.

De qualquer sorte, independentemente do trabalho e dos custos financeiros para a
realizacdo do empreendimento, Laranjeiras fica em festa. Todas as suas ruas (algumas sdo
calcadas com pedras) sdo tomadas por exibi¢des artistico-culturais e por pessoas distintas,
origindrias de diversas partes do pafs. As casas comerciais estdo sempre lotadas, as/os
vendedoras/es informais tém sua atividade incrementada, as/os artistas e as/os brincantes do
municipio veem e sentem o resultado de sua criatividade sendo valorizado e aplaudido —
elas/eles mesmas/os encontram o reconhecimento dos visitantes e os seus aplausos.

Colorida, festiva e diversificada, a cidade magicamente se converte em um jardim
com diversas espécies de flores. Entre elas, brincando reluzentemente, estd o Samba de Pareia,
que, séculos antes, no periodo de escravizacdo do povo negro, embelezara e perfumara
engenhos, fazendas e senzalas. Como flor, cumpriu brilhantemente sua tarefa. Como flor,

103

continua polinizando e gerando frutos. Resta-nos, parafraseando o poeta ™, ndo permitirmos

que a indiferenca do olhar possibilite a morte da flor, tampouco do jardim.

103 Referimo-nos a Mario Quintana, poeta gaticho, e a sua poesia “Jardim Interior”: *[...] O que mata um jardim /
Nao € mesmo alguma auséncia / nem o abandono... / O que mata um jardim / € esse olhar vazio / de quem por
eles passa indiferente”.
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, CAPITULO 03
“F jeito que o corpo da”: o curriculo e suas tecituras

O Jabuti e a Sabedoria do Mundo04

um tempo quando o mundo ainda era novo, Jabuti se ocupava s6 em colecionar
sabedoria. Essa tarefa custou-lhe muitos anos. Um dia, examinando a sua
coletanea, descobriu que tinha obtido toda a sabedoria do mundo.

Jabuti ficou muito feliz com sua descoberta. Guardou todas as pecas de sabedoria dentro
de um enorme vaso e o escondeu em um canto da casa. Mas ficou com um medo terrivel de que
alguém pudesse encontrar o segredo e roubar o seu vaso.

Passou durante trés noites sem dormir, pensando como achar um lugar seguro para
ocultar o seu tesouro.

“Ndo vai funcionar se eu enterrar’, pensava. “Alguém pode me ver cavar. Logo que eu for
embora, o ladrdo vai I4, desenterra e me rouba o vaso. Guardar no fundo do mar também ndo
serve. Posso nunca mais encontrar o lugar e perderei todo o meu trabalho.”

- 50 se for no alto de uma drvore bem alta... Opa! Acho que é isso mesmo! - finalmente
exclamou com grande alegria. Ninguém pensard em levantar os olhos para meu tesouro. Estard
perfeitamente salvo até eu desejar usd-lo.

- O que vocé disse, meu querido? - perguntou Nyanribo, acordando de seu sono.

- Va dormir, mulher! Estava apenas calculando quantos cachos de banana podemos
esperar do nosso bananal - ele replicou depressa. Tinha ficado tdo ansioso para manter seu
segredo que manteve siléncio sobre o assunto mesmo com ela.

Solucionado o dilema, Jabuti finalmente dormiu seu bom sono. Na manha seguinte, atou
uma corda em torno do vaso e o pendurou em si. Bem perto achou a arvore de que precisava,
esperou até que ndo houvesse ninguém nas imediacdes e comegou a subir.

O caso é que Jabuti pendurou o vaso na frente de si. Logo percebeu que o peso impedia
seus movimentos. Fosse s6 o0 peso, mas nio, o proprio vaso obstruia a subida pelo tronco. Nem ele
nem vaso iam, ficavam entalados. Impossivel fazer progresso. Nao demorou muito, ele desceu
para descansar.

Jabuti era pertinaz. Tentou novamente, novamente fracassou, novamente viu que era
impossivel fazer progresso, novamente teve de descer. Ja estava quase no chio, quando percebeu
seu filho ali observando espantado a cena.

- Vd embora/- disse Jabuti rudemente - Ndo vé que estou ocupado?

- Mas, pai! - clamou o filho - nunca conseguird chegar ao topo da drvore com um vaso
pendurado na sua frente. Por que ndo o pendura atrds? Assim ele ficard fora do seu caminho.

Jabuti parou onde estava e pensou: “Olha s6! Tenho toda a sabedoria do mundo em meu
vaso. Apesar disso, sou tio tolo que meu proprio filho pode me ensinar a subir em uma drvore. Dei
d minha coletinea de sabedoria uma finalidade indtil?’

A esse pensamento, ficou tdo desgostoso que soltou o vaso. A peca quebrou em muitos
pedacos. Toda a sabedoria que continha esparramou-se, voou para longe e para toda parte.

Por essa razdo é que fragmentos de saber sdo encontrados em todo lugar sobre a terra.

3.1 Pelas teias do curriculo. Pensando com(o) Jabuti

Uma boa pergunta a ser externalizada (ou, pelo menos, capaz de nos fazer “cocar a

cabeca”), ainda que agrilhoando-a aos territérios do préprio corpo, por quem com essa nossa

104 F4bula africana extraida da obra “O Jabuti e a sabedoria do mundo e outras fabulas”, de Vilma Maria (2012,
pp. 15-17).
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escrita estabelece algum contato, poderia ser: “Por que iniciar uma producio textual sobre
curriculo recorrendo-se, como mote, a essa fabula?” Um olhar de relance muito provavelmente
responderia a questdo sem hesitacdo e levaria o interrogador a observar, na fibula, a questao
dos saberes, que tanto ocupou, mais que isso, preocupou Jabuti, a ponto de ter-lhe custado
muitos anos de sua vida. E ndo estaria errado ao responder dessa forma. Pensar curriculo é
refletir sobre os modos como o conhecimento (0s saberes) € selecionado, legitimado e imposto
em detrimento de outras praticas/saberes, as quais, pensando-se com Santos (2009), sao
invisibilizadas, ou, em didlogo com Maldonado-Torre (2008), alocadas no esquecimento da
condenacdo.

Um segundo olhar, talvez, atentar-se-ia também para os cuidados que Jabuti
reservou a salvaguarda e a defesa de sua conquista: ele “guardou todas as pecgas de sabedoria
dentro de um enorme vaso e o escondeu em um canto da casa”. Mas nao parou nessas acgoes.
Jabuti também buscou uma arvore “bem alta” que fosse capaz de ndo apenas assegurar a
protecdo do vaso e do seu conteido, mas também de deixa-los fora do alcance de todos, exceto
dele mesmo.

Nas sociedades de tradi¢ao oral, essa “guarda” fica, se pensarmos com Hampaté Ba
(2010) e Calvet (2011), nas maos dos grids ou dos domas. Sao eles os verdadeiros “sacos de
fala”. Mas, contrariamente as inquietagoes de Jabuti, a tarefa que os ocupa ¢ o
compartilhamento dos saberes acumulados, obtidos ao longo de suas vidas, “de boca a ouvido”,
sempre cautelosos com a ndo deturpacdo da palavra, porque ela tem poder. A esse respeito,
Vansina (2010, p. 139) relembra a fala de um estudante iniciado nas tradigdes orais: “O poder
da palavra ¢ terrivel. Ela nos une, e a revelagdao do segredo nos destr6i”. Desse entendimento
também partilha Amadou Hampaté Ba. Segundo esse tradicionalista, natural do Mali (2010, p.
169), €, “pois, nas sociedades orais que ndo apenas a fun¢do da memoria € mais desenvolvida,
mas também a ligacdo entre o homem e a Palavra é mais forte. [...] O homem esté ligado a

palavra que profere. Estd comprometido com ela”. Em linhas seguintes, acrescenta:

O que se encontra por detrds do testemunho, portanto, € o préprio valor do
homem que faz o testemunho, o valor da cadeia de transmissdo da qual ele faz
parte, a fidedignidade das memdrias individual e coletiva e o valor atribuido
a verdade em uma determinada sociedade. Em suma: a ligagdo entre o homem
e a palavra (HAMPATE BA, 2010, p. 169).

Nas sociedades de tradicao escrita, a guarda dos saberes cabe aos livros. Nao so.

Também compete aos laboratorios e as/aos suas/seus pesquisadoras/es, as academias e as/aos
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suas/seus professoras/es, as/aos juristas e aos codigos de leis elaborados, as/aos tedlogas/os e
aqueles que com elas e eles mantém sintonia.

Obviamente, pensamos nds, os modos de manejar e de compartilhar os
conhecimentos e praticas sdo uma funcdo intimamente atrelada a forma como determinada
sociedade (ou comunidade) se organiza; e essa organizacdo depende da visdo de mundo ou das
“sensibilidades do mundo” (MIGNOLO, 2017b) que a mobilizam.

Espiando o pensamento ocidental moderno e, dentro dele, a escola, vemos que nao
sdo mais os “mais velhos” aqueles a quem devemos acorrer para alargarmos o olhar ou para
praticarmos novas maneiras de fazer. Também a relacdo com a palavra (e jid ndo mais a
grafamos com inicial maidscula) € outra. Ela jd ndo tem poder (nem precisa), também nao
estabelece vinculo com quem a convoca; ou, quando o faz, ele € ocasional e dependente das
defesas manifestadas naquele momento e lugar. E bastante a obediéncia ao método. Ele, sim,
nos conduz a verdade. Se todas as suas etapas forem seguidas, chegaremos ao conhecimento
verdadeiro — e ultimo, até que se prove e se comprove o contrdrio. Mas isso ainda ndo é
suficiente. E preciso, para além disso, obedecer a uma determinada maneira de proferi-lo.
Acerca desse ponto, Foucault fala de uma certa aleturgia, ou seja, de “um conjunto de
procedimentos possiveis, verbais ou ndo, pelos quais se atualiza isso que € colocado como
verdadeiro por oposicao ao falso, ao oculto, ao invisivel, ao imprevisivel” (FOUCAULT, 2010,
p. 46).

Os espacos formais (e essa ndo nos parece uma boa palavra — “oficiais” soa-nos
melhor, talvez) de ensino e de aprendizagem sdo, por principio, aletirgicos: os instrumentos de
avaliacdo nao nos deixam mentir, nem as “qualificagdes” e “defesas” de dissertacdes e teses.
Aleturgia €, por isso, uma forma de exclusao e, por via disso, de producdo de interditos, visto
que a nao obediéncia aos procedimentos pré-determinados para se expor a verdade retira desta
o direito de ser dita; e, se dita de qualquer modo, é-lhe subtraida, ou pelo menos reduzida, a
condicao de ser verdadeira.

Ao referir-se a interdicao, Foucault enfatiza que ela ndo € apenas um procedimento
de exclusdo presente em sociedades como a nossa, mas também o mais evidente, 0 mais
familiar: “Sabe-se bem que ndo se tem o direito de dizer tudo, que ndo se pode falar de tudo em
qualquer circunstancia, que qualquer um, enfim, ndo pode falar de qualquer coisa” (1996, p.
09). Nesse mesmo lugar, o filésofo francés apresenta outros modos de interditar o discurso:
tabu do objeto (ndo se pode falar de qualquer coisa em qualquer lugar), ritual da circunstancia

(para que seja aceito como verdadeiro, o discurso exige, em sua comunicagdo, determinados
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procedimentos), direito privilegiado ou exclusivo do sujeito que fala (por exemplo, ndo se pode
celebrar uma missa quando ndo se € sacerdote).

Mas € possivel alargarmos isso, se pensarmos que a modernidade nasce conectada
a colonialidade (QUIJANO, 1992; DUSSEL, 2005) e que, por essa via, a partir do século XV,
a relacdo entre a Europa e as regides exploradas (tanto em seu espaco fisico como nos corpos
dos seus habitantes) segue pari passu a légica sujeito-objeto, sendo, evidentemente, parte da
Europa e parte dos europeus os sujeitos da relacdo (QUIJANO, 1992).

Em consequéncia disso, a nés parece que os procedimentos de interdi¢do sdo
indiscutivelmente estratégias de silenciamento do outro. Qui¢d, sejam mais que isso: sao um
conjunto de procedimentos que objetivam estabelecer a hierarquia, a exclusio e a
marginalizacdo. Atrelam-se, obviamente, de acordo com Santos (2009), as manobras
moderno/coloniais que visam ao erguimento de muros que separam “os deste lado da linha” e
“os do outro lado da linha” (ja abordamos isso), cujo objetivo € impingir uma cultura unica e,
por meio dela, produzir a inexisténcia de outros modos de fazer e de intervir, de pensar e de
contribuir para a constru¢cdo de uma sociedade equanime, de existir e de apresentar para o
mundo modos outros de se relacionar com 0 meio ambiente sem leva-lo a bancarrota.

Mas voltemos aquela pergunta (“Por que iniciar uma produgdo textual sobre
curriculo recorrendo, como mote, a essa fabula?”) e as suas possiveis respostas. Um terceiro
olhar, tendo maior tempo para leitura e reflexdo, poderia, talvez, responder a essa questdo
elencando um conjunto de praticas/saberes que envolveu Jabuti na inquietacio de buscar modos
de alojamento e de vigilancia de outros saberes/praticas por ele colhidos durante anos: “Num
tempo quando o mundo ainda era novo, Jabuti se ocupava s6 em colecionar sabedoria. Essa
tarefa custou-lhe muitos anos. Um dia, examinando a sua coletanea, descobriu que tinha obtido
toda a sabedoria do mundo”.

Antes, porém, quem sabe, devamos langar luz sobre o periodo final do paragrafo
que abre a fabula: “Um dia, examinando a sua coletanea, [Jabuti] descobriu que tinha obtido
toda a sabedoria do mundo”. De que mundo veio essa sabedoria? Seria o mundo compreendido
por todo o planeta (Terra), pela Via Lictea ou por todo o Universo ja descoberto e por
descobrir? Qual o real tamanho do mundo explorado por Jabuti?

De nossa parte, parece tratar-se do mundo de Jabuti, o mundo por ele conhecido,
explorado e interpretado. Nao € apenas o mundo do Jabuti, mas, frisemos, um mundo de jabuti,
experimentado por Jabuti (compreendem?). Pois bem, nesse mundo, a guisa de jabuti, de Jabuti,

saberes sdo, por ele, coletados, armazenados, cuidados e policiados.
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Mas, se pensarmos bem, nem mesmo num mundo de jabuti, Jabuti conseguiu
abarcar todos os saberes: “Olha s6! Tenho toda a sabedoria do mundo em meu vaso. Apesar
disso, sou tao tolo que meu proprio filho pode me ensinar a subir em uma arvore. Dei a minha
coletanea de sabedoria uma finalidade inutil!”. O filho de Jabuti, um jabutizinho, encontrou em
seu mundo (de jabuti) uma estratégia, ndo vista pelo pai (sublinhe-se: que havia “obtido toda a
sabedoria do mundo”), para que ele, o pai, alcangasse o ponto mais alto da arvore.

A comprovagdo de que Jabuti havia coletado apenas saberes do mundo de jabuti, a
maneira de Jabuti, também encontra guarida na forma descoberta por ele para preserva-los e
protegé-los: “So se for no alto de uma drvore bem alta... Opa! Acho que é isso mesmo! —
finalmente exclamou com grande alegria. Ninguém pensard em levantar os olhos para meu
tesouro. Estard perfeitamente salvo até eu desejar usd-lo”. Embora as arvores ndo sejam bem
lugares onde jabutis possam ser encontrados, exceto se os puserem 14, € mais palatdvel pensar
nessa possibilidade, até porque, como Jabuti buscava um local de dificil acesso, e, para ele, as
arvores foram e sdo um ente da natureza de escalamento impossivel, esconder o vaso em uma
delas (e “bem alta”) seria um bom modo de evitar as “maos bobas” e até mesmo de inviabilizar
sua visualizacdo (Quem ja viu jabutis olhando para o céu?).

Nao fosse Jabuti um jabuti, e sim um homem, por exemplo, agarrado ardorosamente
a vigilancia de todos os saberes do seu mundo, os bancos centrais e as casas de moeda do planeta
poderiam ser excelentes /6cus de guarda segura. Certamente, ndo a Casa da Moeda da Espanha:

Professor, Rio, Denver!'®

€ seus parceiros estariam a espreita e, uma vez 14, apropriar-se-iam
do quanto quisessem dos saberes ali armazenados. Mas, quem sabe, o Fort Knox?

Enfim, certo é que aquele terceiro olhar, ja penetrado pelos diversos elementos da
fabula, mapearia, além dos conhecimentos armazenados no vaso, outras prdticas as quais
recorreu Jabuti, tanto para colher “toda sabedoria do mundo” quanto para conté-la num vaso e
resguardé-la da asticia de possiveis lardpios:

1) Jabuti investigou todos os modos de existir e de fazer e os conteve num vaso,
tarefa essa gigantesca, ainda que limitada a um mundo de jabuti. Convém

pensarmos no que ele considerou como saber e nos motivos que o levaram a

enclausuré-lo (hé certa axiologia por aqui, pois ndo?).

195 Personagens da série espanhola, de sucesso mundial, La Casa del Papel. O primeiro personagem foi
interpretado pelo ator Alvaro Morte; o segundo contou com a interpretagio de Miguel Herrdn; e o terceiro ficou
sob a responsabilidade de Jaime Lorente. Na fic¢do, a Casa da Moeda da Espanha € invadida por eles, que roubam
0 quanto querem e escapam quase sem perdas.
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2) Para Jabuti, os saberes, por ele coletados, deveriam ser protegidos e
escondidos, ao invés de partilhados. O que o conduziu a tal conclusao? Por
outro lado, € possivel pensarmos em saberes nao praticados?

3) Embora subir em drvore ndo seja um dote de jabutis, Jabuti fez ensaios e até
deve ter obtido algum éxito, ainda que pequeno: “Nao demorou muito, ele
desceu para descansar”;

4) Jabuti analisou algumas possiveis alternativas de esconderijo, mas as descartou
com base no conhecimento que delas tinha: “Ndo vai funcionar se eu enterrar
[...] Alguém pode me ver cavar. Logo que eu for embora, o ladrdo vai ld,
desenterra e me rouba o vaso. Guardar no fundo do mar também ndo serve.
Posso nunca mais encontrar o lugar e perderei todo o meu trabalho”;

5) Ao escolher a arvore, Jabuti revela seus limites (se subir na arvore era dificil
para ele, entdo...);

6) Por fim, Jabuti reconhece os seus préprios limites para abarcar todos os saberes
do mundo: “Olha s6! Tenho toda a sabedoria do mundo em meu vaso. Apesar
disso, sou tdo tolo que meu préprio filho pode me ensinar a subir em uma
arvore. Dei a minha coletanea de sabedoria uma finalidade inttil!”

Essa fabula africana, de tradicao oral, intitulada “O jabuti e a sabedoria do mundo”,
encerra uma moral — alids, isso € bastante comum nos textos pertencentes a esse género literario.
Nao cremos, entretanto, que essa moral, originalmente, tenha sido uma referéncia aos estudos
de curriculo, e sim a inutilidade da contencdo da sabedoria e a importincia de seu
compartilhamento. Ainda assim, acreditamos que ela, a fdbula, incita e alimenta uma boa
discussdo sobre as praticas curriculares desdobradas, diuturnamente, nos espacos da chamada
educagdo formal, mesmo que ambas, praticas curriculares e a fabula em lume, estejam
assentadas em formas de vida distintas — é 0 que imaginamos.

Como ja dito, h4, no comportamento de Jabuti, um impulso claramente axioldgico.
Vejamos, por exemplo, que nem todas as praticas, mesmo as lastreadas no mundo de Jabuti,
foram inseridas no grande vaso, e ele reconhece isso no final da histdria: “Olha s6! Tenho toda
a sabedoria do mundo em meu vaso. Apesar disso, sou tdo tolo que meu préprio filho pode me
ensinar a subir em uma drvore. Dei a minha coletanea de sabedoria uma finalidade inuatil!”. A
axiologia se evidencia na hierarquizacdo das praticas culturais promovidas por Jabuti, quando
ele destaca que ¢ “tao tolo” que o “prdprio filho pode ensinar” alguma coisa. Ou seja, Jabuti
define uma relacao de consequéncia entre ser tolo e ser aprendiz do préprio filho, marcada pelo

uso da expressdo “tdo que”’. Ainda, mesmo admitindo que o seu fruto pode se tornar seu
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professor, a escolha do “apesar disso” denuncia a defasagem, por ele considerada, entre aquilo
que o vaso abriga e o que a “crian¢a” conhece. Ou nao?

Os processos de selecdo de saberes e a hierarquizagao entre eles sao proprios do
curriculo — pelo menos do curriculo que temos. Talvez, quem sabe, um dia possamos celebrar
defesas amplas sobre curriculo que se afastem dessa complei¢do. Alids, para o bem da verdade,
somente se selecionam saberes porque, antes, estabeleceu-se uma hierarquia entre as praticas,
e hierarquizar praticas €, por coroldrio, hierarquizar pessoas; ¢ definir quem deve falar e quem
deve manter-se em siléncio; quem é capaz de liderar o destino da humanidade e quem deve ser
tao somente um sectario mudo; ou pior: quem deve ficar para trds (bem para trds, invisivel aos
olhos dos que vao a frente. Melhor seria dizer que decide quem fica ausente de uma vida ja
ausente).

E possivel que Jabuti néo tenha segmentado a sabedoria, pois ndo h4 informacdes
sobre a existéncia de compartimentos no interior do vaso. Mas ele a acondicionou. Dizendo de
outro modo: tudo aquilo que Jabuti concebeu como sabedoria ele comprimiu e alojou num tnico
vaso, ainda que “enorme”. O curriculo ¢, para as instituigdes de ensino, esse vaso, com a
diferenca de, em relacdo a ele (o curriculo), ndo haver duvidas da presenca de varios
compartimentos — de tamanhos, designs e mobilidrios distintos. Considerando-se a Educacao
Baésica, normalmente cabem a Matematica e a Lingua Portuguesa as melhores acomodacoes.

E verdade que (ainda) ndo temos jabutis assumindo a docéncia nas escolas de
homens e de mulheres, mas, hd muito tempo, aperfeicoamos a prética de acondicionar os

saberes/praticas — e de alocar pessoas. E parece até haver certa vangloria nisso.

3.2 Pelas malhas do curriculo

O curriculo €, muito provavelmente, o gargalo, o n6 (de dificil desate) da educagao.
E ndo o € apenas porque simboliza os interesses hegemodnicos de determinado grupo social, ou
porque, no instante mesmo em que seleciona saberes e valores, efetiva a exclusdo de modos
outros de existéncia e, por conseguinte, de pessoas, se pensarmos com Santos (2009). Nao o é
tdo somente porque configura territdrio em contestagdo, em embate continuo, ecoando, aqui,
expressoes do professor Tomaz Tadeu da Silva (2010). Também n@o o €, menos ainda, porque
ele (o curriculo), apesar dos institutos pedagdgicos nos quais se encontra repartida
historicamente a educagdo, acomoda em si as diversas instancias componentes do processo de
ensino e de aprendizagem (projeto politico-pedagdgico, avaliagdo, planejamento etc.), que o

engravidam ou que vém a luz por seu intermédio.
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Nao que esses elementos, componentes do nd, ndo sejam relevantes ou cuja
relevancia requeira menor cuidado ou interfira com menor poténcia nos processos educativos —
e nem temos a pretensdo e o interesse de mensurar o alcance desses constituintes do gargalo
(mesmo porque seus modos de atuacdo se diferenciam, segundo os contextos e os sujeitos que
participam da cena, e também se implicam quase naturalmente): reconhecemos que todos os
elementos, antes elencados, atuam no sentido da manutencdo do status quo e, por essa via, no
jogo de visibilizacdo e invisibilizacdo de préticas culturais e de pessoas reais.

Ainda seguindo Silva (2010), se nos apoiarmos na teoria pds-critica do curriculo,
tenderemos a ver esse instituto pedagégico como um discurso, em vez de enxergd-lo a partir
das compleicdes que delimitam a teoria, o que, nesse Ultimo caso, assegurar-lhe-ia uma
existéncia a priori e dificultaria, dessa forma, a possibilidade de encerrd-lo como objeto
construido historicamente (com data e lugar de nascimento, assim como possiveis

re/identificacdes), portanto, com vinculos politicos e socioculturais incontestaveis:

A teoria € uma representacdo, uma imagem, um reflexo, um signo de uma
realidade que — cronologicamente, ontologicamente — a precede. Assim, para
j& entrar no nosso tema, uma teoria de curriculo comecaria por supor que
existe, “la fora”, esperando para ser descoberta, descrita e explicada, uma
coisa chamada “curriculo”. O curriculo seria um objeto que precederia a teoria
[...]. Da perspectiva do pds-estruturalismo, hoje predominante na andlise
social e cultural, é precisamente esse viés representacional que torna
problematico o préprio conceito de teoria [...]. A teoria ndo se limitaria, pois,
a descrever, a explicar a realidade: a teoria estaria irremediavelmente
implicada na sua produg@o. Ao descrever um “objeto”, a teoria, de certo modo,
inventa-o [...]. Nessa direcdo, faria mais sentido falar nio em teorias, mas em
discursos ou textos (SILVA, 2010, p. 11).

Em nosso olhar, a passagem de “teoria” para “discurso” simboliza uma guinada
substantiva, porque, entre outros, ndo mais se parte da concepg¢ao de teoria como algo capaz de
detectar e de perfilar immobilis, mas, contrariamente, no ambito do discurso, o “objeto”
supostamente descoberto pela teoria €, em verdade, resultado de uma invencdo (discursiva). E,
se algo pode ser inventado, é fidedigna a afirma¢do que advoga a possibilidade efetiva de sua
reinvencao ou mesmo de uma invencao outra — também de seu desaparecimento ou, pelo menos,
de sua hibernagao.

Por outra via, o deslocamento de “teoria” para “discurso” produz outro movimento:
a implicacdo dos sujeitos naquilo que se produz. Noutras palavras, € na linguagem e pela
linguagem que o entorno e tudo que nele ha (inclusive os sujeitos) sdo construidos. Portanto,
compreender o curriculo enquanto objeto linguisticamente produzido exige daqueles que assim

o entendem um comportamento flexivel e movente, visto que o entendimento de qualquer
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pratica e/ou conceito fora do locus em que circulam €, no minimo, ou reducdo de seus
significados, ou aleijamento de seu uso, ou simplesmente ma-fé: “Nenhum saber poder4, assim,
ser elevado a condicao de padrao a partir do qual serd aferida a validade dos outros saberes sem
considerar as condicdes situadas da sua produg¢do e mobilizagdo e as suas consequéncias
(NUNES, 2009, p. 233). Em resumo: os saberes encontram sua validacio nos territérios onde
eles sdo erguidos e experimentados; ou, como repetiria o provérbio africano: “Nao se pode
pentear uma pessoa quando ela esta ausente” (apud HAMPATE BA, 2010, p. 175).

Logo, recorrer-se a determinada epistemologia para reconhecer ou incluir — ou,
d’outra forma, invalidar e excluir — qualquer pratica sociocultural € uma postura que reforca
preconceitos, discriminagdes e racismos. Negritamos isso porque consideramos urgente a
compreensdo de curriculo como ferramenta que envolve (e € envolvida por) uma teia de
perspectivas e estratagemas que, se tensionados, podem apontar possibilidades outras de
caminhar.

E isso é, indiscutivelmente, uma bandeira que precisa ser desfraldada por toda e
qualquer pratica educativa que protege uma educacao inclusiva e luta por ela, o que requerera
o combate ao epistemicidio. Tal atitude, em nosso olhar, é imprescindivel a Educagdo Escolar

Quilombola, outorgada pela Resolucao CNE/CEB n.° 8/2012, segundo a qual:

O curriculo da Educacido Escolar Quilombola diz respeito aos modos de
organizacdo dos tempos e espacos escolares de suas atividades pedagégicas,
das interacdes do ambiente educacional com a sociedade, das relacdes de
poder presentes no fazer educativo e nas formas de conceber e construir
conhecimentos escolares, constituindo parte importante dos processos
sociopoliticos e culturais de constru¢do de identidades (BRASIL, 2012, art.
34).

“O curriculo da Educacdao Escolar Quilombola diz respeito aos modos de
organizacdo dos tempos e espagos escolares de suas atividades pedagdgicas” (BRASIL, 2012,
art. 34). Essa afirmativa nos conduz a duas assercdes que envolvem Alfredo Veiga-Neto. Na
primeira, o professor sublinha que o curriculo é geometricamente construido (VEIGA-NETO,
2002). Ocorre que, na escola, diferentemente do que concluimos da leitura que abriu este
capitulo, a espacializacdo, assente no pensamento ocidental/moderno, requer (e cada vez mais)
divisdes especificas. E ndo tdo somente os saberes sdo compartimentalizados, geometrizados,
porquanto o corpo também é alvo dessa geometrizacio. E sempre bom frisarmos, sob a luz de
Sodré (1988), que os saberes sdo territorios € 0s corpos também o sdo.

A segunda asser¢do de Veiga-Neto, a que fizemos referéncia, ele a faz em

companhia do professor Silvio Gallo: o curriculo € disciplinar. As disciplinas ndo apenas
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determinam os modos de fazer e de saber, mas também estabelecem os modos de agir e de ser:
disciplinarizar é tanto organizar/classificar as ciéncias — e nisso podemos, tranquilamente,
inserir o curriculo — quanto domesticar os corpos e as vontades — e também nisso podemos,
tranquilamente, inserir o curriculo (GALLO; VEIGA-NETO, 2007).

Isso posto, as disciplinas e, por essa via, os curriculos atuam como discursos que
intentam acomodar os sujeitos a determinadas realidades, assegurando que suas almas e seus
corpos se tornem Uteis ao funcionamento de determinada engrenagem social, de modo a manter
a ordem segundo certa expectativa.

Essa abordagem de disciplina e de curriculo, proposta por Veiga-Neto e por Silvio
Gallo, escolta-nos a outra percepgao. Desta feita, aludimos a ideia de “processos de abjecdo”,
sobre os quais discorre Thomas S. Popkewitz. O pensador estadunidense a eles se refere quando
analisa as reformas educacionais americanas: “Meus estudos sobre a reforma escolar [nos
Estados Unidos] pretendem entender como as inscricoes da diferenca e da representagdo criam
exclusoes e abjecoes em seus esforgos para incluir” (POPKEWITZ apud LIMA; GIL, 2016, p.
1136, italicos nossos).

Essa discussdo guarda intima relagdo com, pelo menos, outros trés elementos que
se fazem presentes nas andlises do professor nova-iorquino: (1) a producdo do “‘sujeito
cosmopolita inacabado”, cuja individualidade (2) “expressa-se na categoria do aprendente por
toda a vida” (POPKEWITZ, 2011, p. 363), categoria essa na qual habita uma (3) “mente sem
domicilio”, ou seja, os individuos (seus saberes e suas identidades) ndo mais se movem por
entre as fronteiras nacionais, pois o seu €xito, enquanto cidaddo cosmopolita, depende da
apreensdo de conhecimentos que se espraiam, que desconhecem zonas limitrofes. Por isso
emerge a defesa do “aprendente por toda a vida”; por isso também insurge o discurso de que
“todas as criancas aprendem”.

E, nesse ponto exato, uma explicacao grita ensurdecedoramente. Nao nos opomos
ao discurso de que “todas as criangas aprendem’; ao contrario, somos reverberadores dele. A
questdo é que tal discurso se assenta numa concepcdo universalizante de mundo e, por
conseguinte, de crianga, de conhecimento, de processos de ensino e de formas de aprendizagem.
Todas as criancas realmente aprendem, mas suas maneiras de aprender, embora ndo sejam
determinadas, atrelam-se as formas de vida dessas criangas, muito embora a escola nao
considere (ou pelo menos ndo atribui relevancia) esse fator em seu fazer pedagégico. Popkewitz
(2011) parece partilhar dessa nossa defesa, uma vez que, para esse estudioso, as tentativas de

inclusdo (das criancas) t€ém produzido exclusdo-abjecao.



183

Essa conclusdo de Popkewitz relaciona-se a sua compreensdo de conhecimento
como uma pratica social (POPKEWITZ, 2001). E, ao compreendé-lo desse modo, refor¢ca o
entendimento dos jogos de poder que dentro dele bailam — e que o embalam —, o que explica os
processos de selecao/exclusao dos saberes que compdem os curriculos das escolas e elucida as
hierarquias construidas dentro e fora da escola, mas (também) a partir dela, as quais terminam
contribuindo para a exclusio cognitiva dos sujeitos (e também deles) origindrios das camadas
populares e das comunidades tradicionais.

Pensar o curriculo como instrumento geometricamente construido, capaz de
compartimentalizar saberes e corpos; entendé-lo como ferramenta disciplinar, responsdvel pela
segmentagdo dos saberes e também pela adequacio e domesticacio dos sujeitos, segundo certo
padrdo e desejo; e compreendé-lo como ferramenta manipulada por certa classe social cujos
valores assentam-se no pensamento ocidental/moderno, que € colonial, portanto produtor de
inexisténcias, conforme Santos (2009), e/ou de exclusdes e de abjecdes, se preferirmos ecoar
Popkewitz (2011), é imprescindivel ao desenvolvimento de qualquer prética educativa que se
pense democratica ou decolonial. E isso, defendemos nds, torna-se ainda mais urgente quando
nos referimos as escolas localizadas em comunidades tradicionais, nas quais os saberes,
comumente, sdo encerrados, pelo pensamento ocidental/moderno, nas “zonas do nao ser”.

Ainda em didlogo com Popkewitz (2011), acreditamos que a abjecdo é, sim, um
fator que emperra a EEQ, por entendermos que esta implica também uma educacdo “situada”,
seguindo na contramdo daquela, que objetiva formar cidaddaos cosmopolitas, cujas mentes nao
possuem domicilios. A EEQ, contrariamente — e esta € uma interpretacao nossa —, por real¢ar
as praticas culturais da comunidade quilombola, embora ndo se limite a elas, obsta, na
perspectiva do pensamento eurocéntrico e universalizante, as pretensdes de uma educacio

globalizada e globalizante.

3.3 Curriculo e decolonialidade: navegando por outros mares

Um bom modo, acreditamos, de inserir o curriculo na encruzilhada € pratica-lo
decolonialmente. Isso porque a pratica decolonial €, como assinala Mignolo (2017), uma pratica
fronteirica, ou seja, um conjunto de atitudes que tensiona as formas de colonialidade que se
arrastam desde o final do século XV. Por outro lado, “praticar a encruzilhada nos aponta como
caminho possivel a exploracao das fronteiras, aquelas que, embora tenham sido construidas a
priori para cindir o mundo, nos revelam a trama complexa que o codifica” (RUFINO, 2017, p.

41).
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Mostramos, na secao precedente, os vinculos do curriculo com a geometrizacio e
com a disciplinarizacio dos saberes e dos corpos (VEIGA-NETO, 2002). Apontamos também
como esse instrumento pode produzir processos de abjecdo. Para tanto, o curriculo impde
resolutamente os projetos e desejos da cidade do colonizador aos pensares, dizeres e fazeres
dos habitantes da cidade do colonizado, referenciando-nos, explicitamente, em Fanon (1968) —
obviamente, essas imposi¢des ndo se desdobram sem resisténcias.

Desse modo, o curriculo funciona como instrumento estratégico da colonialidade
do poder, do saber e do ser. Ou seja, ele, engenhosamente, atua como ferramenta de instaura¢ao
da classificacdo hierdrquica dos individuos, segundo o grupo étnico-racial de pertencimento, o
geénero e a regido de origem (QUIJANO, 1992; 2005); funda a diferenca colonial, responsavel
pela subalternizacao cultural, politica e subjetiva das ex-colOnias por certas regides da Europa
(MIGNOLO, 2005; 2013); inscreve as linhas abissais (SANTOS, 2009), as quais instituem as
epistemologias do Norte como as Unicas dignas de credibilidade, impondo-as, por conseguinte
ao Sul global; e institui o epistemicidio.

Um esclarecimento se faz necessdrio. Ao nos referirmos a epistemologias do Norte,
ndo estamos nos prendendo ao Norte geogréfico, visto que tais epistemologias podem
facilmente ser encontradas no Sul (agora geogréfico) por forca tanto da colonialidade do poder,
do saber e do ser quanto pela agéncia da diferenca colonial. Em verdade, pensamos que as
epistemologias do Norte atravessam, muitas vezes, cada corpo individualmente — lembremos
sempre que os corpos também sio territérios (SODRE, 1988).

Também no Norte (geogrifico) podem ser encontradas préticas culturais que, a
exemplo do que ocorre nas regides outrora colonizadas (oficialmente), sdo classificadas como
nio-verdades, como crendices, como supersticdes, como saberes incrediveis porque nao
obedecem as metodologias endossadas pelas ciéncias, ou se afastam da filosofia ocidental, ou
ndo seguem a teologia que o Ocidente outorga como legitima.

Por isso, Boaventura de Sousa Santos (2009) afirma que o pensamento ocidental
moderno € abissal, uma vez que, ao desenhar as linhas abissais, ele, o pensamento ocidental
moderno, promove imediatamente dicotomias entre saberes e pessoas reais. Dito de outra
forma, o pensamento abissal moderno aloca “do outro lado da linha” todo e qualquer
conhecimento inaderente aquele que se encontra “deste lado da linha” (a ciéncia moderna, a
filosofia ocidental, a teologia judaico-cristd). Mas ele ndo faz apenas isso: nessa “zona do nao
ser”, sdo inseridas também as pessoas que realizam tais praticas. Disso resulta a producio de

inexisténcias (das préticas e das/os suas/seus praticantes).
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Essa percepcdo de Santos (2009), do modo como a enxergamos, dialoga
intimamente com o olhar de Maldonado-Torres (2008), quando este descreve o que ele chama
de “esquecimento da condenacdo” e “esquecimento dos condenados”. Aqui, mais uma vez,
estamos nos referindo a “zona do nao ser”. Nessa zona sdo encerrados tudo e todos que se
movem por formas ndo candnicas de se relacionar com a natureza, com O outro € consigo
mesmo. Nela, na “zona do ndo ser”, encontram-se aquelas e aqueles que, em vez de adotarem
uma visdo de mundo, fazem uso de “sensibilidades do mundo” (MIGNOLO, 2017b). Nessa
zona (a do ndo ser), na qual o pensamento ocidental moderno/colonial pratica o esquecimento,
dos condenados e da condenagdo, decreta-se a morte.

Antes de prosseguirmos, convém lembrarmos que tanto as linhas abissais quanto as
“zonas do ndo ser”, assim como o esquecimento das/os condenadas/os e da condenacdo, ou
seja, a negacao da pluriversidade do mundo (MALDONATO-TORRES, 2008), nao simbolizam
situagoes fixas e definitivas. Como diria Fanon (1968), os corpos das/os colonizadas/os estao
sempre prontos para trocar o papel de caca pelo de cacador.

Em relacdo ao curriculo que temos e que, historicamente, vem contribuindo para a
construgdo de sujeitos, de escolas e de sociedades, para nds € ponto pacifico que ele se alimenta
do e alimenta o pensamento ocidental moderno, que € colonial e abissal, e que empurra saberes
e pessoas que destoam do modelo eurocéntrico para a “zona do ndo ser”.

Mas esse ndo €, necessariamente, um carater imutavel do curriculo, inobstante tenha
sido essa a caracteristica que guiou, ao longo da histéria, o seu comportamento. O préprio
Santos (2009) propde outro modo de pensamento, o pds-abissal, por meio do qual podemos
ensaiar um curriculo outro. Esse pensamento encontra na ecologia de saberes (que entendemos
como uma pratica de encruzilhada e, portanto, é impossivel tracarmos exatamente a sua
resultante) o seu espago/tempo de materializagao.

Para Santos (2009, p. 47), “na ecologia de saberes cruzam-se conhecimentos e,
portanto, também ignorancias. Nao existe uma unidade de conhecimento, como nio existe uma
unidade de ignorancia”. E mais: ainda segundo o professor portugués, a ecologia de saberes
promove a justica cognitiva e reconhece os limites internos e externos de todo e qualquer
conhecimento (os conhecimentos nao sdo completos em si mesmos, pois o seu exito depende
de seu cardter trans-escalar); e continua: “central a uma ecologia de saberes ndo ¢ a distingao
entre cultura e ac¢do, mas antes a distingdo entre ac¢do conformista e aquilo que designo por
ac¢do-com-clinamen (SANTOS, 2009, p. 55, itdlicos no original [sic]); ou seja, a ruptura

criativa com a inércia, o que interpretamos como uma atitude decolonial.



186

Nesse sentido, pensamos que toda e qualquer tentativa de abordar um objeto de
conhecimento, buscando-se abarcd-lo sem ancora epistemoldgica exclusiva e exclusivista,
representa um passo importante nio tdo somente em direcdo a ecologia de saberes, também
rumo a construcdo coletiva de espagos/tempos nos quais possamos, democraticamente,
responder de modo positivo a Gayatri Spivak (2010): os subalternizados podem, sim, falar, e
ndo apenas porque o sistema fonador se encontra intacto, mas porque, a despeito de sua
condicdo social de subalternidade, que ndo é necessariamente definitiva, ha saberes por eles
produzidos e validados que podem ter muito a oferecer a humanidade. Por conseguinte, mesmo
diante de tensdes, suas falas precisam aflorar e ser ouvidas.

Como podemos observar, um curriculo inspirado em encruzilhada, seguindo Rufino
(2017), ou na ecologia de saberes, conforme Santos (2009), exigird o atravessamento de
fronteiras epistemoldgicas para a reflexdo e para a discussdo de pensares e de fazeres em
qualquer area de conhecimento. Isso ndo significa a pulverizagdo das diferencas. Nao € disso
que se trata. Contrariamente, advogamos a quebra das desigualdades (ou no minimo a redug@o
significativa delas) — e ndo das diferencas —, a partir do (re)conhecimento, da valorizagdo e da
partilha das distintas maneiras de didlogo que os diversos grupos humanos construiram e
constroem consigo mesmos, com 0 outro € com o meio que os envolve.

E ndo estamos ‘“dourando a pilula” ou “desenhando nossos pés em areia
inexplorada”, como diria o poeta portugués José Régio'*. J4 ha apontamentos nessa dire¢io.
Referimo-nos ao conceito de “tradugdo” elaborado por Santos (2002; 2009), que pode favorecer
a compreensao das e entre as formas de vida existentes, mesmo que as tecnologias instituidas e
que as instituem apresentem entraves importantes. Segundo o socidlogo, “a traducdo € o
procedimento que permite criar inteligibilidade reciproca entre as experiéncias do mundo, tanto

as disponiveis como as possiveis [...]” (SANTOS, 2002, p. 262), e acrescenta:

Trata-se de um procedimento que ndo atribui a nenhum conjunto de
experiéncias nem o estatuto de totalidade exclusiva nem o estatuto de parte
homogénea. As experiéncias do mundo s@o vistas em momentos diferentes do
trabalho de tradug¢do como totalidades ou partes e como realidades que se néo
esgotam nessas totalidades ou partes. Por exemplo, ver o subalterno tanto
dentro como fora da relagdo de subalternidade (SANTOS, 2002, p. 262

[sic]).

106 Uma referéncia a um dos versos de “Céantico Negro”, do poeta, escritor, dramaturgo, romancista, novelista,
contista, ensaista, cronista e critico José Maria dos Reis Pereira (portugués), que recorria ao pseudéonimo José
Régio.
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Ainda que pareca lugar comum, é importante negritarmos que, nos processos de
tradugdo, seja de um idioma para outro, de uma tradicdo para outra ou de uma pratica cultural
para outra, sempre poderd haver algo que escapard. Por isso, torna-se imprescindivel um
mergulho significativo na cultura que se deseja traduzir, para que a compreensao se efetive mais
dignamente e a traducdo se efetue com menos danos. Por isso também — e mais ainda — a
necessidade premente de definir estratégias para que questoes como “O que traduzir?”, “Quem
traduz?”, “Por que traduzir?”, “Para que traduzir?” possam ser respondidas adequada e
coletivamente (no minimo, os grupos sociais cujos saberes/praticas sdo alvos de tradugdo
devem envolver-se embrionariamente).

Como reforca Santos (2002, p. 267), “a traducdo ¢é, simultaneamente, um trabalho
intelectual e um trabalho politico”. Por essa razdo, o professor portugués prevé dois momentos
para a sua efetivacdo: 1) o desafio desconstrutivo, que tem como finalidade identificar os
residuos do colonizador nas praticas socioculturais da comunidade, 2) e o desafio reconstrutivo,
cujo objetivo € resgatar e revitalizar os elementos culturais da comunidade colonizada. Assim,
¢ imprescindivel “captar estes dois momentos: a relacdo hegemonica entre as experiéncias € o
que nestas esta para além dessa relacao” (SANTOS, 2002, p. 262).

Torna-se mister sublinharmos que o trabalho de tradu¢@o ndo busca a implantacao
ou a implementacdo de uma monocultura; ao contrdrio, ele parte do reconhecimento da
existéncia de diferentes praticas culturais (e de formas de vida) e da impossibilidade de
completude de todo e qualquer conhecimento e/ou pratica cultural. Boaventura de Sousa Santos
denomina esse ultimo reconhecimento de “universalismo negativo™: “a ideia da impossibilidade
da completude cultural” (2002, p. 264). Sendo assim encaradas, as traducdes podem contribuir
para o erguimento de curriculos-encruzilhadas, assentes em praticas decoloniais.

Convém salientarmos que, quando pensamos em um curriculo que se mova por
praticas decoloniais, ndo pretendemos com isso apenas combater o discurso hegemonico;
menos ainda, a partir desse curriculo, proceder a producao de um meta-discurso ou de discursos
de totalidade ou totalitarios.

Estamos, em verdade, pleiteando a arquitetura de curriculos moventes —
caracteristica imprescindivel aos curriculos-encruzilhada —, capazes de abarcar, a partir de um
trabalho de traducdo e de relagdes horizontalizadas, dialégicas e inusitadas entre os saberes e
os sujeitos, a multiplicidade de pensares e de praticas, ou seja, curriculos capazes de acolher a
diversidade de formas de vida com suas caracteristicas especificas, as quais descobriram e/ou
inventaram modos proprios de conviverem e de dialogarem com o entorno. Esse curriculo deve

trafegar também pela ideia de coletividade, de solidariedade, de partilha. Acreditamos que esse
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€ um modo outro de fazer a educacdo, a escola e o0 mundo. Nesse contexto, ndo ha como ndo

nos remetermos 2 poesia de Jodo Cabral de Melo Neto!'"”:

Um galo sozinho nio tece uma manha:
ele precisard sempre de outros galos.
De um que apanhe esse grito que ele

e o lance a outro; de um outro galo
que apanhe o grito de um galo antes
e o lance a outro; e de outros galos
que com muitos outros galos se cruzem
os fios de sol de seus gritos de galo,
para que a manha, desde uma teia t€nue,
se va tecendo, entre todos os galos.
E se encorpando em tela, entre todos,
se erguendo tenda, onde entrem todos,
se entretendendo para todos, no toldo

(a manh3) que plana livre de armacdo.

A manha3, toldo de um tecido tio aéreo
que, tecido, se eleva por si: luz balao.

E todos esses galos que tecem a manha, “toldo de um tecido tao éreo / que, tecido,
se eleva por si: luz baldo”, participam da trama de todos os outros galos; também tecem a si
mesmos, lancando mao das ferramentas que a manha, enquanto toldo, disponibiliza-lhes, ainda
que os seus modos de segurar as ferramentas e de manipuld-las e o uso que delas fazem (é
possivel utilizar um alicate como se martelo fosse) sejam singulares. E em movimentos assim
que os galos tecem a si mesmos, mas ndo de forma exclusivista.

Nunca € demais salientarmos que a manhad, tecida a partir dos gritos de galo,
também tece os galos que a tecem. Do mesmo modo, € imperativo negritarmos que as manhas
tecidas ndo se repetem — e nem os galos e seus gritos permanecem inalterados.

“Caminhante, nio ha caminho / o caminho se faz ao caminhar”!%®. Talvez tenhamos
que imprimir um tanto de refracdo em relacdo a essa afirmac¢do: a questao ndo € a inexisténcia
de caminhos, porquanto ha muitos deles — e defendemos que todos (ou quase) se entrecruzam
—, embora cada caminhante imprima seu modo préprio de percorré-los. E quando caminhos
novos sao abertos, os sujeitos que os erigem também sdo por eles erigidos: se o caminhante faz
o caminho, este também faz aquele.

Noutra poesia (de Thiago de Mello, ja convocada noutro momento, nesse mesmo

lugar), 1&-se: “ndo, ndo tenho caminho novo. O que tenho de novo ¢ o jeito de caminhar”.

107 “Tecendo a Manhd”, poesia do poeta, Jodo Cabral de Melo Neto. Disponivel em:

<http://www .jornaldepoesia.jor.br/joao02.html>. Acesso em: 24 out. 2018.
108 Poesia do poeta espanhol Antonio Cipriano José Marfa y Francisco de Santa Ana Machado Ruiz, conhecido
como Antonio Machado.


http://www.jornaldepoesia.jor.br/joao02.html
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Pensamos com o poeta que o “jeito de caminhar” €, de fato, sempre uma novidade, mesmo para
o caminhante; porém, cremos, caminhos novos sempre podem ser abertos, ainda que no mesmo
territério, pelo mesmo caminhante e com os mesmos sapatos. Também acreditamos que, por
acdo de encruzilhadas, hd sempre caminhos inusitados, mesmo que ndo os enxerguemos.

Esses entendimentos, acreditamos, precisam compor a substincia (e também os
movimentos) daquele curriculo ao qual nos referimos em linhas anteriores: se empunharmos
tais entendimentos como ferramentas de luta, serd possivel destituirmos a naturalizacdo do
curriculo, passando a concebé-lo como “uma opcdo historicamente configurada, que se
sedimentou dentro de uma determinada trama cultural, politica, social e escolar; esta carregado,
portanto, de valores e pressupostos que é preciso decifrar” (SACRISTAN, 1998, p. 17). E a
compreensdo de que se trata de uma construcdo histérica deve funcionar como elemento
propulsor do redesenho curricular, possibilitando a mobiliza¢do, no curriculo, de praticas
culturais capazes de contribuir positivamente com a construcdo daquelas e daqueles que se
fazem presentes na escola e que a constituem.

Para concluirmos este subitem, gostariamos de frisar, segurando com firmeza a mao
de Sodré (1988), que o curriculo € um territdrio, ainda que simbolico. A escola é, também, um
territorio e o € fisica e simbolicamente. Os corpos que se movem no interior da escola e que
ddo a ela sentido e significado sdo todos territorios. Esses territdrios se entrecruzam, produzem
encruzilhadas e, com isso, o insélito sempre eclode, mesmo que optemos por nao enxergar, ou
que, por causa dos diversos véus que encobrem nossos olhos, ndo percebamos 0 novo, ndao
identifiquemos a novidade. E por isso, talvez, que precisamos, vez ou outra — ou sempre, quem

sabe — entregarmo-nos ao mar.

Figura 22: Marinha de Guaratiba

109

Fonte: Obra de Jenner Aﬁéusto

199 Jenner Augusto da Silveira é um artista pldstico sergipano. Nascido em 1924, Jenner trabalhou em diversas
cidades do estado como pintor, cartazista, ilustrador, desenhista e gravador. A obra em destaque encontra-se
disponivel em <https://galeriandre.com.br/obras-interna/2867/marinha-de-guaratiba>. Acesso em: 03 jan. 2020.
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Nem sempre é possivel inventar o cais, mesmo “para quem quer se soltar”!'* (Figura
22). E, quando essa invengdo ocorre, parece-nos que, de algum modo, ele (o cais) ainda se
encontra atrelado ao territério originario. A “lua nova”, a “solidao”, o “amor”, o “mar”, o
“sonhador” inventados nasceram, em verdade, de substancias que lhes sdo preexistentes e/ou
que se encontram no mar ou na embarcacdo (mas sempre hd um jeito singular e criativo de
manipular tais substincias — o impensdvel pode emergir).

Mesmo “a dor de se langar” — o que ndo significa que se deve abrir mdo do mar e
nem do cais —, depende das compleicdes e apreensdes do que € ou ndo doloroso. Mas vale se
lancar. H4 sempre mares nunca dantes navegados. Ha sempre praias inabitadas, e a navegagao
por eles e para elas é sempre apaixonante — ou desafiadora.

Nao estamos falando de esséncia, mas de criacdes outras, ainda que com leituras
distintas. Também ndo se trata de determinismos, mas de préticas que o corpo esculpe e que
nele sdo esculpidas, mesmo que as ondas e suas quebrancgas, os calos e as cicatrizes sufoquem
sua imagem. E, para a criacdo deles, dos entes inventados, certamente recorreu-se a
instrumentos que ja se encontravam disponiveis — ou, mesmo que fabricados, os insumos
perambulavam em zonas visitadas pelo fabricador — e que, de algum modo, participaram de sua

fabricagdo.

3.4 Curriculo: uma porcao (interessada) da cultura

Conforme Forquin, a relacio entre escola e cultura é embriondria, organica. No que
concerne a educagdo, trata-se de um processo regido, inevitavelmente, por conhecimentos,
valores, crencas, competéncias e hdbitos. Ha sempre alguém que se responsabiliza pela
educacgdo de outro alguém. Dessarte, € na estreiteza dessa relacdo que esses elementos se fazem
presentes, mediam e justificam o encontro entre quem se propde a ensinar € quem objetiva
aprender. Noutras palavras: aquilo que se convenciona como contetido escolar representa, em
verdade, uma por¢ao da cultura que se considera como relevante e, por isso mesmo, digna de
transmissdo: “Neste sentido pode-se dizer perfeitamente que a cultura € o contetido substancial
da educagdo, sua fonte e sua justificativa ultima: a educacio ndo é nada fora da cultura e sem

ela” (FORQUIN, 1993, p. 14).

119 Aqui e no pardgrafo imediatamente posterior, conversamos com Milton Nascimento e Ronaldo Bastos, tendo
como mediadora a cangdo “Cais”.
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Num mar de calmarias, a relacdo entre cultura e educacao certamente efetuar-se-ia
estavelmente, sem flutuacdes, mas também sem movimento, sem mudanga, sem alteracdes
importantes — em resumo, insossa. De um lado, ter-se-ia “a cultura”, e dela (e somente dela)
seria extraida, sem ondulagdes relevantes (ou até mesmo sem nenhuma ondulagdo), a parcela a
ser preservada, que certamente asseguraria a permanéncia de tudo aquilo que fosse considerado
elevado, belo, expressivo e essencial para a forma¢do de uma humanidade civilizada. Do outro
lado, estariam professoras/es obedientes e competentes na arte da internalizacdo e da
transmissdo da “alta cultura”; também estariam, passivas/os e acriticas/os, as/os estudantes,
preferencialmente dvidas/os por esses conhecimentos.

Estamos aqui pensando na cultura enquanto kultur, ou seja, no modo como um
grupo de intelectuais do século XVIII passou a denominar sua contribuicdo para a humanidade
“em termos de maneiras de estar no mundo, de produzir e apreciar obras de arte e literatura, de
pensar e organizar sistemas religiosos e filos6ficos — especialmente todo aquele conjunto de
coisas que eles consideravam superiores e que os diferenciava do resto do mundo” (VEIGA-
NETO, 2003, p. 06).

Nessas aguas, a tarefa da escola seguiria uma correnteza retilinea e suave, porquanto
0 que ensinar (o conteido curricular) ja estaria dado; com isso, restaria as/aos aprendentes
absorver, recorrendo a2 memorizagdo e a imitac¢do, tudo aquilo definido (por um grupo
privilegiado de humanos: homens, brancos, europeus) como digno de incorporagdo.
Deslocando o adagio, nesse cendrio, podemos dizer que o mar estaria para peixes, sendo estes
a educa¢do mergulhada naquele oceano.

Uma remigao, se nos permitem — € que amamos provérbios: “Enquanto ndo houver
ledes historiadores, a gloria da caga ira sempre para o cagador”. Esse provérbio, segundo Santos
Junior (2010), compde o acervo da sabedoria do povo Haussa (ou Haugd), que habita
principalmente o norte da Nigéria e o sudeste do Niger. Os ledes precisam falar e, nos, por
nosso turno, precisamos ouvir suas narrativas.

Voltando a discussdo, cumpre fazermos a seguinte observacdo: as flutuagdes
existem. Apesar de, consoante Laraia (1986), as discussdes no campo da antropologia ainda
ndo terem terminado (e talvez nunca terminem), pois, para tanto, requerer-se-ia uma
compreensdo exata da natureza humana, € possivel, ainda segundo esse mesmo autor, afirmar
que a cultura condiciona a visao de mundo, que ela tem uma légica prépria e que a dinamicidade
lhe é concernente. Reparem bem: a cultura “condiciona” uma visdo de mundo, mas ela nio a

“determina”.
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Em Lopes e Macedo (2011), apds transcurso pelas idas e vindas da constru¢ao do
conceito de cultura, encontramos a relevancia dos Estudos Culturais para essa trajetoria,
enquanto movimento com €nfase no social e de articulacio entre cultura e poder. Seguindo as
ondas provocadas por Stuart Hall, para quem “[...] todo e qualquer sentido somente pode ser
criado dentro de sistemas de linguagem e significa¢dao” (apud LOPES; MACEDO, 2011, p.
202), as autoras “definem” cultura como aquilo mesmo que permite a significagio. E nesse mar
que nos interessa pensar o curriculo, ou seja, como artefato histdrico-cultural e politico
construido num campo de significac@o e construtor de significados.

Macedo (2006, p. 105 [sic]) entende curriculo “como um hibrido em que as culturas
negociam com-a-diferen¢a” — e como um hibrido pés-colonial. E, além de atrelar a nogao de
curriculo as perspectivas culturais, o que, alids, € substancial nas teorias pOs-criticas (SILVA,
2010), também convoca a ideia de hibridismo, presente em Homi Bhabha, para compor a
compreensdo dessa no¢do. Para este dltimo autor, “os termos do embate cultural, seja através
de antagonismos ou afiliacdo, sdo produzidos performativamente. A representacdo da diferenca
nao deve ser lida apressadamente como reflexos de tragos culturais ou étnicos preestabelecidos,
inscritos na lapide fixa da tradicao” (BHABHA, 1998, p. 20, italicos do autor).

Ainda para o professor indiano, as diferengas sdo negociadas historicamente e
buscam conferir “autoridade aos hibridismos culturais que emergem em momentos de
transformagao histoérica” (idem, p. 21). Parece ser a partir desse hibridismo, dos processos de
negociacdo que sustentam o curriculo e das préticas que dele emergem e que o erguem que
Macedo (2006b, p. 105) apresenta “uma defini¢do alternativa de curriculo que o perceba como
um espaco-tempo de fronteira entre saberes”. Essa € uma via que também nos ajuda a pensar o
curriculo como uma encruzilhada.

Logo, dialogando com as dindmicas proprias de “fronteiras”, ndo nos restringindo
aqui a um recorte geografico, mas considerando também as diferentes zonas de contato, como
propde Santos (2002), nas quais distintas praticas culturais se embatem e negociam entre si,
podemos elencar algumas questdes: Nas escolas localizadas nesses espagos/tempos de fronteira,
como sdo concretizados os curriculos? Como os processos de significagdo (que podem também
ser compreendidos como processos de subjetivagdo) se movem e/ou sdo mobilizados pelos
individuos que participam de diferentes préticas de existéncia, de resisténcia e de reexisténcia?

Cremos que as escolas localizadas em regides outrora colonizadas e que
permanecem no estatuto da colonialidade s3o, “por natureza”, espagos/tempos em que

encontros, desencontros (e até mesmo confrontos) culturais desdobram-se diuturnamente: sao
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sempre, em maior ou menor grau, regides de fronteira, encruzilhadas. Como, entdo, ¢é
implementado o curriculo nesses espacos/tempos?

Compreender como se relacionam as culturas que participam das cenas numa zona
de contato talvez seja o melhor percurso a ser trilhado, ao se atribuir o objetivo de construir
algumas possiveis respostas as questdes acima elencadas. Nessas zonas, duas ou mais culturas
distintas ocupam e/ou disputam o mesmo espaco geogriafico (e dimensdo simbdlica), num
mesmo intervalo temporal, e suas dindmicas seguem os fios e as redes, com maior ou menor
tensdao, conforme se movimentam as relagdes de poder, normalmente assimétricas, que
constituem e que atravessam esse emaranhado. O colonialismo, a escravizacdo e as
comunidades afrodiaspéricas sdo bons exemplos de situacdes em que as formas de vida se
moveram/movem em zonas de contato.

Pensando nos exemplos apontados no periodo final do paragrafo anterior, notamos
facilmente a presenca da dominacao e da subordinacdo de uma comunidade/cultura em relagcdo
a outra. Mais que isso: sdo perceptiveis os modos pelos quais foram se erigindo a colonialidade
e as sequelas dela resultantes: I) por meio da producao da inexisténcia de praticas culturais e de
pessoas reais — e que parece se tornar mais palpavel dentro de préticas sociais que desvelam os
preconceitos, as discrimina¢des e os racismos; II) a partir dos indices que fotografam a
distribuicao dos bens sociais (materiais e simbdlicos) pelas diversas camadas constitutivas da
populacdo de um determinado estado; III) ou, ainda, quando sdo revelados os altos indices de
homicidio, considerando-se os aspectos étnico-raciais e de género.

Esse jogo de forgas, que, de algum modo, perfila as zonas de contato, levou-nos a
pensar na transcricdo feita por Woodward (2009), no artigo intitulado “Identidade e diferenca:
uma introdugdo teodrica e conceitual”, do texto do escritor e radialista Michael Ignatieff a
respeito da guerra na antiga Iugosldvia. A narrativa do radialista se faz a partir de um didlogo
efetuado entre ele e um soldado sérvio —reservista cansado, que preferia estar em casa, na cama,
como descreve Ignatieff. O radialista enfatiza que, antes da guerra, os miliciantes, sérvios e
croatas, foram a escola juntos; “alguns deles trabalhavam na mesma oficina; namoravam as
mesmas garotas” (apud WOODWARD, 2009, p. 07).

Ignatieff, durante a conversa com o soldado, afirma ndo conseguir ver diferencas
entre sé€rvios e croatas e langa ao seu interlocutor a seguinte pergunta: “O que faz vocés
pensarem que sdo diferentes?”. O homem interrogado recolhe um maco de cigarro do “bolso
de sua jaqueta caqui” e declara: “V¢ isto? Sdo cigarros sérvios. Do outro lado, eles fumam
cigarros croatas”. “Mas eles sdo, ambos, cigarros, certo?”’, questiona o radialista. Incomodado

com a observacao de Ignatieff, o sérvio assevera: “Vocés estrangeiros nao entendem nada”. E
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sentindo-se, talvez, insatisfeito com essa sua afirma¢ao, complementa: “Olha, a coisa € assim.
Aqueles croatas pensam que sao melhores que nés. Eles pensam que sdo europeus finos e tudo
mais. Vou lhe dizer uma coisa. Somos todos lixo dos Bélcas” (idem, pp. 07-08).

Woodward recorre a essa situagdo para pensar o carater relacional da identidade, as
marcas da diferenca que lhe sdo componentes, a imprescindibilidade dos simbolos (vejam, na
narrativa acima descrita, a referéncia ao maco de cigarros) nesse processo de costura; ou seja,
0s movimentos que viabilizam os processos de arquitetura das identidades levam em
consideracdo, necessariamente, segundo a autora, e conforme a leitura que dela fizemos,
elementos como: relag@o entre os sujeitos e o seu entorno, diferenga, negagdo e exclusdo. Aqui,
essa situacdo parece-nos bastante ilustrativa para pensarmos como sao tensionadas as relacdes
socioculturais nas zonas de contato e a dinamicidade e mutabilidade do jogo de forcas que nelas
circulam.

De acordo com Santos (2002, p. 268 [sic]), as zonas de contato podem ser definidas
como ‘“campos sociais onde diferentes mundos-da-vida normativos, priticas e conhecimentos
se encontram, chocam e interagem”. Por conseguinte, mesmo que as tensoes lhes sejam
inerentes, em maior ou menor grau, ha sempre a possibilidade de trocas de modos de ser e de
fazer. Ainda de acordo com esse socidlogo, hd duas zonas de contato que constituem a
modernidade ocidental: a zona epistemologica, “onde se confrontam a ciéncia moderna e o
saber ordinario”, e a zona colonial, “onde se defrontam o colonizador e o colonizado”. Essas
“sdo duas zonas caracterizadas pela extrema disparidade entre as realidades em contacto e pela
extrema desigualdade de poder entre elas™ (2002, p. 268 [sic]). Da maneira que enxergamos, de
um modo ou de outro, zonas de contato sdo sempre encruzilhadas.

Nao obstante, segundo essa mesma obra de Santos, € possivel, a partir de um
trabalho de traducdo, que nesses contatos entre saberes e praticas tornem-se plausiveis a
identificacdo e a escolha daqueles elementos (das culturas em cena) que sao melhor traduziveis,
0s quais, por isso mesmo, melhormente contribuem para uma convivéncia democratica entre os

saberes e os sujeitos que os utilizam no seu cotidiano.

Nas zonas de contacto multiculturais, cabe a cada prética cultural decidir os
aspectos que devem ser seleccionados para confronto multicultural. Em cada
cultura ha aspectos considerados demasiado centrais para poderem ser postos
em risco pelo confronto que a zona de contacto pode representar ou aspectos
que se considera serem inerentemente intraduziveis noutra cultura (idem,
ibidem [sic]).

Para nés, é bastante verossimil que as escolas implantadas em regides de

afrodidspora se corporificam, mesmo que ndo haja reconhecimento formal dessa realidade,
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como uma forma de vida multicultural (e ndo necessariamente intercultural), na qual as zonas
de contato se erguem tanto epistemologicamente quanto de modo colonial, j& que os saberes
que, nela, mobilizam e justificam o curriculo assumem claramente vinculos com o pensamento
ocidental moderno, que € abissal: em nosso entendimento, ainda que, do ponto de vista fisico,
o colonizador ndo se faca presente nesses espacos, ele efetivamente se manifesta na e através
das préticas curriculares hegemonicas.

Olhando a escola que temos e a maneira como ela tem se movimentado nas
comunidades quilombolas, para nds € evidente como as zonas de contato, epistemoldgica e
colonial, sdo erguidas a olhos vistos. E esse erguimento € tdo potente e escancarado que,
convocando Freire (1983), pensamos que a escola atua no ambito da invasao cultural, uma vez
que suas acodes e, consequentemente, seu curriculo sustentam-se nas ideias de conquista, de
manipulagdo e de massificacao.

Ainda assim, e retomando a conversa com Santos (2002), pensamos ser possivel, a
partir do trabalho de tradugdo, produzir coletivamente um curriculo outro, assente numa
interculturalidade que a prépria zona de contato proporciona: quando pensamos as zonas de
contato como espacos/tempos hibridos — de fronteira, de encruzilhada — e o curriculo como um
artefato cultural em que esse hibridismo encontra-se assentado, ainda que, do ponto de vista de
sua formalizacdo, os saberes subalternizados tendam a invisibilizagdo, torna-se vidvel o
erguimento de uma escola capaz de impedir as tentativas de apagamento ou, pelo menos, capaz
de contribuir com a costura de interacdes, mesmo que, inicialmente, assimétricas, entre 0s
saberes diversos.

A discussao que neste momento fazemos estd interessada em pensar ndo apenas o
curriculo como um artefato cultural hibrido (de fronteira, de encruzilhada), o que nos parece
inquestiondvel, mas também objetiva desnudar nele a colonialidade que lhe é fecundante — e
que ele também fecunda —, a qual, por isso mesmo, trabalha em direcdo a manutengdo dos
processos de hierarquizagdo (sociedades metropolitanas x territérios coloniais), de
subalternizagdo (colonizador x colonizado) e de dependéncia.

Para Mignolo, a modernidade € irma siamesa da colonialidade. Ou seja, os

processos que ergueram aquela, também elevaram essa:

A partir deste momento, do momento de emergéncia e consolidacdo do
circuito comercial do Atlantico, ja ndo € possivel conceber a modernidade sem
a colonialidade, o lado silenciado pela imagem reflexiva que a modernidade
(por ex.: os intelectuais, o discurso oficial do Estado) construiu de si mesma e
que o discurso pés-moderno criticou do interior da modernidade como auto-
imagem do poder (MIGNOLO, 2005, p. 34 [sic]).
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A questdo, no entanto, que deve arrastar nossas reflexdes transita pelas empreitadas
de entendimento dos modos pelos quais a segunda irma, a colonialidade, convertida em fonte e
em ferramenta de sustentacdo da primeira, foi conceptualizada e utilizada ao longo de sua vida;
importa também descobrirmos ou engenharmos estratégias e ferramentas capazes de reverter (e
ndo de inverter) essa situacdo: de um lado, t€ém-se as regides metropolitanas que se tornaram
hegemonicas gragas a exploracao e a subalternizagdo de regides e de pessoas reais; de outro, os
territorios e individuos literalmente sangrados para beneficio das primeiras.

E esses processos (de colonialidade) continuam atravessando nossos
espacos/tempos de existéncia porque se encontram encravados no imagindrio do mundo
ocidental moderno/colonial. Segundo Glissant (apud MIGNOLO, p. 33), “o ‘imaginario’ é a
constru¢do simbdlica mediante a qual uma comunidade (racial, nacional, imperial, sexual etc.)
se define a si mesma”. E, como ndo é possivel, de acordo com Mignolo (2005), promover
apartamento entre modernidade e colonialidade, o “imaginéario” construido por aquela (a
modernidade) certamente impds os elementos constitutivos do imagindrio dessa (a
colonialidade), ou pelo menos causou grandes interferéncias nestes.

E imperativo ratificarmos: a colonialidade se efetiva no poder, no saber e no ser.
Para Quijano (2005, p. 125), “a colonialidade do poder esta vinculada com a concentragdo na
Europa do capital, dos assalariados, do mercado de capital, enfim, da sociedade e da cultura
associadas a essas determinagdes”. Esse mesmo autor fotografa ainda as duas implicacdes do
poder colonial que sdo decisivas: 1) “todos aqueles povos [astecas, maias, chimus, aimaras,
incas, chibchas etc., na América; e achantes, iorubds, zulus, congos, bacongos etc., na Africa]
foram despojados de suas proprias e singulares identidades histdricas™; 2) “sua nova identidade
racial, colonial e negativa, implicava o despojo de seu lugar na histéria da producdo cultural da
humanidade” (2005, p. 127).

Para Ballestrin (2013, p. 99), a colonialidade do poder “exprime uma constatacio
simples, isto é, de que as relacdes de colonialidade nas esferas econdmica e politica ndo
findaram com a destrui¢ao do colonialismo”. Por conseguinte, “o conceito de colonialidade do
poder assume duas pretensdes: denuncia a continuidade dos processos de dominacao colonial,
mesmo apds a independéncia dos paises colonizados”; e “possui uma capacidade explicativa
que atualiza e contemporiza processos que supostamente teriam sido apagados, assimilados ou
superados pela modernidade” (GROSFOGUEL apud BALLESTRIN, 2013, p. 100).

Num e noutro caso, segundo nosso entendimento, o curriculo pode simbolizar uma

ferramenta potente no que concerne a feitura de uma prética escolar politicamente situada e
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conscientemente inserida nos processos de resisténcia as tentativas de apagamento das praticas
culturais existentes e validadas no cotidiano dos grupos humanos, nos quais elas foram/sdao
erguidas, independentemente de sua localizacdo geogréfica e do seu pertencimento étnico e
social. Num e noutro caso, pensamos serem elementos do curriculo e fungdes das professoras
e dos professores, juntamente aos deveres das educandas e dos educandos, a pesquisa continua
de modos outros de existéncia e a atengao permanente as praticas socioculturais assentes numa
monocultura totalizante e totalitdria, cuja consequéncia € a producio do epistemicidio, ou seja,
“a supressdo dos conhecimentos locais perpetrada por um conhecimento alienigena”
(SANTOS; MENESES, 2009, p. 10), o que ratifica a ideia de invasdo cultural presente em
Freire (1983).

Castro-Goémez (2005) nos lembra que a colonialidade do poder e a colonialidade do
saber se situam numa mesma matriz; e, ao afirmar que a “Europa demarcou o caminho
civilizatorio pelo qual deverdo transitar todas as nagdes do planeta” (2005, p. 84), esse autor
revela como o pensamento europeu, para o alcance de seus fins, recorrendo as Ciéncias Sociais
(produzidas nos séculos XVII e XVIII), estabeleceu estdgios de aperfeicoamento da espécie
humana (em cuja base se encontravam as sociedades indigenas americanas, caracterizadas pela
selvageria, pela barbérie e pela plena auséncia de ciéncia e de escrita; no topo, obviamente,
estavam as sociedades europeias onde reina a civilidade). E continua afirmando que esse mesmo
pensamento, como corolario dos posicionamentos anteriores, também produz ‘“‘conceitos
bindrios tais como barbdrie e civilizacdo, tradicio e modernidade, comunidade e sociedade,
mito e ciéncia, infancia e maturidade, solidariedade orgéanica e solidariedade mecanica, pobreza
e desenvolvimento, entre tantos outros” (CASTRO-GOMEZ, 2005, p. 84) que permearam por
inteiro “os modelos analiticos das ciéncias sociais” (idem, ibidem).

A escola se insere nesse cendrio como um instrumento colonizado e colonizador,
mas ndo precisa sé-lo: ela pode (e cremos que deveria) funcionar segundo o registro da
decolonialidade, sendo essa uma possibilidade bastante vidvel; outra possibilidade é o
reconhecimento de outros ambientes (“nao-formais™?) de ensino e de aprendizagem, muito
presentes, alids, nos espagos/tempos de préticas culturais tradicionais: os terreiros de
Candomblé (de Umbanda, de Tambor de Mina), as rodas de Capoeira, as parlendas, os
provérbios, os trava-linguas e as adivinhagdes, as “contacdes” de historias, os brinquedos e as
brincadeiras, as préticas dos artesdaos e dos pescadores, os movimentos sociais organizados;
enfim, hd um universo imenso em formas de vida diversas nas quais, ao lado da escola, apesar

dela ou em sua auséncia, as pessoas ensinam e aprendem, umas com as outras (¢ com 0 meio:
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ambiente, social, cultural), e movimentam suas vidas compatibilizando e compartilhando
préticas.

Embora estejamos aqui pensando no curriculo e nos modos como esse instrumento
encontra-se embrionariamente vinculado a colonialidade (do poder, do ser e do saber),
reconhecer a existéncia e a poténcia de outras praticas educativas € uma agenda importante para
a empreitada de combate a esse processo de continuidade da exploracdo e da discriminagao,

qualquer que seja ela.

3.5 Pensando o curriculo enquanto “saco de falas”

E ndo devera espantar-nos a riqueza dos conhecimentos que conseguiram
preservar modos de vida, universos simbdlicos e informacdes vitais para a
sobrevivéncia em ambientes hostis com base exclusivamente na tradi¢@o oral?
(SANTOS, 2009, p. 49).

Quisemos iluminar as reflexdes que agora se iniciam com o questionamento de
Boaventura de Sousa Santos por entendermos que ele (0 questionamento) nos impulsiona a
pensar em pelo menos trés elementos: 1) aqueles que, como nds, se constituiram nas chamadas
“sociedades de tradi¢@o escrita” ja devem ter ouvido a frase “O que vale € o que esté escrito”
ou algo similar. Ainda que esse ‘“dizer”, que se tornou comum, remeta-se normalmente a
desconfianca em relacdo a “palavra dada”, ele também, simultaneamente, ciente disso ou ndo,
deprecia as sociedades de tradi¢do oral; 2) aqueles que, como grande parte de nds, aprenderam
que as ciéncias estdo entre os maiores simbolos da verdade e que suas descobertas e
procedimentos encontram-se registrados em documentos escritos devem se interrogar, vez ou
outra, como, nas sociedades de tradi¢@o oral, os saberes se mantém (ndo estamos dizendo que
eles sdo fixos e inertes) e atravessam as geracoes; 3) ja que, nas sociedades de tradicao oral, os
saberes se apresentam e sdo repassados por intermédio da palavra dita (e ndo escrita) — embora
haja registros graficos (vejam, por exemplo, os simbolos adinkra e o corpo como registro
mnemonico) —, “de boca a ouvido”, como diria Hampaté Ba (2010), qual a for¢a adquirida pela
“palavra” nessas sociedades?

Louis-Jean Calvet (2011, p. 10) explica que a classificacdo das sociedades de
acordo com os modos de comunicacdo linguistica, que termina por agrupé-las em tradi¢ao oral
e tradicdo escrita, ndo ¢ “suficiente para cobrir o campo dos possiveis, porque elas definem
apenas os termos extremos de um leque de possibilidades”, o qual, simplificadamente, &
apresentado pelo autor na seguinte divisdo: 1) as sociedades de tradicao escrita antiga “nas quais

a lingua escrita é aquela que se utiliza na comunicagdo oral cotidiana (com as diferencas
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obvias entre o oral e o escrito)” (2011, p. 11, italicos nossos); 2) as sociedades de tradi¢ao
escrita antiga em que a lingua escrita ndo € aquela que se usa na comunicac¢do oral cotidiana;
3) as sociedades nas quais se introduziu recentemente a pratica alfabética; 4) as sociedades de
tradicao oral.

Nesse ambito, € pertinente negritarmos, ainda em companhia de Calvet (2011, p.
11), que “a auséncia de tradi¢do escrita [nas sociedades de tradicdo oral] ndo significa, de
maneira nenhuma, a auséncia de tradi¢ao grafica”: as decoracdes em objetos de ceramica e em
tecidos, as tatuagens e as escarificacdes sdo algumas possibilidades que comprovam essa
afirmacdo. H4 também, se quisermos, vdrias outras situacdes de registros graficos que aqui
poderiamos citar: é o caso, para ficarmos em apenas um exemplo, dos sonas, que, segundo
Paulus Gerdes (2016), sao ilustracdes produzidas pelos Cokwe (povo originario do nordeste de

Angola), no chio, enquanto, no centro de suas aldeias, reinem-se e conversam:

A maior parte destes desenhos pertencem a uma longa tradi¢io; referem-se a
provérbios, fabulas, jogos, adivinhas, animais, etc. e desempenham um papel
importante na transmissao do conhecimento e da sabedoria de uma geracao a
outra. Os desenhos devem ser feitos lisa e continuamente, porque qualquer
hesitacdo ou interrupg¢do por parte do desenhador é interpretada pelo publico
como imperfei¢do ou falta de conhecimento. Para facilitar a memorizagdo dos
seus pictogramas ou ideogramas padronizados, os akwa kuta sona —
especialistas em desenho — inventaram um recurso mnemonico interessante:
apo6s limpar e alisar o chdo, comecam por marcar com as pontas dos dedos
uma rede ortogonal de pontos equidistantes; o nimero de linhas e colunas
depende do motivo a ser representado (GERDES, 2014, p. 11, itdlicos no
original [sic]).
Conforme Vansina (2010), a fala, para as sociedades de tradicdo oral, ndo
representa apenas um meio de comunicacdo, € também a ferramenta por meio da qual a
sabedoria ancestral é venerada e transmitida as geracdes que chegam — e é exatamente essa
veneragado aos saberes ancestrais que caracteriza aquela tradicdo. E, referindo-se as civiliza¢oes
africanas, Vansina assinala que “quase em toda parte, a palavra tem um poder misterioso, pois
palavras criam coisas” (2010, p. 40).
Também se remetendo a povos africanos, entre os quais se encontram aqueles de
cujo seio ele € origindrio, “um menino fula”, Hampaté Ba (2010, p. 167) destaca que toda e
qualquer referéncia a tradicdo, em relagdo a historia africana, diz respeito a tradi¢do oral, e
acrescenta que a insercao dessa tradic@o na histéria e no espirito dos povos africanos somente
sera exitosa se houver apoio “nessa heranga de conhecimentos de toda espécie, pacientemente
transmitido de boca a ouvido, de mestre a discipulo, ao longo dos séculos”. E, referindo-se a

forca da palavra nessas sociedades, Hampaté Ba enfatiza que “l4 onde ndo existe a escrita, o
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homem estd ligado a palavra que profere. Estd comprometido por ela. Ele é a palavra, e a palavra
encerra o testemunho daquilo que ele é. A propria coesdo da sociedade repousa no valor e no
respeito pela palavra” (2010, p. 167, itdlico no original).

Ja& vimos, linhas atrds, algumas comunidades assentadas na oralidade que
cotidianamente implementam os processos de ensino e de aprendizagem sem recorrerem a
registros escritos. E o caso, para ndo sermos muito repetitivos, das religides de matriz africana.
No Candomblé, por exemplo, muitas aprendizagens se efetuam no dia a dia do “povo do Axé”
a partir da oralidade: aprendem-se os canticos dos orixds, os seus significados, a ordem em que
devem ser entoados e 0 momento préprio para tal, bem como quantas vezes as cantigas devem
ser repetidas; aprendem-se as dangas, os seus porqués e os seus momentos especificos;
aprendem-se a “tocar” os atabaques e a consagra-los; aprendem-se o valor e a forca das ervas,
também como se deve extrai-las da natureza, o horario adequado e as palavras necessdrias para
tanto, além de a quem direciond-las; aprende-se o preparo exclusivo da oferenda de cada orix4;
aprende-se a traduzir diversas palavras para linguas africanas, como o banto, por exemplo;
aprende-se a conviver com uma familia extensiva, que é maior que a familia sanguinea e
ultrapassa o préprio terreiro de Candomblé; aprende-se o itan (itd) de cada orixa; aprende-se a
transitar num tempo e num espaco que escapam as métricas da modernidade; aprendem-se os
preceitos secretos que sdo transmitidos de boca a ouvido hd tempos imemoriais e que, mesmo
ja fazendo parte da vida de mulheres e de homens, continuam sigilosos. Enfim, aprende-se outro
modo de existir e de se relacionar: respeitoso, fraternal, coletivo, sagrado — e hierarquico.

Citamos o Candomblé, e poderiamos dizer coisa semelhante do Tambor de Mina e
da Umbanda (também religides de matriz africana), porque, nelas, a palavra tem aquela forca a
que se refere Amadou Hampaté B (2010). E pela palavra que se consagram objetos da natureza
(como uma simples pedra, por exemplo — o Otd). E pela palavra que os encantamentos se
corporificam. E por ela que as yads “rodam” no santo (incorporam o seu orixa). E pela palavra
que os males sdo extirpados, que a cura se faz, que as histérias mudam seu rumo. E a palavra
dita que torna a aprendizagem oral uma realidade.

Vansina (2010, p. 140) destaca que “a oralidade ¢ uma atitude diante da realidade
e ndo a auséncia de uma habilidade”. Hampaté Ba (2010, p. 169) defende que a “tradi¢ao oral
¢ a grande escala da vida, e dela recupera e relaciona todos os aspectos”. H4 um poema, de
Birago Diop, “O sopro dos ancestrais”, transcrito por Pinguilly (2005), que ilustra
competentemente essa “atitude diante da realidade” e esse relacionamento entre todos os

aspectos da vida:
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Ouca mais as coisas
que os seres.

A voz do fogo se ouve,
ouca a voz da dgua,
escute no vento
o arbusto solugar.

E o sopro dos ancestrais...

Tudo fala, perceberam? Para Pinguilly (2005, p. 249), “essas palavras [...] dizem
muito sobre a tradicdo oral que nos foi transmitida pela gente da Africa, assim como pelos
objetos esculpidos do cotidiano e por uma natureza quase sempre numa situagdo extrema: aqui
a seca implacavel, ali tamanha abundancia de arvore que o céu se encobre”.

Compreender essa postura diante do e no mundo parece-nos fundamental para o
combate a dicotomia, certamente apoiada no pensamento abissal moderno e também naquele
“imaginario” ao qual se refere Mignolo (2005), com base em Glissan, e que categoriza 0s
saberes, hierarquiza-os e empurra alguns para o outro lado da linha, em que a inexisténcia é a
tOnica.

Todavia, é extremamente relevante negritarmos que a oralidade ndo se efetiva tdo
somente por intermédio da transmissdo da palavra, apesar da for¢a dela naquelas comunidades:
ha toda uma performance (MARTINS, 2003; SCHIFFLER, 2017) que se faz presente nos
momentos de ensino e de aprendizagem capaz de vitaliza-los e de torna-los significativos e
interessantes.

Portanto, pensamos ser correto afirmar que a oralidade estd presente no corpo dos
sujeitos: na travessia do Atlantico, negras e negros trouxeram seus saberes inscritos em seus
proprios corpos € em suas almas (por isso eles se mantiverem, por isso eles se mant€ém, ainda
que hibridizados). Afinal, a alma fala, o corpo narra — e grita. Também nesses corpos, as praticas
culturais nas comunidades afrodiaspdricas concretizam-se, a partir das marcas assinaladas por

»1 etc. A vida das pessoas

eles: rituais, jogos, dangas, canticos, “rubros degraus feitos de carne
¢ uma histéria dinamica que escapa ao dominio da escrita, e “se os livros mudam vidas, as
histérias vivas também. Todo escritor traz uma histéria atras da historia que conta” (MAE

DANGO)!'2,

11 Referéncia ao poema “Banzo”, de Eduardo Oliveira. Disponivel no site Literafro — o portal da literatura afro-
brasileira  (http://www letras.ufmg.br/literafro/ensaistas/11-textos-dos-autores/727-eduardo-de-oliveira-banzo).
Acesso em: 28 out. 2019.

112 Fala de Mée Dango, Mam etu Nkise no Inzo Musambu Hongolomenha, Casa do Arco Iris, cujo terreiro de
Candomblé estd assentado em Hortolandia, no estado de Sdo Paulo. A fala foi feita durante um seminério realizado
na Unicamp, em 29 de outubro de 2018, intitulado “Experiéncias Afrodiasporicas e resisténcias”.


http://www.letras.ufmg.br/literafro/ensaistas/11-textos-dos-autores/727-eduardo-de-oliveira-banzo
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Calvet (2011) indicou vérias estratégias as quais recorrem 0s povos pertencentes as
comunidades de tradicdo oral para o ensino e aprendizagem de suas histdrias: 1) os trava-
linguas, que se encontram no centro do ensino e da aprendizagem da lingua em dada
comunidade; 2) a linguagem infantil, referindo-se aos jogos das criancas em que hd permuta de
silabas e/ou introducdo de um elemento estranho entre as silabas da palavra (a lingua do “p”,
por exemplo) nas brincadeiras das criangas; 3) as advinhas; 4) e os contos com chave, 0s quais
se assemelham a uma aula de gramatica.

E ndo somente estratégias para o ensino da lingua sdo costuradas; hd procedimentos
outros que possibilitam a aprendizagem de saberes que vinculariamos, a partir do pensamento
moderno/colonial, a Geometria, a Historia, a Geografia, a Astronomia, a Biologia etc. Calvet
(2011, pp. 57-58) resgata o Popol vuh, “um texto esotérico em lingua quichua escrito por volta
de 1550. Ele representa sem diivida a transcricdo de um texto de tradicdo oral pré-hispanica”.
Nessa pratica € possivel perceber um mecanismo de memoria para a aprendizagem de uma
geografia corporal.

O corpo também foi utilizado para o ensino e a aprendizagem de saberes que
ligariamos a Matemadtica: o covado, o palmo, o punhado, o pé, a bracada; a direita, a esquerda.
“O mesmo ocorre com a percepg¢ao direta do tempo, que foi naturalmente reduzida a alternancia
dos dias e das noites, isto €, ao aparecimento e ao desaparecimento do Sol, ao ciclo da Lua, a
sucessao das estacoes [...]” (CALVET, 2011, p. 63).

Ou seja, mais uma vez, € no corpo que se encontra centralizada, seguindo Calvet
(2011), a aprendizagem nas comunidades tradicionais. E, ratificando o que ja dissemos em
linhas anteriores, os processos de ensino e de aprendizagem nas sociedades de tradicdo oral,
além de adotarem o corpo como o centro desses processos, desdobram-se performaticamente,

portanto, recorrendo ao corpo.

3.5.1 E quanto ao “saco de falas”?

Dissemos, em linhas anteriores, que “o curriculo ¢ também um saco de falas”. Para
percorrermos esse caminho, precisamos, antes, trabalhar um pouco a expressao “saco de falas”.
Em Calvet (2011), ela estd vinculada aos grids. Segundo ele, o grid6 Djeli Mamadu Kuyaté
apresenta a si mesmo como um saco de fala. Calvet (2011, p. 08) parece justificar o
posicionamento de Djeli Mamadu Kuyaté a partir da seguinte assertiva: “Antes de tomar a

palavra e de dizer a tradi¢cdo, os grids provam ter direito a fala, justificam de alguma maneira
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sua competéncia, da mesma forma que um universitirio ocidental se basearia, numa tese de

histéria, por exemplo, em uma extensa bibliografia”.

E estimulante ver a aproximagao que Calvet promove entre uma figura proeminente

das sociedades de tradicao oral e um académico as voltas com materiais de escrita cientifica,

acompanhado (ou perseguido) por livros, artigos e outros para responder ao seu problema de

pesquisa. Isso nos € também interessante porque pretendemos fazer essa aproximagdo entre o

grid, enquanto saco de falas, e o curriculo. Pensamos, entretanto, que nossa tentativa de

avizinhamento se deu por via de deslocamentos por demais robustos:

1y

2)

3)

O grid, enquanto saco de fala, € um sujeito que carrega uma multiplicidade de
vozes e sua tarefa (uma missao) € transmiti-las do modo mais idoneo possivel;
aqui, o curriculo pode também ser visto como um instrumento polivocal —
concordamos com Macedo (2013) quando ele concebe aquelas e aqueles que
fazem a escola como sujeitos curriculantes —, porém, a polivocalidade ¢é
dissimétrica e, muitas vezes, desconsiderada (hd sempre vozes que ndo sao
escutadas e/ou que s@o produzidas como inexistentes);

La (nas sociedades de tradi¢do oral), os sacos de fala (os grids) narram suas
préprias vivéncias e/ou as vivéncias experimentadas por outros, que, no bailado
do tempo, com eles se vincularam/vinculam. Obviamente, essas narrativas
sustentam a comunidade e mobilizam o seu cotidiano, mas elas, de um ou de
outro modo, estdo assentes nas vidas do grupo. Aqui, os falantes dominantes
do curriculo (instituicdes e seus técnicos, professores etc.) aceitam como
verdade e passam as geragdes que os sucedem aquilo que, muitas vezes, nao
experienciaram e, noutras tantas, que nio revela a histéria de sua propria
comunidade ou da comunidade daquelas/es que aprendem. Afinal, a funcio da
escola é, ecoando Popkewitz (2011), formar sujeitos cosmopolitas. Esses
devem apreender os conhecimentos tidos como universais, que sdo,
obviamente, eurocéntricos. Ou seja, em vez de uma polissemia, tem-se uma
monocultura que se arvora hegemonica.

N3ao cremos ser possivel uma tradugdo fiel das praticas culturais presentes nas
sociedades de tradicdo oral para aqueles que perfilam seus fazeres na escrita:
haverd sempre falta, algo sempre escapard, ja que ndo é possivel capturar, por
meio da escrita, os modos de existir das comunidades orais: no minimo, a

performance far-se-a ausente.
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4) E dizemos mais — algo que talvez tenha maior relevancia: por assentar-se na
modernidade/colonialidade, o curriculo (oficial, prescrito) ndo tem como tarefa
apenas impor determinados saberes, 0s quais movem-se por territérios
eurocéntricos; eles (os saberes), para serem validados, também devem ajustar-
se ao estatuto do escrito — e ndo de qualquer escrita, mas de uma escrita
particular, como a da Filosofia, das ciéncias e de certas religides. Nao hd, em
razdo disso, do modo como o curriculo vem sendo historicamente construido,
espaco para a oralidade. Embora j4 tenhamos dito isso, é sempre importante
acentuarmos que os “sacos de fala” sdo bibliotecas vivas, em cuja memoria
(corpo) bailam saberes/préticas que singularizam um grupo cultural.

Se quisermos fazer algum acréscimo a essa lista resumida, podemos, mais uma vez,

destacar as préticas culturais tradicionais que se sustentam na oralidade e nas quais a
aprendizagem transcorre coletivamente. Noutras palavras, o ensinamento € tarefa daquelas e
daqueles que alcangaram maestria numa determinada dimensdo do saber, o que acontece, por
exemplo, no Candomblé (novamente mencionado porque, muito provavelmente, as religides de
matriz africana estdo entre os maiores campos de resisténcia negra presentes em territorio
nacional — sdo verdadeiros quilombos), em que, independentemente da idade cronolégica, mas
atentando-se ao “tempo de Axé&” (tempo de inicia¢do), todas/os podem ser professoras/es de
todas/os — o inverso também € verdadeiro.

Isso se visualiza também no Samba de Pareia, pratica cultural especifica da
Mussuca, pela qual mobilizamos nossas investigagdes académicas, como ja sabido. Os saberes
que envolvem o Samba de Pareia sdo ensinados e aprendidos no cotidiano, nos espacos de
vivéncia das pessoas: neles, aprende-se a histéria daquela prética cultural, as cantigas que
animam 0s movimentos, os desenhos coreogréficos caracteristicos desse samba, as batidas que
impulsionam os corpos das/os brincantes...

Ainda assim, considerando a musculatura dos deslocamentos necessarios, talvez
seja mais adequado, ao pensarmos em curriculo e na multiplicidade constitutiva da escola,
mesmo diante dos silenciamentos que a caracterizam, falarmos em “saco cheio de saberes”, em
vez de “saco de falas”, pelas razdes acima enumeradas, a despeito de a polivocalidade ser, por
vezes, obstruida e/ou negada. Tal obstrucdo e/ou negacao, e ja dissemos isso, encontra guarida
nos modos como ele, o curriculo, foi e continua sendo construido: assentado em valores
eurocéntricos, totalizantes e totalitarios, monocromicos, monocronicos € monofonicos.

A esta altura, convidamos mais uma vez Gayatri Spivak (2010). As/os

subalternizadas/os podem, sim, falar. E devem, ndo obstante a légica do pensamento
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ocidental/moderno as/os tenha alocado do “outro lado da linha”. Tais como os dois filhos de
Fabiano, retratados por Graciliano Ramos no romance “Vidas secas”, essas pessoas nao tém
nome (“menino mais velho” e “menino mais novo”), j que, para esse imaginério ocidental
moderno, formam uma amdlgama informe e deformada. Porém, esses sujeitos ndo sdo
uniformes, ndo se localizam no mesmo espaco geografico, ndo partilham as mesmas formas de
vida e os mesmos jogos de linguagem. Esses sujeitos t€m nome, e €, inclusive, pela nomeacgdo
que elas/eles vao sendo constituidas/dos.

E certo que elas e eles falam e devem falar, tanto numa leitura mais literal, bioldgica
mesmo (ela e ele sdo capazes de falar) quanto num registro politico-ideolégico (€ preciso que
elas e eles falem, ndo tdo somente porque muito tém a dizer — e isso € fato inconteste —, mas
também porque ¢ “através da fala que as pessoas tém a possibilidade de conhecerem e se
entreconhecerem” (SILVA, 1987, p. 29) e de, nesse processo, irem constituindo-se e

contribuindo para a constituicao do outro.

3.6 A BNCC e a Educacao Escolar Quilombola: uma relacdo em que inexisténcias sao
produzidas?

Figura 23: A BNCC e a EEQ: uma percepgio''?

Fonte: Acervo do autor

Logo nas primeiras pdginas da Base Nacional Comum Curricular (BNCC),

podemos ler:

113 Arte de Anny Tiffany Daltro Tenorio (Tiffany Daltro), construida a partir de conversas e referéncias do autor.
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A Base Nacional Comum Curricular (BNCC) é um documento de cardter
normativo que define o conjunto organico e progressivo de aprendizagens
essenciais que todos os alunos devem desenvolver ao longo das etapas e
modalidades da Educacdo Bésica, de modo a que tenham assegurados seus
direitos de aprendizagem e desenvolvimento, em conformidade com o que
preceitua o Plano Nacional de Educacdo (PNE) (BRASIL, 2017, p. 07,
destaques no original, em azul — aqui, em negrito —, itdlicos nossos).
E um documento normativo. Entdo, os processos de planejamento de sistemas, das
escolas e das professoras e professores deverao nao apenas inspirar-se nele, mas té-lo como seu

fundamento. E isso € explicitado em seguida:

Referéncia nacional para a formulagdo dos curriculos dos sistemas e das redes
escolares dos Estados, do Distrito Federal e dos Municipios e das propostas
pedagégicas das institui¢des escolares, a BNCC integra a politica nacional da
Educagdo Badsica e vai contribuir para o alinhamento de outras politicas e
acoes, em ambito federal, estadual e municipal, referentes a formagdo de

N N

professores, a avaliagdo, a elaboracdo de contetidos educacionais e aos
critérios para a oferta de infraestrutura adequada para o pleno
desenvolvimento da educacido (BRASIL, 2017, p. 08).

Ocorre que esse documento, que entende como primeira “competéncia” geral da
Educacdo Basica “valorizar e utilizar os conhecimentos historicamente construidos sobre o
mundo fisico, social, cultural e digital para entender e explicar a realidade, continuar
aprendendo e colaborar para a constru¢do de uma sociedade justa, democratica e inclusiva”
(BRASIL, 2017, p. 09, itdlico nosso) parece ter condenado ao esquecimento a Educacdo Escolar
Quilombola, como, alias, fez a Lei n.° 9.394/1996.

Assim, cabe aqui uma pergunta: A que ‘“conhecimentos historicamente
construidos” refere-se a BNCC? Nao parece ser aqueles produzidos pelos povos origindrios do
Brasil, pelo povo do Axé, pelos quilombolas; ou os conhecimentos elaborados pelas sociedades
e comunidades de tradi¢do oral africanas.

Para sermos justos com o documento em questdo, a BNCC, podemos até afirmar
que hé nele mencdo a EEQ. E ela surge no sentido de adequar essa modalidade de ensino aos
determinantes da BNCC: “Essas decisdes precisam, igualmente, ser consideradas na
organizacdo de curriculos e propostas adequados as diferentes modalidades de ensino
(Educacdo Especial, Educacdo de Jovens e Adultos, Educa¢cdo do Campo, Educagdo Escolar
Indigena, Educagdo Escolar Quilombola” (BRASIL, 2017, p. 17, italicos nossos), o que, em
nosso entendimento, pode gerar fratura na EEQ, uma vez que esta, além de singularizar-se, em
cada CRQ, requer, como consequéncia dessas singularidades, um didlogo intimo com os
contextos histdrico e sociocultural da comunidade para a sua efetivacdo digna, como estabelece

a resolucdo que trata dessa modalidade de ensino: “Os curriculos da Educacdo Bésica na
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Educagdo Escolar Quilombola devem ser construidos a partir dos valores e interesses das
comunidades quilombolas em relacdo aos seus projetos de sociedade e de escola, definidos nos
projetos politico-pedagogicos” (BRASIL, 2012, art. 34, § 1°, itdlicos nossos).

Para além dessas observagoes, os termos “quilombo”, “quilombola” e “comunidade
remanescente de quilombo” despontam no documento em meio a habilidades a serem
despertadas nas/os alunas/os pelo ensino de Geografia: 1) “Identificar e descrever territérios
étnico-culturais existentes no Brasil, tais como terras indigenas e de comunidades
remanescentes de quilombos, reconhecendo a legitimidade da demarcacdo desses territérios”
(BRASIL, 2017, p. 377, italicos nossos); 2) “Selecionar argumentos que reconhegam as
territorialidades dos povos indigenas origindrios, das comunidades remanescentes de
quilombos, de povos das florestas e do cerrado, de ribeirinhos e caicaras, entre outros grupos
sociais do campo e da cidade, como direitos legais dessas comunidades” (BRASIL, 2017, p.
377, itélicos nossos). Também aparecem no contexto do ensino de Historia: 1) “Identificar e
relacionar as demandas indigenas e quilombolas como forma de contestacdo ao modelo
desenvolvimentista da ditadura” (BRASIL, 2017, p. 431, itdlicos nossos)!!*.

Sergipe, em 2018, também publicou a sua versdo da BNCC. Por razdes 6bvias,
precisamos conhecé-la. Como fizemos em relacio ao documento nacional, atentamo-nos
apenas para a Educacdo Infantil e para o Ensino Fundamental''>.

Com referéncia ao primeiro nivel de ensino da Educacio Basica, dizemos que se
trata de um texto que, embora, em nossa leitura, nao consiga produzir fraturas na colonialidade
(do poder, do ser e do saber), e reconhecemos que isso nao € tarefa facil, traz uma preocupacao
robusta em relacdo a corporeidade da Educacdo Infantil.

E, inobstante tenha como principios a inclusdo, a equidade, o respeito a diferenca,
a criticidade, a colaboracio e a sustentabilidade e como uma de suas competéncias gerais
“valorizar e fruir as diversas manifestacOes artisticas e culturais, das locais as mundiais, e
também participar de praticas diversificadas da producdo artistico-cultural” (SOUZA;
SILVEIRA, 2018, p. 11), as préticas quilombolas sdo praticamente esquecidas — € como se
as/os praticantes desses saberes ocupassem uma “zona do ndo ser”. Observemos os excertos

nos quais abordam-se esses sujeitos e/ou seus saberes: “A histdria de varios povos tradicionais
q ] p

114 Convém, aqui, um destaque: como a escola com a qual trabalhamos atua apenas na Educagio Infantil e no
Ensino Fundamental, ndo observamos a BNCC direcionada ao Ensino Médio.

115 Antes, porém, queremos parabenizar as/os colegas que se envolveram com essa empreitada, visto que, embora
se trate de um estado pequeno, com apenas 75 municipios, congregar essa diversidade de sistemas certamente foi
um trabalho hercileo. Nossos parabéns também se direcionam a elas/es pelo estudo, pela escrita e pela tentativa
de torné-la acessivel, do ponto de vista da compreensdo, a todas e a todos.
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pulsa, com mais énfase, em diversos pontos do territorio brasileiro. O curriculo deve contempld-
las. As culturas camponesas, extrativistas, quilombolas, ribeirinhas e dos povos das florestas,
por exemplo, devem reverberar-se nesse projeto escolar” (SOUZA; SILVEIRA, 2018, p. 19,

italicos nossos) e também:

Conhecer outros grupos de criangas ou mesmo outros grupos sociais, seja
pessoalmente ou por outro meio de comunicacio, para que se interessem e
respeitem as diferentes culturas e modos de vida, bem como ouvir e recontar
historias dos povos indigenas, africanos, asidticos, europeus, de diferentes
regioes do Brasil e de outros paises da América. Localizar, em um mapa, com
apoio do(a) professor(a), sua cidade, aldeia ou assentamento e o local do Brasil
no mapa mundial (SOUZA; SILVEIRA, 2018, p. 78, itdlicos nossos).

Quanto ao segundo texto sergipano, aquele que remete ao curriculo do Ensino
Fundamental, primeiro convém salientarmos que a estrutura curricular encontra-se organizada
em cinco grandes dreas do conhecimento. Cada uma delas acolhe componentes curriculares que
lhe sdo especificos. Assim, no interior da drea do conhecimento “Linguagens”, encontram-se a
Lingua portuguesa, a Arte, a Educagdo Fisica e a Lingua Inglesa. A area do conhecimento
“Matematica” possui apenas um componente curricular, a prépria Matemadtica. O mesmo ocorre
com as areas do conhecimento “Ciéncias da Natureza” (componente curricular: Ciéncias) e
“Ensino Religioso”, cujo componente curricular é exatamente o Ensino Religioso. Ja a drea
“Ciéncia Humanas” abriga a Geografia e a Historia.

Quanto a organizacdo, esse curriculo € composto por quatro colunas. A primeira
trata de “unidades tematicas”, que, em verdade, s3o os grandes eixos, que, por seu turno,
partem-se em conteddos, processos e conceitos, denominados no texto de ‘“objetos de
conhecimentos” (segunda coluna). Estes concebem a terceira coluna, nomeada de
“especificagdo dos objetos do conhecimento”, uma discriminacio da coluna que a antecede. Por
fim, tém-se (quarta coluna) as habilidades, que representam os objetivos pretendidos, para
alunas e alunos, a partir da acdo do/a professor/a e de sua prépria atuagao no processo.

No concernente a Educacdo Escolar Quilombola, nenhuma referéncia nos foi
possivel encontrar no documento. Também ha siléncio sobre quilombo e quilombolas na
primeira coluna do documento, a que elenca os eixos temdticos (“unidade tematica”). Na
segunda coluna, na qual conteidos, processos e conceitos sdo tratados, repeticdo do que se
visualizou naquela que a antecede: apenas siléncio. Encontramos, aqui e ali, alguma alusdo a
quilombo ou a quilombola nas duas tltimas colunas (terceira e quarta), como exemplificamos
a seguir: 1) em Arte: “criagdo musical com instrumentos alternativos elaborados pelos alunos,

instrumentos regionais produzidos por artesdos sergipanos ou comunidades indigenas e
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quilombolas™ (p. 148, italicos nossos); 2) em Geografia: “A transformacao da paisagem, relacao
das sociedades indigenas e quilombolas com o meio ambiente” (p. 364, italicos nossos); 3) em
Geografia: “A importincia da demarcagdo de terras indigenas, quilombolas e camponesas para
a reproducdo sociocultural” (p. 368, italicos nossos) (SOUZA; SILVEIRA, 2018).

Ao lermos o documento nacional (e também o estadual), a primeira identificacdo
que fizemos foi dos sistemas de distincao sobre os quais discorre Boaventura de Sousa Santos
(2009), ao abordar as linhas abissais (vejam a figura 23). Apenas a titulo de ilustracdo, porque
ja versamos sobre elas, salientamos que a divisdo das linhas abissais, embora elas possuam
certo cardter geografico — ha os “deste lado da linha”, no Norte do Globo, e os “do outro lado

da linha”, que se encontram no Hemisfério Sul -, ndo € absoluta, porque,

[...] por um lado, no interior do Norte geogréfico classes e grupos sociais
muito vastos (trabalhadores, mulheres, indigenas, afro-descendentes) foram
sujeitos a dominacao capitalista e colonial e, por outro lado, porque no interior
do Sul geografico houve sempre as ‘pequenas Europas’, pequenas elites locais
que beneficiaram da dominagdo capitalista e colonial e que depois das
independéncias a exerceram e continuam a exercer, por suas proprias maos,
contra as classes e grupos sociais subordinados (SANTOS, 2009, p. 13 [sic]).

Nossos proprios corpos, enquanto territorios, como nos alerta Sodré (1988), podem,
por vezes, ser atravessados por essas linhas, de modo que, ndo raro, pegamo-nos fazendo
defesas que ora habitam a cidade colonial, ora estdo confinadas na cidade do colonizado, em
conformidade com Fanon (1968). Lembramo-nos de uma professora, com a qual trabalhamos,
que afirmava amar o Brasil e sua diversidade, mas, quando lhe fora oferecida a oportunidade
de visitar a Europa, ela bradou a plenos pulmdes: “Vou a Europa tomar um banho de cultura!”

Quando a BNCC e sua versdo sergipana emudecem em relacao as praticas movidas
e que movem os corpos afrodiaspdricos, os quais, via de regra, foram alocados do outro lado
da linha, elas partem, em nossa leitura, do pressuposto de que, nessa zona, onde a auséncia foi
produzida, “ndo ha conhecimento real; existem crencas, opinides, magia, idolatria,
entendimentos intuitivos ou subjectivos, que, na melhor das hipdteses, podem tornar-se
objectos ou matéria-prima para a inquiri¢io cientifica” (SANTOS, 2009, p. 25 [sic]). E o que
Quijano, em 1992, definiu como colonialidade. Ou seja, saberes e sujeitos das dreas colonizadas
— e mesmo apos as suas independéncias — permanecem dentro da relacdo sujeito-objeto que o
colonizador instituiu.

A for¢a motriz de ambos os documentos, o nacional e o estadual, assim nos parece,

sdo os saberes produzidos pela ciéncia, pela filosofia e pela teologia, todos assentados na

Europa. Nao ha admissd@o — ou quando o hi, ela € feita timidamente — dos “conhecimentos
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populares, leigos, plebeus, camponeses, ou indigenas [ou quilombolas] do outro lado da linha.
Eles desaparecem como conhecimentos relevantes ou comensuraveis por se encontrarem para
além do universo do verdadeiro e do falso” (SOUSA, 2009, p. 25). Em razdo disso, nem a
BNCC nem o curriculo sergipano, em nosso olhar, denotam uma possibilidade efetiva de apoio

ou de fortalecimento ao que determina a Resolu¢io CNE/CEB n.° 8/2012.
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CAPITULO 04
“Eu nasci e me criei aqui”: desvencilhando, por entre abandono e exclusao, a
Educacao Escolar Quilombola

A Rainha de Katwe

“Rainha de Katwe” é uma producao, de 2016, da Walt Disney Pictures, em parceria com a

ESPN Films, inspirada na obra biografica “The Queen of Katwe: a story of life, chess and

one extraordinary girl’s dream of becoming a grandmaster” (“A rainha de Katwe: uma

histéria de vida, xadrez e o sonho de uma garota extraordinaria de se tornar uma grande
mestra”116), de Tim Crothers (escritor estadunidense). E biografica porque narra a histéria real
de Phiona Mutesi, uma exuberante enxadrista africana, nascida em 1996. Phiona é uma jovem
pobre, 6rfia de pai; nasceu e viveu na periferia de Uganda, sob os cuidados de sua mie, Harriet
Mutesi, com quem precisa garantir a sobrevivéncia da familia.

0 longa-metragem foi dirigido por Mira Nair, uma cineasta e critica literaria nascida
na India. O elenco principal é composto por: Madina Nalwanga, atriz ugandense, que interpreta a
personagem central, Phiona Mutesi; David Oyelowo (interpreta Robert Katende, técnico de
Phiona Mutesi), ator britanico-nigeriano com uma carreira exitosa (cinematografia: “Selma, uma
luta pela igualdade”, “Um reino unido”, “O mordomo da casa”, “Gringo” e outros); Lupita Nyong'o
(Nakku Harriet, mae da enxadrista), atriz queniano-mexicana, ganhadora do Oscar de melhor atriz
coadjuvante, em 2014, pelo filme “12 anos de escraviddao”, com uma trajetéria cinematografica
louvavel (“Nés”, “Pantera negra”, “12 anos de escravidao”, “Little monsters”, “Star wars: o
despertar da forca”, entre varios outros); Ntare Mwine (ator estadunidense, intérprete do
personagem “Tendo”), entre outros.

Esse é um dos poucos filmes cujo elenco é, em sua plenitude, negro. E isso é bastante
interessante porque derruba qualquer tese defensora da necessidade de atrizes e atores brancos
para que uma obra cinematografica seja exitosa, do ponto de vista da interpretacdo, como, em
termos de Brasil, defendeu incansalmente Abdias do Nascimento (1978). Dizemos “da
interpretacdo” porque no concernente a comercializa¢do do filme, cremos que outras dimensdes
requerem atencao - e o racismo é, indiscutivelmente, protagonista delas. Exemplo disso pode ser
encontrado em diversos momentos do cinema mundial, mas citaremos apenas dois, sendo o
primeiro relacionado ao fato de Hattie McDaniel ter sido a primeira atriz negra a ser contemplada
com um Oscar, pela interpretacdo da personagem Mammy, no filme “E o vento levou..”. Isso
ocorreu em 1940. No entanto, para ter acesso ao espaco onde a premiag¢do ocorreria “o produtor
do filme, David O. Selznick, teve de pedir um favor para conseguir que McDaniel entrasse no
Ambassador Hotel, em Los Angeles, onde a cerimonia foi realizada. Mas ela ndo p6de se sentar
junto dele e do restante do elenco do filme, como Vivien Leigh e Clark Gable. A atriz ficou em uma
pequena mesa no fundo do saldo, junto com seu acompanhante, F. P. Yober, e seu agente, William
Meiklejohn"117,

0 outro exemplo € a eleicdo, em 2014, de Lupita Nyong'o, como a mulher mais bonita
do mundo, pela Revista People. “ Though she grew up thinking that light skin and flowing, straight
hair’ made women desirable, World’s Most Beautiful Woman Nyong’'o, 31, tells PEOPLE that her
mother ‘always said I was beautiful. And I finally believed her at some point. The Oscar winner,
who’s now a face of Lancéme Paris, is excited for this honor in part because of ‘all the girls who
would see me ... and feel a little more seen’”118, Mas houve reacgdes a escolha da People, em diversas

116 Traducdo do autor.

7 Disponivel em <https://mulhernocinema.com/oscar/conheca-hattie-mcdaniel-a-primeira-atriz-negra-a-ganhar-
o-oscar/>. Acesso em: 07 set. 2019.

18 Embora ela tenha crescido pensando que ‘a pele clara e os cabelos lisos e esvoagantes’ tornavam as mulheres
desejaveis, a mulher mais bonita do mundo Nyong'o, de 31 anos, diz a People que sua méae ‘sempre afirmou que
eu era bonita. E finalmente acreditei nela em algum momento’. A vencedora do Oscar, que agora € rosto de


https://mulhernocinema.com/oscar/conheca-hattie-mcdaniel-a-primeira-atriz-negra-a-ganhar-o-oscar/
https://mulhernocinema.com/oscar/conheca-hattie-mcdaniel-a-primeira-atriz-negra-a-ganhar-o-oscar/
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partes do planeta, isso porque, “os nossos padroes e ideais de beleza estdo excluindo da cena
quase todo o continente africano”!19, como bem assinala Thales H. Pimenta. E, quando o contrario
é feito, ou seja, nas raras situacdes em que a beleza que escapa do padrio europeu € posta sob os
holofotes, por mais das vezes essa beleza é categorizada como exdtica (do grego: exotikos,
estrangeiro, de fora; estranho, esquisito). Ja falamos, em outro momento, neste mesmo lugar,
sobre o que chamamos de exotismo: visdo embotada em nome da qual pessoas e/ou praticas
inaderentes ao pensamento ocidental-moderno sdo encerradas, quando, por alguma razdo,
destacam-se.

Mas o que nos fez trazer para estas plagas algumas ligeiras informagodes do “Rainha
de Katwe” ndo foi a beleza de Lupita Nyong'o, ndo obstante esta pudesse ser um belo e justo
motivo. Fomos movidos, em verdade, pela razdo que mobilizou o técnico de Phiona Mutesi, Robert
Katend e, como consequéncia disso, os olhos de Tim Crothers e dos produtores da Disney e da
ESPN120 (obviamente, assim nos parece, sob justificativas distintas): o xadrez. Nao cremos que, se
se tratasse de algum jogo da familia mancala, ugandense ou nio, Phiona Mutesi teria despertado
tantas atengdes e sua historia teria se tornado enredo de um drama produzido pela Disney. Foi
necessario que uma pratica validada e valorizada pelo pensamento hegemOnico moderno
adentrasse a vida daquela menina para que sua histoéria fosse contada nas telonas - e, quica, mais
tarde, nas telinhas.

4.1 As/os subalternizadas/os nao apenas podem falar, elas/eles, de fato, falam:
reivindicacoes das/os alocadas/os do “outro lado da linha”

E bem verdade que o pensamento ocidental moderno continua lancando méo de
tecnologias voltadas para o esquecimento das/os condenadas/os e da condenacdo, como bem
enfatiza Maldonado-Torres (2008). E também verdade que a producdo da inexisténcia, de
pessoas e de saberes, insiste em balizar as estratégias que mobilizam aquele mesmo
pensamento. E, por via disso, redesenham-se diuturnamente fronteiras (nem sempre fisicas),
cujo propdsito € apartar seres humanos e seus modos proprios de existir.

Tais fronteiras — e, confessamos que, no mais das vezes, elas nos assustam (mesmo
reconhecendo que erguemos nossas vidas dentro e a partir delas, e ainda que, por outro lado,
saibamos o qudo sdo elas potentes no erguimento do inusitado) —, nomeadas, por Santos (2009),
de linhas abissais e delineadas ainda no século XV, quando Colombo se aventurou por terras
“nunca dantes navegadas™ (sera?), tentaram encapsular qualquer possibilidade (pois ha sempre
pontes sobre rios, embora nem todas sejam fisicas e visiveis) de didlogo entre praticas culturais
localizadas em regides muradas por tais linhas. Mas ndo fizeram s6 isso, ja que foram também

responsaveis pelo genocidio de milhdes de seres humanos. Segundo Quijano (2005b), nas trés

Lancome Paris, estd animada por essa honra em parte por causa de ‘todas as garotas que me veriam ... € se sentiriam
um pouco mais visiveis’ (tradugdo livre do autor).

119 Artigo de autoria de Thales H. Pimenta, postado no site do Centro de Estudos das Rela¢des de Trabalho €
Desigualdade (CEERT), em 30 de abril de 2014, com o titulo “Por que a beleza de Lupita € polémica?”. Disponivel
em <https://ceert.org.br/noticias/genero-mulher/4588/por-que-a-beleza-de-lupita-e-polemica>. Acesso em: 07 set.
2019.

120 Disponivel em <https://pt.wikipedia.org/wiki/Queen_of_Katwe>. Acesso em: 13 dez. 2020.
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primeiras décadas do século XVI, mais da metade da populacdo dessas plagas, as Américas
(habitantes, portanto, do outro lado da linha), estimada em mais de cem milhdes de pessoas,

teve sua vida extirpada — em apenas 30 anos!

Eram trés as caravelas'?!
Que chegaram d'além mar
E a terra chamou-se América
Por ventura? Por azar?

Nao sabia o que fazia, ndao
D. Cristévao, capitao
Trazia, em vdo, Cristo no nome
E, em nome dele, o canhdo

Pois vindo a mando do senhor
E d'outros reis que, juntos
Reinam mais
Bombas, velas ndo sdo asas
Brancas da pomba da paz

Eram so trés caravelas
E valeram mais que um mar
Quanto aos indios que mataram
Ah! Ninguém pdde contar

[...]

Da outra margem do Atlantico, agora segundo Reis e Gomes (1996), milhoes e
milhdes de africanas/os foram capturadas/os e trazidas/os, com todos os requintes possiveis, €
entdo conhecidos, de violéncias, para trabalharem nas fazendas e engenhos das Américas — e
também para disporem seus corpos ao escarnio e a todo tipo de exploragao.

E sempre relevante frisarmos que as linhas abissais, sobre as quais se debruga
Santos (2009), esgueiram-se e, de fato, atuam nas mais diversas e distintas zonas em que 0s
corpos encenam suas vidas e onde as praticas, por eles erguidas — e que os erguem — ganham
seus contornos. Basta olhar: é muito comum vé-las, imponentes, nos espagos publicos,
definindo o qué, quem e quando cada um deve falar e se realmente deve fazé-lo — ja abordamos
1Sso0 aqui, noutro momento; também as vemos manifestando-se cruelmente, e com riso nos
olhos, nos espagos/tempos nos quais os processos de ensino e de aprendizagem, oficialmente,
corporificam-se.

Talvez seja exatamente nesses ambientes que sua crueldade melhormente ofusca o

suplicio ao qual foram submetidos cativas e cativos. E, acreditamos nds, criangas, jovens e

12 Cangio de Belchior, “Quinhentos de qué?”, constante do CD, de 1993, Bahiuno. Italicos nossos.
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adultos se esgoelam diuturnamente no chdo de escolas e academias. Mas seus gritos, no mais
das vezes, sdo inaudiveis, talvez porque os decibéis, por eles atingidos, de tao desesperados que
sdo, tornam-nos inalcancdveis a audicdo humana; talvez porque seja tamanha e tdo diversa a
gritaria que se confunde com a polui¢do sonora do mundo (ha bilhdes gritando, por toda parte
— mas esquecamos delas/es, ja foram condenadas/os!); talvez porque nos adaptamos a essa
gritaria (somos seres que se adaptam, ndo € verdade?) e j4 ndo nos rouba a aten¢do um reles
grito de dor de “um pobre diabo”; talvez porque ja nao haja grito: também nos acostumamos as
dores; ou, talvez porque, embora o corpo sofra, a tortura ¢ n’alma.

Remetemo-nos a possibilidade de, na escola, os gritos de cativas e cativos serem
abafados porque, além de ela ter sido, conforme Veiga-Neto (2002), a maquina principal na
fabrica¢do da modernidade, sendo capaz de criar uma nova forma de vida, apartada ndo apenas
do medievo, mas também das formas de existir que a cercavam e que cercam-na, € na escola
que o nexo poder-saber melhor se realiza, e é também ela que, embora seja uma constru¢ao
social, tem sido historicamente responsdvel pelos rumos dessa mesma modernidade e da
sociedade gestada em seu utero.

Alinhado a isso, a escola se move, ndo impunemente — concordamos com Silva
(2010) que as préticas curriculares (portanto, escolares) simbolizam territérios contestados —,
pelas plagas situadas a esquerda da barra (/), que separa e une modernidade e colonialidade;
contrariamente, as praticas culturais africanas, as afrodiaspdricas e os seus praticantes foram
alocados na zona (do nao ser) situada a direita dessa mesma barra. Logo, € no seio da “diferenca
colonial”, a respeito da qual dissertou Mignolo (2005, 2013), que encontraremos as razdes para
a exclusdo e para o silenciamento de negras e de negros no espaco/tempo escolar. Nao so: a
colonialidade do poder, assentada fundamentalmente no racismo (QUIJANO, 1992, 2005); a
catastrofe metafisica e a diferenca subontolégica (MALDONADO-TORRES, 2019), que
explicam como a racionalidade ocidental erigiu as categorias humano, inumano e subumano; e
as linhas abissais descritas por Santos (2009) sd@o também percepcdes que nos ajudam a
compreender as diversas formas de exclusdo — inclusive, o racismo estrutural, que fundamenta
e direciona a organizacdo econdmica e politica da sociedade, sobre o qual se debruca Silvio
Almeida (2018). Retomaremos as discussdes sobre esses operadores conceituais nos capitulos
05 e 06 desta Tese.

Para além do supratranscrito, a escola é, ainda, o espaco/tempo que mobiliza as
familias em sua direcdo, independentemente de qualquer critério de categorizagdo que se lance
sobre elas: todos (ou quase isso) buscam a escola e creem que, passando por ela, suas vidas

sdo/serdo transformadas. E realmente sdo, muito embora nem sempre essa transformacao ocorra
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nos rumos pretendidos por quem nela ingressa. Muitas vezes, a tarefa da escola é apenas
ensinar, corporalmente, que certos individuos, oriundos de certos grupos socioculturais, ndao
devem permanecer nela — ou, permanecendo, precisam incorporar qual deve ser o seu
mesquinho lugar: uma pequena mesa no fundo da sala, como ocorrera com Hattie McDaniel, e
em siléncio (por favor!).

E como boa anfitria que é, a escola, cujo espirito voga e advoga pelos territérios do
eurocentrismo — ele mesmo € eurocéntrico — atua como instrumento de adequagao de corpos e
de almas: é preciso que, ao entrarem nela, os sujeitos que habitam o outro lado da linha se
despecam ou dispam-se de seus saberes; é imprescindivel também apartarem-se de suas
histérias e daquelas/es que delas fizeram parte.

Bernard Charlot resume isso de forma magnifica. Referindo-se as/aos estudantes
oriundas/os das camadas populares, o professor francés afirma que, para elas e eles, aprender €
trair (CHARLOT, 2005). E que, embora “generosas” (a escola, as vezes, até permite que as
culturas ditas “populares” acompanhem as/os estudantes delas oriundas/os, mas nao que elas se
manifestem — exceto em datas pré-determinadas e “aleijadamente”), as préticas escolares
excluem e marginalizam todo e qualquer saber que a elas nao se adere ou que, a guisa de servo,
ndo requereu sua validagdo; marginalizam também as/os detentoras/es de tais préticas. Logo,
as/os alunas/os precisam negar seus saberes origindrios, seus pais, suas maes, seus ancestrais,
sua histdria e a si mesmas/os, se tém como pretensio o sucesso escolar e a mobilidade social.

A escola €, também, o [6cus privilegiado do silenciamento. E ela se esmerou nos
procedimentos capazes de ressuscitar Calaboca — ele ainda ndo morreu e continua controlando
as bocas, principalmente das/dos que perambulam pelas “zonas do ndo ser”.

Nalgumas oportunidades, Calaboca se corporifica na determinac¢ao “democratica”
do tempo (infimo) de fala — essa € a maneira oficial e sorrateira de proceder ao silenciamento,
comum nos debates abertos. As vezes, Calaboca é convocado pelo dedo que, em riste,
posiciona-se verticalmente em frente a abertura oral, e um “Psiu/” ¢ exarado — esse é o modo
mais delicado. Noutras vezes, o silenciamento surge pelos bracos da violéncia mais explicita,
em ocasides nas quais o emudecimento do outro resulta da subtracdo nao do seu poder de fala,
mas da sua possibilidade de falar (no limite, o possivel discursante perde a propria vida).
Calaboca, em tantas outras vezes, € conformado pela designa¢do de um modo determinado de
discursar e pelo contetdo exclusivo e especifico que compde o discurso (nesses momentos, é
muito comum recorrer-se¢ a um vocabuldrio técnico ou dicionaresco) — é a covardia que
caracteriza esse modo, porque busca impingir ao outro o sentimento de incapacidade de se

posicionar, de se colocar, de falar. E, ainda que o sujeito cuja voz foi castrada nao tenha, em
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razdo disso, seu sistema fonador estropiado, a crueldade desse quarto modo de recrutar
Calaboca ndo deixa de ser substantiva, ja que, por via da colonialidade, busca, embora nem
sempre consiga, manter o individuo sob suas rédeas (e € mesmo essa a palavra).

Tudo isso encontra guarida na marginalizacdo produzida em razdo do erguimento
das chamadas linhas abissais e, mais uma vez convocando Santos (2009), da inexisténcia de
justica cognitiva global. E, conforme salienta esse mesmo soci6logo, no mesmo lugar, sem
justica cognitiva global € impossivel haver justi¢a social global. Provém disso a alocac¢do nas
“zonas do ndo ser” (esses elementos nao apenas se relacionam, eles também se retroalimentam).

A questdo é que o pensamento abissal moderno se costura a partir da arquitetura de
sistemas de distincdo, visivel e invisivel, inviabilizadores da co-presenca de préticas e de
pessoas que, segundo esse mesmo pensamento, transitam por lados opostos das linhas por ele
erguidas. O sistema de distincdo visivel “fundamenta todos os conflitos modernos, tanto no
relativo a factos substantivos como no plano dos procedimentos” (SANTOS, 2009, p. 24 [sic]).
Ja a distin¢do invisivel, na qual se funda a anterior, € responsavel pela separacao classificatéria
entre sociedades metropolitanas e territorios coloniais. Nessa separacdo, outro sistema de
distingdo € conformado: para as sociedades metropolitanas, aplica-se a dicotomia
regulacdo/emancipacio; nos territdrios coloniais, a apropriagdo/violéncia.

Ha outro modo de olhar para isso, ainda que a maneira apresentada anteriormente
seja uma boa forma de enxergar — ndo cremos que se trate de um modo outro, ja que ambos
assentam-se, da maneira que vemos, numa mesma chave de leitura. Referimo-nos a no¢do de
colonialidade de poder, movida por Anibal Quijano (1992; 2005a), segundo a qual foi
estabelecida uma relacdo, que ainda perdura, entre a ideia de raca, de um lado, e o lugar e o
papel a serem desempenhados na nova estrutura global de controle do trabalho, do outro.

Portanto, € por via desses posicionamentos historicamente construidos, sobre os
quais se assenta a modernidade/colonialidade, que a humanidade € classificada e hierarquizada,
dando origem a diferencga subontolégica (MALDONADO-TORRES, 2019).

A racionalidade que embasa e mobiliza tais posicionamentos, o eurocentrismo,
produziu a experiéncia de dominagdo colonial, da qual € origindria a colonialidade, ou seja, a
centralidade da cultura europeia e a periferizacio das demais. E exatamente com esses
dispositivos em maos, a classificacdo e a hierarquizacido de pessoas, que sdo encontradas as
justificativas para a subjugacao de seres humanos (leia-se: africanas/os, seus descendentes e
indigenas — os povos origindrios) e para a sua exploragdo capitalista.

Mbembe, sabiamente, lembra-nos que “antes de mais, a raca ndo existe enquanto

facto natural, fisico, antropoldgico ou genético. A raca ndo passa de uma ficgdo iitil, de uma
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construgdo fantasista ou de uma projeccdo ideologica cuja fungcdo é desviar a atengdo de
conflitos [...]” (MBEMBE, 2014, pp. 26-27, itdlicos nossos [sic]); “trata-se de um evidente
constructo ideolégico que ndo tem literalmente nada a ver com nada na estrutura biolégica da
espécie humana — e tudo a ver, por outro lado, com a histéria das relacdes de poder do
capitalismo mundial, colonial/moderno, eurocentrado”, diz Quijano (1999, p. 45).

Pois bem, ainda assim, mesmo nao existindo “enquanto facto natural” ou bioldgico,
¢ em sua seara € em seu nome, inicialmente nutridos no territério da colonizagdo e,
posteriormente e nos dias que correm, pelas titicas da colonialilidade, que a
modernidade/colonialidade também inventa, ainda em termos de Mbembe (2014), o homem-
mercadoria, o homem-moeda, o homem-coisa, 0 homem-méquina — e acrescentamos, se nos
permitem, o homem-abjeto e 0 homem-nada (vejam-se, por exemplo, os multiplos assassinatos
de negras/os e dos “indigenas” e o siléncio de parte dos poderes constituidos diante das mortes).

E, como esses individuos sdo origindrios dos territdrios nos quais a apropriacao e a
violéncia sdo a tonica, onde as culturas, mesmo nos dias atuais, sdo periferizadas e, por via
disso, ainda ha a contestacdo da civilidade de suas/seus praticantes (ou pelo menos dividas em
relacdo a ela), ou, quicd, de sua humanidade, a invisibilizacdo de seus saberes e deles proprios
¢ algo que beira a normalidade.

Cremos, e agora estamos considerando as relacdes étnico-raciais no Brasil
(d’outrora e d’agora), que € no cenario antes delineado que bailam os motivos e as motivagdes
para a exclusdo historica de negras e negros dos bancos escolares e para a marginalizagdo dos
saberes produzidos por esse povo.

Em razdo disso, a escrita deste capitulo, a despeito de ser ela presidida pela EEQ,
considerando-se que os processos que entronizam Calaboca sao mantidos deliberadamente,
entretece-se nao tdo somente pelos territorios das lutas histdricas travadas por negras e negros,
mas também pela seara das producdes artistico-culturais e cientificas dos sobreviventes de
Palmares (NASCIMENTO, 1978); isso porque (defendemos nds, aguerridamente) as produgdes
negras, em qualquer ambito pelo qual se movam, precisam assumir compromissos com: a) a
criacdo de referéncias positivas (considerando as préticas culturais africanas e afrodiaspodricas
e suas/seus praticantes), b) a destituicdo de toda e qualquer forma de encapsulamento das/os
subalternizadas/os e c) o enfrentamento do racismo, que € estrutural. Para mais, mesmo
advogando que as Comunidades Remanescentes de Quilombos possam ter, ao longo da histéria,
inaugurado formas singulares de luta por educacdo escolar, elas ndo se tornaram imunes as
diversas estratégias de reivindicacdo por educagdo formal engenhadas pelos movimentos

negros.
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Nao € a toa que, ao debrucarem-se sobre a histéria da educagdo do povo negro,
Gongalves e Silva (2000) concluem que, nela, a exclusdo e o abandono firmaram matrimonio —
e até foram felizes, dirfamos. Ainda assim, apesar da adstringéncia espaco-temporal, que ainda
nao escreveu “the end”, e mesmo ante os agrilhoamentos (varios e variados), que também nao
se esboroaram, a luta por acesso a educacdo formal sempre estampou a pauta dos movimentos

negros, e foi com isso em vista que as proximas linhas foram tracadas.

4.2 Luiz Gama, uma voz que continua reverberando — e outras vozes

Figura 24: Luiz Gama

TR od 2

“Faze-te artista; cré, porém, que o estudo € o melhor entretenimento, e o livro o
melhor amigo” (GAMA, apud FERREIRA, 2011, p. 193). A educagdo sempre bordou — e
continua a fazé-lo (ja dissemos isso) — a bandeira dos movimentos negros ao longo da histéria
do Brasil. O fragmento transcrito para a abertura deste paragrafo € de autoria de Luiz Gama
(Figura 24), negro, ex-escravizado (cuja escravizacao representou uma situagdo irregular, ja
que nasceu de mae livre, Luiza Mabhin), intelectual, poeta, jornalista, advogado e aguerrido
abolicionista que sofreu as intempéries e os impropérios do dltimo século de escraviza¢ao do
povo negro no Brasil (séc. XIX). Tendo nascido em 21 de junho de 1830, na cidade de Salvador,
e falecido cinquenta e dois anos depois, em 24 de agosto de 1882, na cidade de Sao Paulo, Luiz
Gama nao presenciou o ocaso do periodo escravocrata oficial vivido em solo brasileiro, embora

fosse ele préprio livre, ainda que tenha sido escravizado dos 10 aos 18 anos.

122 Disponivel em <http://www.letras.ufmg.br/literafro/autores/655-luiz-gama>. Acesso em: 08 set. 2019.
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A citacdo de Gama supratranscrita compde o elenco de orientagdes/conselhos que
o abolicionista deixou, em carta, para o seu filho. O jornalista conhecia bem a importancia do
acesso e do deslocamento pelo mundo das letras. Ainda que ndo houvesse amealhado
patrimdnio por via do conhecimento acumulado — “Meu filho, dize a tua mae que a ela cabe o
rigoroso dever de conservar-se honesta e honrada; que ndo se atemorize da extrema pobreza
que lego-lhe, porque a miséria ¢ o mais brilhante apanagio da virtude” (GAMA, apud
FERREIRA, 2011, p. 193, itdlicos nossos) —, Luiz Gama encontrava nesse conhecimento os
instrumentos com 0s quais se armara e protegera-se para fazer a sua luta em causa propria (e
isso justifica sua fuga do cativeiro, ja que a situacdo era irregular, como ja dito) e em causa
das/os negras/os escravizadas/os.

Santos (2014) lembra que, por conta da relevancia atribuida por Luiz Gama ao
acesso a escrita e a leitura, o abolicionista baiano ajudou “a fundar cursos populares noturnos
na cidade de Sao Paulo”. Em carta ao amigo Jos¢ Carlos Rodrigues, emitida em 26 de novembro
de 1870, as portas da outorga da Lei n°® 2.040, de 28 de setembro de 1871 (Lei do Ventre Livre),
Gama assim justificou a criagdo dos ditos cursos populares: “[...] para alumiamento do povo, e
organizarem-se as associagdes particulares para emancipagdo dos escravos” (SANTOS, 2014,
p.71).

A convicg¢do do abolicionista em lume, no que tangencia as conquistas advindas da
aquisicdo do conhecimento por meio da leitura alfabética, era tamanha que se tornou sua
maxima a frase “o livro € o mais util e sincero amigo do homem bom”. Cruz (2014, p. 193)
ecoa essa nossa conclusio ao afirmar que na trajetoria de Luiz Gama “nota-se a presenga de um
investimento pessoal no sentido de se apropriar dos conhecimentos que lhe forneciam melhores
condig¢des para circular com maior seguranca e desenvoltura na sociedade escravista brasileira
do século XIX”. E essa ndo era uma bandeira desfraldada apenas para si proprio. O poeta
pretendia que o povo negro, presente no territorio brasileiro, também se apropriasse da escrita
e da leitura para, a partir delas e com elas, abrir clareiras, desflorar caminhos ainda nao
percorridos e desconstruir trajetérias marginalizantes.

Enfim, o texto que epigrafa este item robustece os posicionamentos de Luiz Gama
no que concerne a sociedade brasileira do seu tempo (escravocrata, racista, marginalizante,
genocida — houve alguma alteracdo passadas tantas décadas?), contra a qual ele ndo se cansava

de empunhar a pena e a palavra (escrita e oral):

“N4ao borres um livro,
Tao belo e tao fin[o]
Nao sejas pateta,
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Sandeu e morfino.
Ciéncia e letras
Nao sdo para ti[;]
Pretinho da Cost[a]
Nao é gente aqui”

(Versos de Luiz Gama).

Era essa mesma sociedade que advogava e estabelecia o lugar exclusivo e dnico do
negro: o trabalho (“trabalho ¢ coisa de negro”), ratificando a relacdo visualizada por Quijano
(1992; 1999; 2005a) — obviamente, no mais das vezes, esse trabalho era realizado nas regides
mais indspitas e cumprindo-se tarefas consideradas indignas a camada branca da populagao.

Nao s6 Luiz Gama via a apropriacdo da escrita e da leitura como arma
imprescindivel a emancipacio do povo negro naquela sociedade que, oficialmente, concebia-o
como homem-mdaquina, homem-moeda, homem-coisa, homem-nada. Essa defesa e essa luta
foram assumidas por tantas outras negras e tantos outros negros que a elaboracdo de uma
enciclopédia, com alguns volumes, far-se-ia necessaria para elenca-los e para narrar um tanto
da histéria de cada uma delas, de cada um deles. E essa deveria ser uma empreitada a ser
assumida por um Estado antirracista, independentemente do que ja fotografam os movimentos
negros.

Figura 25: José Carlos do Patrocinio

Fonte: Academia Brasileira'®

“Sempre sonhei com uma coisa so: a liberdade. Foi por ela que sempre lutei. Hoje,

9124

vi meu grande sonho se realizar. A princesa teve que assinar a Lei Aurea” <", afirmava José

122 Disponivel no site Academia Brasileira  (https://www.academia.org.br/academicos/jose-do-

patrocinio/biografia). Acesso em: 13 out. 2020.
124 Deste ponto até o final desta se¢do, recorremos as informagdes disponibilizadas nos videos “A Cor da Cultura
— Herdis de Todo Mundo”.
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Carlos do Patrocinio (Figura 25), um abolicionista incansavel. Sua luta pela libertacdo do povo
negro se encontra registrada em documentos bibliograficos. José do Patrocinio foi jornalista,
vereador e deputado.

Nasceu em 1853 e faleceu em 1905. No Rio de Janeiro, José Carlos do Patrocinio
trabalhou como pedreiro na Santa Casa e, com o saldrio ganho no exercicio dessa profissao,
pagou os seus estudos, tendo se formado em Farmdcia, mas dedicou-se mesmo as letras. Foi
dono de dois grandes jornais, entre eles a Gazeta da Tarde. Era por intermédio desse
instrumento, o jornal, que o abolicionista carregava nas tintas para defender a libertagdo do

pPOVO negro.

Figura 26: Antonieta de Barros

Fonte: Carlos Damido'?

A professora Antonieta de Barros (Figura 26) viveu de 1901 a 1952. Seu pai faleceu
quando ela era ainda muito nova, tendo, entdo, sido criada pela mae, uma lavadeira que ndo
dominava a escrita nem a leitura.

Para melhorar a renda da familia, a genitora de Antonieta de Barros transformou a
prépria casa em uma pensio para estudantes. E exatamente com eles que a pequena Antonieta
se alfabetiza.

Filiou-se ao Partido Liberal Catarinense e foi a primeira mulher eleita para o
legislativo em Santa Catarina e a primeira negra eleita no Brasil. Afirmava que “toda acdo
precisa de um instrumento. O instrumento basico da vida € a instru¢c@o. Educar-se € aprender a

viver, € aprender a pensar. E nessa vida, ndo se engane, s6 vive plenamente o ser que pensa. Os

125 Disponivel em <https://ndmais.com.br/educacao/mais-luz-sobre-a-trajetoria-de-antonieta-de-barros/>. Acesso

em: 13 out. 2020.
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outros se movem tao somente”. Assim que se formou professora, Antonieta de Barros fundou,
em sua propria casa, um curso de alfabetiza¢do e o manteve enquanto viveu.
Além de professora, Antonieta de Barros foi jornalista e escritora, tendo publicado

o livro “Farrapos de ideias”, sob o pseudonimo Maria da Ilha.

Figura 27: José Benedito Correia Leite

545

Fonte: Jason Nascimento'?°

“Os negros construiram o Brasil. Digo isso no sentido figurado e no explicito.
Foram os bracos negros que cultivaram as plantacdes e ergueram as cidades. No entanto,
durante anos, tentaram varrer nossa participacdo da historia”, afirmava José Benedito Correia
Leite (Figura 27).

Correia Leite nasceu em Sao Paulo, no tltimo ano do século XIX. Nunca frequentou
a escola, de modo que aprendeu a ler e a escrever ja na fase adulta, gracas a ajuda de amigos
que dominavam essas ferramentas. Para manter-se, trabalhou como lenheiro e como cocheiro
para alguns italianos.

Ao conhecer as sociedades negras, e tendo dominado a escrita e a leitura, envolveu-
se com o jornalismo. E nesse periodo que José Benedito Correia Leite participa da fundacio de
dois jornais: o Clarim e o Clarim da Alvorada, ambos produzidos por negros e destinados ao
pOvoO negro.

Com a cria¢do da Frente Negra Brasileira, na década de 1930, Correia Leite se
aproximou dessa agremia¢do, mas nao permaneceu nela por muito tempo por causa, segundo

ele, de sua perigosa aproximagdo do fascismo. Morreu em 1989, aos 89 anos de idade.

126 Disponivel no site da ANF - Agéncia de Noticia das Favelas (https://www.anf.org.br/clarim-dalvorada-e-o-
movimento-negro-de-jose-benedito-correia-leite/). Acesso em: 13 out. 2020.
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Figura 28: Carolina Maria de Jesus

Fonte: Literafro'?’

Carolina Maria de Jesus nasceu em Minas Gerais. Estudou por apenas dois anos,
mas € autora de um livro que foi traduzido para treze linguas, “Quarto de despejo”. Foi catadora
de papel e, com a renda advinda dessa atividade, alimentou e educou trés filhos. Parte dos papeis
recolhidos Carolina utilizava para contar suas historias. Foi dessa forma que nasceu sua obra
prima.

Carolina Maria de Jesus (Figura 28) nasceu em 1914 e morreu em 1977. E sua a
seguinte frase: “Uma palavra escrita ndo pode nunca ser apagada. Por mais que o desenho tenha
sido feito a l4pis e que seja de boa qualidade a borracha, o papel vai sempre guardar o relevo
das letras escritas. Nao senhor, ninguém vai apagar as palavras que eu escrevi”.

Poderiamos citar varios outros exemplos de pessoas negras que fizeram histéria em
suas lutas pela e através da palavra. Como dito, o Estado precisa compor uma enciclopédia na
qual conste a histéria de her6is negros e de heroinas negras que combateram e combatem o
racismo estrutural brasileiro (2 brasileira).

Ha ainda negras e negros que, de um modo ou de outro, desempenharam papel
importante na desconstrucao da imagem atribuida ao negro brasileiro. Poderiamos citar, como
exemplo: Auta de Souza (poetisa), Chiquinha Gonzaga (musicista, compositora, regente), Joao
da Cruz e Sousa (o “Cruz e Sousa” - poeta), Francisco José do Nascimento (“o Dragdo do Mar”
- abolicionista), Elizeth Cardoso (cantora), Jackson do Pandeiro (musico, cantor, compositor),
Jodo Candido Felisberto (“o Almirante Negro” - marinheiro), Juliano Moreira (ingressou na

Faculdade de Medicina aos 13 anos, formou-se aos 18 e, aos 22, tornou-se professor dessa

127 Imagem retirada do portal Literafro, o portal da literatura afro-brasileira. Disponivel em <

http://www.letras.ufmg.br/literafro/autoras/58-carolina-maria-de-jesus>. Acesso em: 14 dez. 2020.
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mesma institui¢do), Leonidas da Silva (o “Diamante Negro” — jogador de futebol), Afonso
Henrique de Lima Barreto (o “Lima Barreto” - escritor), Joaquim Maria Machado de Assis (0
“Machado de Assis” — contista, dramaturgo, jornalista, poeta, cronista, novelista, romancista,
critico e ensaista, bem como fundador da Academia Brasileira de Letras), Eugénia Ana dos
Santos (“Mae Aninha” - yalorixd), Escoldstica Maria da Conceicao Nazaré (“Mae Menininha
do Gantois” - yalorixd), Mario Raul de Morais Andrade (o “Mario de Andrade” - poeta,
romancista, folclorista, critico de varias artes, musico e pesquisador musical), Milton Santos
(professor, gedgrafo), entre tantos outros que, por sua grandiosidade numérica, ndo caberiam

neste espago.

4.3 Educacio do povo negro: entre exclusao e abandono

Embora a histéria da educagdo brasileira contenha uma lacuna considerdvel no
tangente aos processos educacionais nos quais se fizeram presentes negras e negros, buscando,
de algum modo, preencher essa cavidade somente quando considera os movimentos
educacionais a partir da década de 1960, periodo em que “a rede publica de ensino sofre vasta
expansao do nimero de vagas”, conforme salienta Cruz (2005, p. 21), € possivel pensarmos
numa histéria da educagdo do povo negro, considerando aqui, obviamente, a dimensao formal
desse processo e tomando como ponto de partida a Lei n.° 2.040, outorgada em 28 de setembro
de 1871, que ficou largamente conhecida como Lei do Ventre Livre, por ela estabelecer que “os
filhos de mulher escrava que nascerem no Império desde a data desta lei, serdo considerados de
condic¢do livre” (BRASIL, 1871, art. 1°).

N3ao se entenda com isso que, a partir da aprovacgdo da lei em epigrafe, as criancas
negras, escravizadas ou ndo, passaram a ter garantido o seu acesso aos bancos escolares. Longe
disso! Apenas a titulo de ilustragio, salientamos que a Carta Magna de 1824!?® (Brasil Império,
portanto) — e a Lei n.° 2.040/1871 foi elaborada durante a vigéncia dessa Carta — assegurava
instrucao primdria, gratuita, a todos (art. 179, XXXII), desde que fossem eles cidadaos. E por

esse texto constitucional, eram considerados cidaddos:

I. Os que no Brazil tiverem nascido, quer sejam ingenuos, ou libertos, ainda
que o pai seja estrangeiro, uma vez que este ndo resida por servico de sua
Nacao.

II. Os filhos de pai Brazileiro, e Os illegitimos de mai Brazileira, nascidos em
paiz estrangeiro, que vierem estabelecer domicilio no Imperio.

128 Disponivel em <http://www.planalto.gov.br/ccivil_03/constituicao/constituicao24.htm>. Acesso em: 23 set.

2020.
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III. Os filhos de pai Brazileiro, que estivesse em paiz estrangeiro em SOrvi¢o
do Imperio, embora elles ndo venham estabelecer domicilio no Brazil.

IV. Todos os nascidos em Portugal, e suas Possessoes, que sendo ja residentes
no Brazil na época, em que se proclamou a Independencia nas Provincias,
onde habitavam, adheriram 4 esta expressa, ou tacitamente pela continua¢io
da sua residencia.

V. Os estrangeiros naturalisados, qualquer que seja a sua Religido. A Lei
determinard as qualidades precisas, para se obter Carta de naturalisacio
(BRASIL, 1824, art. 6° [sic]).

Como se observa, escravizadas e escravizados ndo compunham a lista de cidadaos
brasileiros, embora fossem elas e eles as/os principais responsdveis pela vida de refestelagem
que caracterizava a elite escravocrata do Império, cuja farta prole (referindo-nos, obviamente,
a parcela que adota préticas racistas), nos dias atuais, ainda transita pelas ruas do pais por sobre
tapete vermelho, gracas as hemadcias de trabalhadoras e trabalhadores e se preocupa apenas com
as mdculas possiveis na sola do sapato (Louis Vuitton) — é que os glébulos vermelhos ndo
perdoam.

Também as criangas ingénuas ou libertas, embora cidadads no corpo da Constitui¢do
de 1824 (art. 6°, I [sic]), “os que no Brazil tiverem nascido, quer sejam ingenuos, ou libertos,
ainda que o pai seja estrangeiro, uma vez que este nao resida por servico de sua Na¢do”, ndo

podiam contar com a certeza de sua matricula, como assinala Cruz (2005, p. 27, itdlicos nossos):

A necessidade de ser liberto ou de usufruir a cidadania quando livre, tanto
durante os periodos do Império, quanto nos primeiros anos da Republica,
aproximou as camadas negras da apropriacdo do saber escolar, nos moldes das
exigéncias oficiais. Sendo assim, embora ndo de forma massiva, camadas
populacionais negras atingiram niveis de instrucdo quando criavam suas
proprias escolas; recebiam instrucdo de pessoas escolarizadas; ou
adentravam a rede piiblica, os asilos de orfdos e escolas particulares.

Nao € que ndo houvesse escolas para atender a esses cidaddos (de que ordem?),
ingénuos ou libertos. Até havia: Mariléia Cruz (2005) fala, para citarmos um exemplo, da
existéncia de cinco escolas publicas no municipio de Campinas, Sao Paulo, em 1871. Contudo,
ha que se pensar nos entraves que, ainda hoje, se (im)pdem ao povo negro para que possa galgar
os degraus que o mundo da escrita e escolarizado exige. Se pensarmos no século XIX e, até
mesmo, no século XX, esses obstadculos eram ainda maiores por razdes geograficas, politicas,
econOmicas, pela quantidade de escolas disponiveis e sua proximidade, pela falta de transporte
e tantas outras razoes.

Em 15 de outubro de 1827, trés anos apds a aprovacdo da Constituicao do Império
— logo, sob o abrigo dessa —, € outorgada a primeira lei nacional que, segundo Almeida e

Sanchez (2016), regulamentard a educacdo do pais até 1946. Em sua ementa, 1é-se: “Manda
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crear escolas de primeiras letras em todas as cidades, vilas e lugares mais populosos do
Império”129 (BRASIL, 1827 [sic]). Nao h4, nesse instrumento legal, de alcance nacional e que
permanecerd em vigor por 119 anos, até meados dos anos mil e novecentos, conforme Almeida
e Sanchez (2016), portanto, por mais de um século, nenhuma referéncia a educacido da
populacdo negra.

Houve ainda uma reforma educacional ocorrida em 1854, sob o Decreto n.° 1.331-
A, de 17 de fevereiro daquele ano, que ficou conhecida como Reforma Couto Ferraz, em
referéncia a Luiz Pedreira do Coutto Ferraz, entdo ministro do Império. Esse decreto é
interessante porque, como assinalam Almeida e Sanchez (2016, p. 237), torna, na Corte,
gratuitas “as escolas primdria e secunddria, e a primeira delas obrigatéria aos maiores de sete
anos”. Mas continua excluindo do territorio escolar as criangas escravizadas, como podemos
testemunhar no caput do art. 69: “Nao serdo admittidos 4 matricula, nem poderdo frequentar as
escolas: § 1° Os meninos que padecerem molestias contagiosas. § 2° Os que ndo tiverem sido
vaccinados. § 3° Os escravos”'*Y (BRASIL, 1854, art. 69 [sic]). Silva e Aradjo (2005) percebem,
nesse dispositivo legal, uma ideologia promotora de exclusdo: “De uma maneira geral, essa
reforma educacional previa a exclusido dos negros escravos, adultos e criangas, além de associa-
los as doengas contagiosas da época, provavelmente a variola e a tuberculose” (SILVA;
ARAUJO, 2005, p. 68). E continuam: “Desta forma, tdo dificil quanto viver numa sociedade
escravocrata era adquirir algum tipo de instrucdo, mesmo que esta se referisse apenas as
técnicas elementares da escrita e da leitura”.

E, portanto, no ambito do racismo, assim nos parece, que se podem encontrar as
razdes para a exclusdo. Essas razdes ainda se esgueiram (mesmo que se tenha adicionado um
tantinho d’adgua na tinta vermelho-sangue)! Se, por exemplo, considerarmos a Pesquisa
Nacional por Amostra de Domicilio (PNAD)!*!, implementada pelo Instituto Brasileiro de
Geografia e Estatistica (IBGE), e limitando-nos ao ano de 2018 (recentemente, portanto),
obteremos, no tocante a analise cor/raga/etnia, a seguinte configuracao: 1) “3,9% das pessoas
de 15 anos ou mais de cor branca eram analfabetas, percentual que se eleva para 9,1% entre
pessoas de cor preta ou parda (diferenca de 5,2 p.p.)”, ou seja, o analfabetismo atinge mais que

N

o dobro da populacdo negra, quando comparado ao que atinge a populacdo branca; 2)

129 Disponivel em <http://www.planalto.gov.br/ccivil_03/leis/lim/LIM..-15-10-1827.htm>. Acesso em 23 set.
2020.

130 Disponivel em < https://www?2.camara.leg.br/legin/fed/decret/1824-1899/decreto-1331-a-17-fevereiro-1854-
590146-publicacaooriginal-115292-pe.html>. Acesso em: 23 set. 2020.

3Bl IBGE ~— Pesquisa Nacional por Amostra de Domicilio (PNAD). Disponivel em
<https://biblioteca.ibge.gov.br/visualizacao/livros/livl101657_informativo.pdf>. Acesso em: 04 set. 2019.
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considerando o nivel de instru¢do, “com relagdo a cor ou raga, 55,8% das pessoas de cor branca
haviam completado, no minimo, o ciclo basico educacional, ja entre as pessoas de cor preta ou
parda esse percentual foi de 40,3%, uma diferengca de 15,5 p.p.”; 3) “a taxa ajustada de
frequéncia escolar liquida [a razdo entre o nimero de estudantes, de 15 a 17 anos, e a populacao
total na mesma faixa etdria] ao ensino médio foi 76,5% para as pessoas brancas de 15 a 17 anos,
enquanto para as pessoas pretas ou pardas, 64,9%”; 4) “dos estudantes da EJA do Ensino
Fundamental, 51,4% eram homens e 73,7%, pessoas de cor preta ou parda”.

Passariamos, aqui, “o resto da vida” desfilando indices sociais que fotografam as
desvantagens da populacdo negra em relagao aquela cuja epiderme €, no que se refere a presenca
de melanina, empobrecida. Por razdes 6bvias, ndo faremos isso. Mas, apenas a titulo de reforco,

acrescentaremos mais um dado, também do PNAD:

Entre as pessoas brancas, 16,1% trabalhavam e estudavam ou se qualificavam,
percentual estatisticamente igual ao de 2017, porém maior que entre as
pessoas de cor preta ou parda, 11,9%. O percentual de pessoas brancas apenas
trabalhando (36,1%) e apenas estudando (29,3%) também superou o de
pessoas de cor preta ou parda, 34,2% e 28,1% respectivamente.'¥

Sempre perdemos, exceto quando se trata de taxa negativa. E o caso, por exemplo,
da presenca de estudantes negros matriculadas/os na Educagdo de Jovens e Adultos (EJA), a
qual, por seu turno, visa a uma educacdo tardia daqueles que ndo tiveram acesso ao sistema
escolar na idade e no periodo considerados adequados: “dos estudantes da EJA do Ensino
Fundamental, 51,4% eram homens e 73,7%, pessoas de cor preta ou parda”. Ha, obviamente,
as/os que atribuirdo as desigualdades supracitadas as vitimas: a miserabilidade é culpa dos

“miserabilizados”. O raciocinio ¢ facil, fatuo e futil. Mas “oucamos” Paixao et alii:

Quando se aponta que a taxa de analfabetismo dos pretos & pardos era
superior a dos brancos, pode haver uma primeira impressdo de que tal
diferenca seja resultado exclusivo do peso do passado. Ou seja, que seria
derivada do estoque de analfabetos de idade mais avangadas, de dificil retorno
ao sistema escolar, e que de alguma forma poderiam ser aqueles mais
diretamente afetados pelo contexto de baixa escolaridade da antiga sociedade
escravista. Porém, dos indicadores que vieram sendo estudados ao longo desta
secdo, parece evidente que tal leitura padece de lacunas, tendo em vista que,
mesmo quando se incorporavam as faixas de idade mais jovens, tal assimetria
se mantinha (PAIXAO et alii, 2009/2010, p. 208).

132Disponivel em <https://biblioteca.ibge.gov.br/visualizacao/livros/liv101657_informativo.pdf>. Acesso em: 04
set. 2019.
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Quando Marcelo Paixdo e demais colaboradores chamam a nossa aten¢@o para o
que estd além da historia passada, busquemos nisso o reconhecimento de dispositivos que, na
atualidade (e alimentados, também, por uma histéria que, de fato, ndo passou), continuam
perpetrando relagdes interétnicas pautadas por preconceitos, discriminagdes e racismos. A
professora Petronilha Beatriz Gongalves e Silva (2007), entoando o entendimento de Paixado e
colaboradores, segundo nossa compreensio, convoca o olhar para o erguimento continuo de
politicas, no Brasil, que visam a estabelecer a branquitude como norma inquestionavel. E

adverte:

Nos, brasileiros oriundos de diferentes grupos étnico-raciais — indigenas,
africanos, europeus, asidticos —, aprendemos a nos situar na sociedade, bem
como 0 ensinamos a outros € outras menos experientes, por meio de praticas
sociais em que relacdes étnico-raciais, sociais, pedagdgicas nos acolhem,
rejeitam ou querem modificar. Deste modo, construimos nossas identidades —
nacional, étnico-racial, pessoal —, apreendemos e transmitimos visdo de
mundo que se expressa nos valores, posturas, atitudes que assumimos, nos
principios que defendemos e a¢des que empreendemos (SILVA, 2007, p. 491).

O conceito de branquitude ¢ importante. Segundo Bento (2002, p. 48), “branquitude
€ o reconhecimento de que raga, como um jogo de valores, experi€ncias vividas e identifica¢des
afetivas, define a sociedade”. Noutras palavras: determina-se um modo unico de fazer, de existir
e de ser — uma referéncia inquestionavel —, para o qual devem mirar (e admirar) os demais
grupos étnico-raciais. E, ainda que ndo possam se igualar a ele, devem buscar incansavelmente
uma aproximacao. O ideal humano € branco!

Dessa forma, as relacOes racializadas nido se extinguiram quando foi extinta a
escravizagdo oficial do povo negro (ainda ha escravizadas/os!). Mesmo porque, ndo obstante
nao mais se possa pensar, institucionalmente, em territorio colonizado, referindo-nos ao Brasil,
as relagdes de colonialidade se desdobram ‘“a olhos vistos™ e, as vezes, até por desejo do
“pastor” escolhido democraticamente(?) para definir as politicas sociais e os modos de conduzi-
las. (Nao concordamos que cada nagdo tem o “pastor” que merece, mas certamente elas tém
aquele que melhor simboliza, em determinado momento histdrico, os anseios e/ou a cegueira
de uma grande parcela da populagao).

Logo, por todo esse contexto histérico-cultural, ndo é sem razdo que, conforme
Gongalves e Silva (2000), a educacdo de negras e negros no Brasil tenha se estruturado sobre
dois eixos: exclusdo e abandono. De acordo com esses autores, essa dupla de subsungores pode
ser encontrada nos textos que abordam as estratégias buscadas pelas elites brasileiras para

equacionarem o problema da educagio das camadas populares. E isso angaria contornos ainda
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mais explicitos no século XIX, “periodo em que a constru¢ao de uma nacao se colocava para
as elites como uma questao crucial” (GONCALVES; SILVA, 2000, p. 135).

Nao esquegamos que, para a elite dominante, acessar o mundo “civilizado”
significava educar a populagdo conforme o modelo europeu. O contingente populacional
brasileiro constituia-se de uma gigantesca parcela de negras e negros, com um nimero relevante
delas/es trabalhando como cativas/os em engenhos e fazendas — estamos, neste instante,
referindo-nos ao periodo que circunda a outorga da Lei n.° 2.040/1871 e que precede a Lei n.°
3.353/1888, que “declara extinta a escraviddo no Brasil”!** (BRASIL, 1888). As pressdes
internas e externas exigiam a liberdade desses individuos; o desejo de “evolugdo” e o alcance
as “formas mais elevadas da cultura” — alids, o abocamento da cultura, da kultur, do que se
produzia na Europa, ja que, para parcela relevante dos intelectuais da época, havia apenas
selvageria e obscurecimento tanto na Africa quanto nas Américas — seguiam o mesmo trajeto.

Vale iluminarmos também, aqui, os recursos aos quais recorreu a elite branca,
gragas as pressoes internas (iniciadas pelas/os quilombolas) e externas, para substituicdo da
mao-de-obra escravizada. Embora houvesse uma preocupagdo inicial com a preparacdo de
negras e negros para atuarem como trabalhadoras/es assalariadas/os livres, conforme sublinha
Florestan Fernandes (2017), ndo houve prosperidade desses projetos, como se esperava: “Logo
se descobriu que a imigracdo punha a disposi¢ao dos fazendeiros e do crescimento econdmico
urbano outro tipo de reserva de mao-de-obra, a custos baixos” (FERNANDES, 2017, p. 38),
referindo-se o socidlogo brasileiro, claramente, a imigracdo de europeus; afinal, era preciso
branquear o pais, caso contrdrio, ele se atearia ao atraso: cultural, econdmico, cientifico. E
continua: “A moldura histérica da segregacao do modo de produgao escravista e da substituicao
do trabalho escravo pelo trabalho livre evidencia uma ultima espoliagdo dos antigos escravos,
libertos e imaturos no Brasil”.

Mesmo se julgando que tal fato se encontra afastado temporalmente das
reentrancias pelas quais se move a sociedade brasileira na atualidade, o que impediria de balizar
o cendrio social em movimento, € nesse fato que se poderdo encontrar as razdes que explicam
um tanto dos fatores justificadores dos indices sociais desfavordveis a populacido negra, como
nos mostra o PNAD, e, acrescentamos, dos eixos exclusdo e abandono, apresentados por
Gongalves e Silva (2000), sobre os quais baila a histéria da educacdo do povo negro em

territorio brasileiro.

133 Disponivel em <http://www.planalto.gov.br/ccivil_03/leis/lim/LIM3353.htm>. Acesso em: 23 set. 2020.
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Especificamente em relac@o a educagdo desse contingente populacional, Florestan
Fernandes a entende como um pressuposto imprescindivel a construcdo de relacdes
democraticas solidas, o que, para ele, somente “sera uma realidade quando houver, de fato,
igualdade racial no Brasil e o negro ndo sofrer nenhuma espécie de discriminagdo, de
preconceito, de estigmatizacdo e de segregacdo, seja em termos de classe, seja em termos de
raca” (FERNANDES, 2017, p. 41).

Acrescentamos que numa sociedade como a brasileira, marcada historicamente
pelos grilhdes da escravizagdo, que, por sua vez, € resultante do erguimento de praticas
classificatorias e hierarquizantes de pessoas e de seus saberes/fazeres, ndo € possivel nem
mesmo esbocar qualquer tipo de acdo, que tenha como objetivo a distribuicao de bens materiais
e simbdlicos, se a compreensdo de que parte relevante das relacdes efetuadas neste pais se
encontram gravidas de e envolvidas por uma ideologia eminentemente racista nao for

considerada — e em todas as suas dimensoes.

4.4 Atuacao negra para a educacio do povo negro

Ja pontuamos, aqui, ali e acold, a importancia legada pelo povo negro a formacao
aderente ao pensamento ocidental moderno. Ou seja, independentemente de serem
origindrias/os ou ndo de grupos étnicos eminentemente orais, negras € negros costuraram vias
de acesso ao mundo da escrita porque tinham ciéncia (ou esperancga) de ser essa uma maneira
plausivel de conquista da cidadania, mesmo nos periodos mais violentos de sua presenca nessas
plagas. Caso exemplar disso nos € apresentado por Mariléia dos Santos Cruz (2005). Segundo
essa pesquisadora, no municipio de Chapadinha, no estado do Maranhdo, um lider quilombola,
o negro Cosme, como era conhecido, instalou no quilombo que liderava, o Quilombo Fazenda
Lagoa-Amarela, que teve pouco mais de dois anos de existéncia, de 1838 a 1841, uma escola,
com o fito de educar as criancas da comunidade.

A curta vida daquele quilombo, ainda segundo Cruz (2005, p. 28), deve-se a
dizimagdo de “todos os seus habitantes, em decorréncia da Guerra dos Balaios”, da qual
participou o negro Cosme, tendo se destacado como um de seus principais lideres.

Empunhar a bandeira da educacio converteu-se em pratica comum aos movimentos
negros. Para tanto, nos diversos estados brasileiros, vérias agremiagdes foram erguidas.
Domingues (2007) elenca alguns exemplos dessas associagdes: a) no estado de Sdo Paulo:
Clube 13 de Maio dos Homens Pretos (1902), Centro Literario dos Homens de Cor (1903),
Sociedade Propugnadora 13 de Maio (1906), Centro Cultural Henrique Dias (1908), Sociedade
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Uniao Civica dos Homens de Cor (1915), Associacdo Protetora dos Brasileiros Pretos (1917);
b) no Rio de Janeiro: Centro da Federacao dos Homens de Cor; c) em Pelotas/RS: Sociedade
Progresso da Raca Africana (1891); d) em Lages/SC: Centro Civico Cruz e Souza (1918).

Nao existiram apenas essas. Vdrias organizagdes, como as irmandades negras, que,
no mais das vezes, funcionavam sob a protecio de Nossa Senhora do Rosdrio ou de Sdo
Benedito, foram instaladas nas diversas regides do pais, com o intuito de agremiar a populagdo
negra e de empoderar suas reivindicacdes. Assistencialistas, educativas, culturais e/ou
recreativas, tais associacdes reuniam um nimero considerdvel de afrodescendentes (negras/os)
e, paralelamente ao fortalecimento do coletivo, intuiam, muitas vezes com éxito, a manifestacao
de suas praticas culturais que atuavam — e ainda o fazem — como dispositivo de resisténcia
aquele (e a este) cendrio que objetiva obliterar a humanidade de negras e de negros.

Domingues (2007) acrescenta a sua lista de agrupamentos, acima exposta, aquilo
que ele chama de imprensa negra: “jornais publicados por negros e elaborados para tratar de
suas questoes” (DOMINGUES, 2007, p. 107).

Como € possivel observarmos, as/os ex-cativas/os e suas/seus descendentes foram
estruturando uma rede de resisténcia robusta e permanente, apesar do ambiente indspito a sua
presenca e ao seu deslocamento, o que, muito provavelmente, ganha novos contornos com a
entrada de imigrantes europeus, jid que a abjecdo a sua presencga fisica e simbdlica ndo mais
podia ser ofuscada pela exploragdo de sua forca de trabalho, pelo menos ndo mais nas
dimensodes anteriores.

Dentre as entidades potentes, no que concerne a implementacio da luta do povo
negro, sem nenhuma pretensio de estabelecermos classificacdo hierarquizada, a Frente Negra
Brasileira (FNB) e o Teatro Experimental do Negro (TEN) tiveram uma atuacdo de invejavel
envergadura e que nos orgulha, sobremaneira, até os dias atuais, embora elas, essas entidades,
ndo existam mais, pelo menos isoladamente. Entretanto, o pensamento que as pds em agao

certamente ainda nutre as lutas dos movimentos negros da atualidade.
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Figura 29: Solano Trindade

!

134

Fonte: Literafro

A Frente Negra Brasileira (FNB), de acordo com Romao (2005), foi fundada em
1930, no estado de Sao Paulo, mas irradiou-se por diversos outros estados do Brasil, tais como
Rio de Janeiro, Minas Gerais, Rio Grande do Sul, Bahia e Pernambuco (SILVA; ARAIjJO,
2005). Nesse ultimo, a figura de Solano Trindade (Figura 29) € proeminente.

Essa organizacdo, de acordo com Gongalves e Silva (2000), teve como célula mater
o Centro Civico Palmares, instituido em 1926, que “funcionava como uma escola de formacao
de liderancas. A quase totalidade dos membros das diretorias da Frente Negra Brasileira foi
integralmente formada naquele centro” (GONCALVES; SILVA, 2000, p. 144). Ainda segundo
esses mesmos autores, em 1931, a FNB conseguiu levar as ruas da cidade de Sao Paulo mais
de cem mil militantes que, em unissono, reivindicaram a garantia dos direitos ja adquiridos e a
sua ampliagdo, visto que persistia a constru¢do de uma sociedade racializada.

Entre os diversos mecanismos criados pela FNB para a educacdo de afro-
brasileiras/os, para a dentincia do racismo e para a garantia e alargamento dos direitos, constam
a criagdo do jornal “A Voz da Raca”, de cursos de alfabetizacdo, do curso primario regular e

do curso preparatdrio para ingresso no ginasio.

134 Disponivel em <http://www.letras.ufmg.br/literafro/autores/429-solano-trindade>. Acesso em: 20 jan. 2020.
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Figura 30: Abdias do Nascimento

Fonte: Literafro'®

Quanto ao Teatro Experimental do Negro (TEN), o seu nascimento é posterior a
FNB, mas nem de muito (mas de muito mesmo) longe sua importancia € menor do que a dessa.
Segundo o préprio Abdias do Nascimento (Figura 30), a funda¢do do TEN ocorreu em 1944,
quatorze anos apos a instalagdo da FNB, com os seguintes objetivos: a) “resgatar os valores da
cultura africana preconceituosamente marginalizados a mera condicao folcldrica, pitoresca ou
insignificante”; b) “através de uma pedagogia estruturada no trabalho de arte e cultura, tentar
educar a classe dominante ‘branca’, recuperando-a da perversdo etnocentrista de se
autoconsiderar superiormente européia, cristd, branca, latina e ocidental”; c¢) “erradicar dos
palcos brasileiros o ator branco maquilado de preto, norma tradicional quando o personagem
negro exigia qualidade dramatica do intérprete”; d) “tornar impossivel o costume de usar o ator
negro em papéis grotescos ou estereotipados: como moleques levando cascudos, ou carregando
bandejas, negras lavando roupa ou esfregando o chdo, mulatinhas se requebrando,
domesticados Pai Jodes e lacrimogéneas Mae Pretas” (NASCIMENTO, 1978, p. 129 [sic]). E,

por fim,

e) desmascarar como inauténticas e absolutamente intteis a pseudocientifica
literatura que focalizava o negro, salvo rarissimas excecdes, como um
exercicio esteticista ou diversionista: eram ensaios apenas académicos,
puramente descritivos, tratando de histdria, etnografia, antropologia,
sociologia, psiquiatria, etc., cujos interesses estavam muito distantes dos
problemas dindmicos, que emergiam do contexto racista da nossa sociedade
(NASCIMENTO, 1978, p. 129 [sic]).

135 Disponivel em <http://www.letras.ufmg.br/literafro/autores/462-abdias-nascimento>. Acesso em: 20 jan. 2020.
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Para tanto, ainda segundo Nascimento, no mesmo lugar, o TEN convocou, para
iniciar sua revolugdo, pessoas que compunham os grupos mais marginalizados da sociedade
brasileira: favelados, empregadas domésticas, o povo dos terreiros € os operdrios que nao
possuiam formagao adequada. “Com essa riqueza humana, o TEN educou, formou e apresentou
os primeiros intérpretes dramdticos da raca negra - atores e atrizes - do teatro brasileiro”
(NASCIMENTO, 1978, p. 130).

Romao (2005, p. 119) assinala que a atuacdo do Teatro Experimental do Negro ndo
se restringiu a escolariza¢do, mas incorporou ao projeto “a perspectiva emancipatéria do negro
no seu percurso politico e consciente de insercdo no mercado de trabalho (na medida em que
pretendia formar profissionais no campo artistico do teatro)”. Acrescenta ainda a autora que,
durante a existéncia do TEN, cujas portas foram fechadas em 1961, mais de 600 pessoas foram,
por ele, formadas.

N3ao ha, de modo nenhum, como mensurar a relevancia do TEN para a populagdo
negra brasileira. Contudo, € correto afirmarmos que o projeto liderado pelo professor Abdias
do Nascimento abriu clareira, alou a esperancga e nutriu a autoestima e o autoconceito do povo
negro. E também correto afirmarmos que, gracas ao TEN, vdrias barreiras, erguidas na trajetéria
da/o artista negra/o, foram derrubadas e outras tantas tiveram sua estrutura abalada: as linhas
abissais sofreram abaulamentos, ainda que ndo tenham sido desfeitas.

Em 1978, com a institui¢do do Movimento Negro Unificado (MNU), uma nova fase
da luta negra se inicia. Dessa feita, de acordo com Almeida e Sanches (2016), a busca de solucao
para os problemas que agrediam a populacio negra se efetuou por via da participagdo politica
e do acesso ao poder. Nessa linha, Domingues (2007, p. 115) afirma que “pela primeira vez na
histéria, 0o movimento negro apregoava como uma de suas palavras de ordem a consigna: ‘negro

'9”

no poder!’”. Almeida e Sanches (2016, p. 242) acrescentam que, com a institui¢io do MNU, o
movimento negro passou a atuar a partir de uma concepgdo diferencialista, “ou seja, pela
promocao da igualdade de direitos aliada ao respeito e valorizacdo das diferengas”. Logo, a luta
de combate ao racismo negro, somaram-se diversas outras formas de resisténcia que visavam a
constru¢ao de uma sociedade equanime.

Gongalves e Silva (2000) enfatizam que, como a escola (notadamente a publica) é
um lugar onde negras e negros viviam (e vivem, apesar dos percal¢os para atravessar suas

portas), o MNU buscou orientar as estratégias de combate ao racismo exatamente nesses

espacos. Para tanto, diversas acdes foram implementadas:
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1) Conferéncia Brasileira de Educacgao, realizada em 1982, em Belo Horizonte
(Minas Gerais), na qual organizou-se uma mesa redonda com a seguinte
tematica: Discriminag¢ao nos sistemas de ensino.

2) Conven¢do do Movimento Negro Unificado, em 1982, também em Belo
Horizonte, “momento em que as delegagdes aprovaram o Programa de A¢do
do M.N.U”. Foi nesse espaco/tempo que se propuseram mudancas radicais no
curriculo, “visando a eliminagao de preconceitos e estere6tipos em relacao aos
negros e a cultura afro-brasileira na formacgdo de professores com o intuito de
comprometé-los no combate ao racismo na sala de aula” (GONCALVES;
SILVA, 2000, p. 151).

3) Eventos realizados, entre 1983 e 1984, pelo Instituto de Recursos Humanos
Jodo Pinheiro, cujo objetivo era produzir registros de experiéncias educativas
efetivadas pelas comunidades, tais como: terreiros de Candomblé, escolas de
samba, blocos afros.

Vérias outras agdes ocorreram (e ainda ocorrem). Aquelas acima citadas, os
professores acrescentam:

4) 1 e II Encontros Nacionais sobre a Realidade do Negro na Educacdo (1984 e
1985).

5) Em razdo do centendrio da abolicdo (1988), ampliam-se os debates sobre os
negros e a educagdo, os quais foram desenvolvidos em diferentes estados, em
distintas regides do pais.

A década de 1990 representou, segundo Gomes (2012), uma ressemantizacao da
raca, o que € simbolizado pela extrapolacdo do seio da militancia e das/os pesquisadoras/es, que
passaram a ganhar centralidade em toda a sociedade brasileira. Naquela década, os movimentos
negros organizaram a Marcha Nacional Zumbi dos Palmares contra o Racismo, pela Cidadania
e a Vida (em 20 de novembro de 1995). “Como resultado, foi entregue ao presidente da
Repiiblica da época o ‘Programa para Superagio do Racismo e da Desigualdade Etnico-Racial’.
Neste, a demanda por a¢des afirmativas j4 se fazia presente como proposi¢do para a educacao
superior e o mercado de trabalho” (GOMES, 2012, p. 739).

Mas, talvez sejam os anos 2000 aqueles que auferiram aos movimentos negros
brasileiros as maiores colheitas. Justificativa para isso pode ser encontrada, quicd, tanto no fato
de representarem um periodo de confluéncia de vérias reinvindicacdes, ja exaradas em décadas

precedentes, quanto pela eleicao, em 2002, de um presidente mais popular e, por isSso mesmo,
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mais sintonizado com os projetos dos movimentos sociais e sindicais. Dentre as conquistas

daquela década, podemos destacar:

1.

Implantagdo, em 2000, da Associagdo Brasileira de Pesquisadores Negros,
responsdvel pela realizagdo do Copene (Congresso Brasileiro de Pesquisadores
Negros).

“Participagdo do movimento negro [na] III Conferéncia Mundial contra o
Racismo, a Discriminacdo Racial, a Xenofobia e Formas Correlatas de
Intolerancia, promovida pela ONU, no ano de 2001, em Durban, Africa do Sul”
(GOMES, 2012, p. 739).

Criagdo da Secretaria de Politicas de Promocao da Igualdade Racial (SEPPIR),
em 2003.

. Aprovacdo da Lei n.° 10.639/2003, que “altera a Lei n®9.394, de 20 de

dezembro de 1996, que estabelece as diretrizes e bases da educag@o nacional,
para incluir no curriculo oficial da Rede de Ensino a obrigatoriedade da
tematica ‘Histéria e Cultura Afro-Brasileira’, ¢ da outras providéncias”
(BRASIL, 2003).

Instituicdo, em 2004, no Ministério da Educacdo, da Secretaria de Educacdo
Continuada, Alfabetizacdo e Diversidade (Secad).

Aprovagdo da Resolucio CNE/CP n.° 1/2004, que “institui Diretrizes
Curriculares Nacionais para a Educagdo das Relagdes Etnico-Raciais e para o
Ensino de Histdria e Cultura Afro-Brasileira e Africana” (BRASIL, 2004).
“Insercao da questdo étnico-racial, entre as outras expressoes da diversidade,
no documento final da Conferéncia Nacional da Educacdo Bésica (Coneb), em
2008, e da Conferéncia Nacional de Educagdo (Conae), em 2010” (GOMES,
2012, p. 741).

“Inser¢do, mesmo que de forma transversal e dispersa, da questao étnico-racial
e quilombola nas estratégias do projeto do Plano Nacional de Educagao (PNE)”

(GOMES, 2012, p. 741).

Esse cendrio, muito embora ainda haja bastante o que fazer, notadamente no campo

do curriculo e da formagao de professoras e de professores, acendeu um candeeiro e alumiou

os caminhos para a outorga da Educagdo Escolar Quilombola enquanto modalidade de ensino

a ser implementada em toda a Educacdo Baésica, nas escolas situadas em quilombos e naquelas

que, mesmo neles ndo localizadas, recebem alunos deles origindrios.
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4.5 Educacao Escolar Quilombola: entre sons e siléncios

A Lei de Diretrizes e Bases da Educacdo Nacional (LDB n.° 9.394/1996) organiza
a educagao brasileira e, para tanto, divide-a em niveis e modalidades. Entre os niveis, constam
a Educacdo Basica (composta pela Educacao Infantil, pelo Ensino Fundamental e pelo Ensino
Médio) e o Ensino Superior. Em relagdo as modalidades, esse dispositivo definiu, inicialmente,
a Educacgdo de Jovens e Adultos, a Educacdo Especial, a Educagdo Profissional e Tecnolégica,
a Educagdo do Campo, a Educagdo Escolar Indigena e a Educagdo a Distancia.

Como visto a partir do conjunto exposto, nesse primeiro momento, a lei em epigrafe
ndo estabeleceu uma modalidade que atentasse as comunidades quilombolas e as atendesse,
ainda que elas ja existissem e representassem, como sublinha Arruti (2017, p. 116), os grupos
“mais pobres dos mais pobres”, e ainda que essa mesma legislacdo estabeleca que “o ensino da
Histéria do Brasil deve levar em conta as contribui¢des das diferentes culturas e etnias para a
formag¢do do povo brasileiro, especialmente das matrizes indigena, africana e europeia”
(BRASIL, 1996, art. 36, § 4°, italico nosso).

Em 2003, com a instituicao da Lei n.° 10.639/2003, mais um passo em direcdo a
reivindicag¢des mais especificas foi desenhado. Segundo essa legislac@o, “nos estabelecimentos
de ensino fundamental e médio, oficiais e particulares, torna-se obrigatério o ensino sobre

Histéria e Cultura Afro-Brasileira” (BRASIL, 2003, art. 26-A). E continua:

O conteddo programético a que se refere o caput deste artigo incluird o
estudo da Histéria da Africa e dos Africanos, a luta dos negros no Brasil, a
cultura negra brasileira e o negro na formagdo da sociedade nacional,
resgatando a contribui¢do do povo negro nas dreas social, econdmica e
politica pertinentes a Histéria do Brasil (BRASIL, 2003, art. 26-A, § 1°).

O artigo posterior acrescenta que “os contetdos referentes a Histéria e Cultura
Afro-Brasileira serdo ministrados no ambito de todo o curriculo escolar, em especial nas dreas
de Educacgdo Artistica e de Literatura e Historia Brasileiras” e o artigo 79-B determina que o
calenddrio escolar deverd incluir o dia 20 de novembro como “Dia Nacional da Consciéncia
Negra” — uma homenagem ao lider quilombola Zumbi dos Palmares. Trata-se de uma
revolucdo? Talvez. Certo é que a Lei n.° 10.639/2003, além dos alcances ja elencados,
reconhece, segundo entendemos, o racismo institucional e nega, por essa via, a presenga de uma
democracia racial em territério brasileiro. Porém, ainda ndo assegura a Educagdo Escolar

Quilombola.
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A Resolucdo CNE/CP n.° 1/2004, mesmo que ndo aborde diretamente a Educacdo
Escolar Quilombola, contribui para o debate quando estabelece que o “ensino de Histdria e
Cultura Afro-Brasileira e Africana tem por objetivo o reconhecimento e valorizacdo da
identidade, histéria e cultura dos afro-brasileiros, bem como a garantia de reconhecimento e
igualdade de valorizagdo das raizes africanas da nacgao brasileira [...]” (BRASIL, 2004, art. 2°,
§ 2°). Desse modo, a referida resolucdo ressalta as contribui¢des historicas e culturais de base
africana em cardter de igualdade em relacdo as indigenas, as europeias e as asidticas — o que
colabora, em termos de Veiga-Neto (2003), para pensar/fazer o curriculo de forma plural, visto
que ndo se pode pensar escola/educacdo sem pensar a pluralidade.

Ha outros dispositivos legais na resolu¢do em espelho dignos de registro, como a
possibilidade de estabelecimento de canais de comunicagdo entre os sistemas de ensino e 0s
movimentos negros, a elaboracdo de material diddtico e a formacdo de professores para a
educagdo das relagdes étnico-raciais e a educagdo antirracista, entre outros (BRASIL, 2004).
Mesmo assim, ainda ndo foi por forca dessa resolucdo que a Educacdo Escolar Quilombola,
como modalidade, encontrou seu design.

Dez anos apds a promulgagdo da LDB, o entdo Ministério da Educag¢dao (MEC), a
partir da Secretaria de Educacao Continuada, Alfabetizacdo e Diversidade (SECAD), publicou
um documento (“Orientacdes e Acdes para a Educagio das Relacdes Etnico-Raciais”) que
aborda a “Educacao Quilombola” (com essa nomenclatura), entendendo que essa modalidade
de ensino deve ser ofertada por escolas localizadas em CRQ ou por outras unidades de ensino

que, mesmo nao circunscritas a comunidades quilombolas, recebem estudantes delas oriundos:

A proposta de uma Educagdo Quilombola passa por analisarmos qual
concepgdo de educacio se fala e, para tanto, é necessario que se reflita sobre
o lugar onde o conhecimento vai ser concebido, sobre quais conceitos
sustentam uma proposta de educacdo das relacdes raciais, em que base
didatico-pedagdgica praticas educativas emancipatdrias serdo possiveis, além
das estruturas reais e necessdrias para que este processo se desencadeie
(BRASIL, 2006, pp. 143-144).

Outros instrumentos oficiais/legais também abordam a temética. E o caso, por
exemplo, da Resolugdo CNE/CEB n° 7/2010, “que fixa Diretrizes Curriculares Nacionais para
o Ensino Fundamental de 9 anos”, e do documento produzido pela Conferéncia Nacional de

Educagio de 2010 (CONAE/2010'3°), o qual, seguindo Arruti,

136 Texto completo disponivel em <http://pne.mec.gov.br/images/pdf/CONAE2010_doc_final.pdf>. Acesso em 23
out. 2019.
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[...] tinha como uma das novidades mais notdveis a introduc¢do de um capitulo
sobre educagdo quilombola. Nele, estava previsto o direito a preservacao das
manifestacdes culturais dessas comunidades, da sustentabilidade de seu
territério tradicional, da observacdo de uma alimentacdo e de uma
infraestrutura escolar que respeitem sua cultura e sua relacdo com o meio
ambiente, assim como a formagao diferenciada dos professores destas escolas,
a criagdo de um programa de licenciatura quilombola, a elaboragdo de
materiais diditico-pedagdgicos especificos e, no campo da gestdo, a adogcdo
de mecanismos que garantam a participagdo de representantes quilombolas na
composi¢do dos conselhos referentes a educagdo (ARRUTI, 2017, p. 116).

Esse ultimo documento, da CONAE, as pdginas 131 e 132, em relacdo a “educagdo

quilombola” (que, assim como nas orientagdes de 2006, permanece sendo referenciada com

essa nomenclatura), defende as seguintes estratégias para a sua implementacao:

a)

b)

d)

e)

g)

h)

Garantir a elaboracdo de uma legislagdo especifica para a educagdo
quilombola, com a participagdo do movimento negro quilombola, assegurando
o direito a preservacdo de suas manifestacdes culturais e a sustentabilidade de
seu territorio tradicional.

Assegurar que a alimentacdo e a infraestrutura escolar quilombola respeitem a
cultura alimentar do grupo, observando o cuidado com o meio ambiente e a
geografia local.

Promover a formacdo especifica e diferenciada (inicial e continuada) aos/as
profissionais das escolas quilombolas, propiciando a elaboracdo de materiais
didético-pedagdgicos contextualizados com a identidade étnico-racial do
grupo.

Garantir a participagdo de representantes quilombolas na composi¢do dos
conselhos referentes a educacao, nos trés entes federados.

Instituir um programa especifico de licenciatura para quilombolas, para
garantir a valorizagdo e a preservacao cultural dessas comunidades étnicas.
Garantir aos professores/as quilombolas a sua formagao em servico e, quando
for o caso, concomitantemente com a sua propria escolarizagao.

Instituir o Plano Nacional de Educag¢do Quilombola, visando a valoriza¢dao
plena das culturas das comunidades quilombolas, a afirmacdo e manutengdo de
sua diversidade étnica.

Assegurar que a atividade docente nas escolas quilombolas seja exercida
preferencialmente por professores/as oriundos/as das comunidades

quilombolas.
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Ja a Resolucdo CNE/CEB n.° 7/2010, adotando a denominacdo apropriada,
“Educacdo Escolar Quilombola”, estabelece que “[...] O atendimento escolar as populacdes [...]
quilombolas requer respeito as suas peculiaridades, condi¢cdes de vida e a utilizagdo de
pedagogias condizentes com as suas formas préprias de produzir conhecimentos, observadas as
Diretrizes Curriculares Nacionais Gerais para a Educacdo Bésica” (BRASIL, 2010, art. 40). E

no paragrafo primeiro desse mesmo artigo acrescenta que:

As escolas das populagdes do campo, dos povos indigenas e dos quilombolas,
ao contar com a participacdo ativa das comunidades locais nas decisdes
referentes ao curriculo, estardo ampliando as oportunidades de:

I — reconhecimento de seus modos préprios de vida, suas culturas, tradi¢des e
memorias coletivas, como fundamentais para a constitui¢do da identidade das
criangas, adolescentes e adultos;

IT — valorizacdo dos saberes e do papel dessas populagdes na produgdo de
conhecimentos sobre o mundo, seu ambiente natural e cultural, assim como as
préticas ambientalmente sustentaveis que utilizam;

Il — reafirmagdo do pertencimento étnico, no caso das comunidades
quilombolas e dos povos indigenas, e do cultivo da lingua materna na escola
para estes ultimos, como elementos importantes de construcio da identidade;
IV — flexibilizagdo, se necessdrio, do calenddrio escolar, das rotinas e
atividades, tendo em conta as diferencas relativas as atividades econdmicas e
culturais, mantido o total de horas anuais obrigatérias no curriculo;

V — superacdo das desigualdades sociais e escolares que afetam essas
populagdes, tendo por garantia o direito a educacao.

Finalmente, em 20 de novembro de 2012, por via da Resolucdo CNE/CEB n.°
8/2012, foram definidas as “Diretrizes Curriculares Nacionais para a Educacdo Escolar
Quilombola na Educacdo Basica”. Do ponto de vista do atendimento as reivindicacoes,
considerando-se, no [dcus legal, o reconhecimento das caracteristicas singulares desses
territorios (no que concerne aos modos de existir e de ser) e ainda lembrando que ja havia uma
modalidade especifica para a educagdo escolar dos povos indigenas, a conquista é consideravel.

E imperativo destacarmos que essa resolucdo resulta de diversos acordos
internacionais (como: a Convencdo 169 da Organizacdo Internacional do Trabalho/OIT sobre
Povos Indigenas e Tribais, promulgada no Brasil por meio do Decreto n® 5.051, de 19 de abril
de 2004) e de instrumentos de ordem legal implementados pelo Estado brasileiro, como € o
caso da Constituicdo Federal de 1988 (com énfase no art. 5° inciso XLII, dos Direitos e
Garantias Fundamentais, e no art. 68 do Ato das Disposi¢des Constitucionais Transitérias). E
também (podemos afirmar) um coroamento das lutas histéricas dos movimentos negros, haja
vista que, como j4 dito, a educacgdo e a valorizacdo de suas préticas culturais sempre bordaram

as bandeiras de luta desses movimentos.



242

De acordo com a resolu¢do em tela, a Educagdo Escolar Quilombola (EEQ) deve
ser ofertada por escolas localizadas em territorios remanescentes de quilombos e também por
aquelas que, mesmo neles ndo localizadas, atendem criangas, jovens e adultos deles oriundos
(BRASIL, 2012, art. 1°, IV), sejam essas comunidades rurais ou urbanas. Define também que
essa modalidade deve ser organizada tendo como substrato: a) a memoria coletiva; b) as linguas
reminiscentes; ¢) os marcos civilizatérios; d) as préticas culturais; e) as tecnologias e formas de
producdo do trabalho; f) os acervos e repertdrios orais; g) os festejos, usos, tradicdes e demais
elementos que conformam o patrimonio cultural das comunidades quilombolas de todo o pafs;
h) a territorialidade (BRASIL, 2012, art. 1°, I).

E, indubitavelmente, do ponto de vista da legislacdo, um avango relevante. Cada
um desses oito elementos, que devem fundamentar, informar e alimentar o ensino, traz uma
carga historica, cultural, social e semantica importante e, portanto, visceralmente imbricada
com os processos de constru¢do dos individuos. Com isso, pretendemos destacar a forca de
cada um desses elementos e a necessidade de implantagdo e/ou implementacdo de estratégias
que lhes assegurem corporeidade.

Mas isso ainda ndo € tudo. Todas as etapas e modalidades (Educacdo Infantil,
Ensino Fundamental, Ensino Médio, Educacdo do Campo, Educacdo Especial, Educacdo
Profissional e Técnica de Nivel Médio, Educacdo de Jovens e Adultos, Educac¢do a Distancia),
caso envolvam quilombolas, devem se efetivar a partir da EEQ (BRASIL, 2012, art. 6°).
Consequentemente, todas as disciplinas e suas/seus respectivas/os professoras/es deverao atuar
com praticas (pedagdgicas) que se encontrem em sintonia com a modalidade em questao.

De acordo com o art. 34 da resolucao, os curriculos das escolas quilombolas “devem
ser construidos a partir dos valores e interesses das comunidades quilombolas em relagao aos
seus projetos de sociedade e de escola, definidos nos projetos politico-pedagogicos” (BRASIL,
2012, art. 34, § 1°), e também devem “considerar, na sua organizagdo e pratica, os contextos
socioculturais, regionais e territoriais das comunidades quilombolas em seus projetos de
Educacgdo Escolar Quilombola” (BRASIL, 2012, art. 34, § 2°).

Como vemos, trata-se de empreitada ndo herculea, porque € possivel a humanas/os
(e ndo tao somente a filhos de deuses), mas, ainda assim, € gigantesca. Sua efetivacio requer,
em carater de urgéncia, a consolidacdo de politicas que impecam a morte da letra. Ou seja: ha
um arcabouco legal e historico, tanto no plano internacional quanto no nacional, que mune de
ferramentas os sujeitos e as instituicdes no que concerne a garantia dos seus direitos; contudo,

a forca da lei precisa converter-se em acdes concretas capazes de viabilizar e vitalizar essa
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garantia, caso contrdrio — € esse receio nos acompanha —, ter-se-4 mais um conjunto de
elementos que servem de estamparia a um tecido corroido.

Para encerrarmos esta se¢do, recordamos que ja negritamos, aqui e acold, sob o
olhar de Maldonado-Torres (2008), a existéncia e a insisténcia de uma politica engordada
diuturnamente por estratégias engenhosamente planejadas/concretizadas pelo pensamento
ocidental/moderno/colonial que tem como objetivo e interesse nio tao somente 0 esquecimento
da condenacdo — e nela somos obrigados a inserir o trafico, as torturas e a escravizagdao do povo
negro —, mas intui também, e talvez principalmente, que as/os condenadas/os esquecam-se de
si mesmas/os. Em outros termos, a ideia € que, a partir da internalizacdo de uma monocultura
assentada em certas regides da Europa, negras e negros, assim como indigenas e tantos outros
condenados da Terra, ndo apenas recusem-se a dialogar com os saberes dos seus ancestrais, mas
0 neguem, ou, o que seria ainda melhor (para esse pensamento), desconhe¢cam ou ndo
reconhegam a sua existéncia.

A escola e o seu curriculo se convertem em ferramentas preponderantes para o
alcance de tal objetivo. Como nos lembra Veiga-Neto, “foi com o curriculo que ela [a escola]
assumiu uma posicao impar na instauragdo de novas praticas cotidianas, de novas distribui¢oes
e novos significados espaciais e temporais” (VEIGA-NETO, 2002, p. 164). Ou seja, a escola
atuou fortemente na reverberacdo de um discurso alinhado com o pensamento
ocidental/moderno, que € colonial, e, na esteira disso, participou, e continua a fazé-lo, dos
processos de instituicdo dos sujeitos que, em nosso entendimento, vém contribuindo para que
negras e negros vejam-se como inferiores, feios, adeptos de religides diabdlicas.

E essa atuacdo e participagdo, do modo como vemos/sentimos, em relacdo a
educacgdo, fazem-se presentes tanto nos processos histdricos, que, como assinalam Gongalves e
Silva (2000), foram sempre marcados pela exclusdo e pelo abandono, como na concretizagao,
nos dias que correm, da Educagdo Escolar Quilombola. Em verdade, ao fazermos tal afirmacao,

estamos ecoando Arruti. Segundo esse professor, ao referirmo-nos a essa modalidade de ensino,

em primeiro lugar, é preciso considerar que aquilo que genericamente &
chamado de “escola quilombola” (inclusive em documentos oficiais) e que,
dessa forma, leva-nos a imaginar uma situacido escolar diferenciada, na
verdade corresponde ao que, no Censo Escolar, € identificado, de forma muito
mais prosaica, como “escolas em areas de quilombo” (ARRUTI, 2017, p.
119).

Isso porque, a despeito dos dispositivos legais que corporificam a Resolugdo
CNE/CEB n.° 8/2012, que institui a Educacdo Escolar Quilombola enquanto modalidade a ser

implementada em todos os niveis de ensino da Educagdo Bésica, o que se tem, na maior parte
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das vezes, € o total alheamento curricular em relacdo aos saberes e fazeres do quilombo onde
se encontra assentada a escola. E, quando ela ndo estd implantada em um quilombo, mas recebe
estudantes quilombolas, observa-se plena ignorancia dos modos de existir dessas/es estudantes.

Exemplos bastante palpaveis do que estamos afirmando podem ser retirados de
Lopes (2012) e de Jesus (2015). Para o primeiro, “[no que tange a Educagdo Escolar
Quilombola], urge a transformacao e constru¢do de uma perspectiva politica, pedagdgica que
promova o compromisso com 0s saberes praticos dos quilombos, amparado nas Diretrizes
Curriculares Nacionais para a Educagdo Escolar Quilombola” (LOPES, 2012, p. 219). J4 para
Jesus, a partir de didlogos que essa pesquisadora estabeleceu com familiares e liderancas da

comunidade quilombola que sediou suas pesquisas,

[...] as questdes histéricas e culturais das comunidades sdo trabalhadas nas
escolas de maneira esporadica, em datas comemorativas, eventos e gincanas,
0 que certamente ndo contribui para romper com as atitudes de preconceitos e
discriminacdo presentes entre os/as alunos/as, como também para a afirmacao
de suas identidades quilombolas. Diante disso, as liderancas locais
reivindicam outra escola, ou seja, uma educacgdo diferenciada, que inclua de
forma efetiva no curriculo, nos materiais diddticos e nas préticas educativas,
a histdria, a cultura, os valores, os costumes, os saberes e o modo de vida de
suas comunidades (JESUS, 2015, p. 185).

Nao encontrariamos dificuldades em, neste espago/tempo, apresentar outros
exemplos que parecem corroborar a existéncia de entraves a implementacdo da modalidade ora
enfocada. Reconhecemos que o intervalo temporal desde que foi lancada a legislacao
especificamente voltada a essa implementacdo é curto, ja que, somente no final de 2012, a
resolucao encontrou sua outorga. Mas ndo cremos que seja essa a Unica razdo. Pensamos que é
na seara do racismo, responsavel pela estruturacdo das tdo citadas linhas abissais e que eclode
com a inauguragdo da modernidade/colonialidade, a qual, por sua vez, responde pela
fecundacdo e pelo desenvolvimento da colonialidade do poder, do saber e do ser, que
encontraremos 0s motivos € as motivagcdes razodveis. Nessa seara, ¢ sempre saudavel
assinalarmos, a luz de Fanon (2008), que o embranquecimento do mundo ndo se faz apenas por
via do corpo, torna-se necessario também branquear o pensamento.

Um paréntese, se nos permitem: a criacdo dessa modalidade de ensino (EEQ) se
justifica pelas especificidades que caracterizam determinados grupos étnico-culturais, cujas
histérias, por vezes, percorreram/percorrem, por via do erguimento da
modernidade/colonialidade, os mais dridos territdrios, tanto do ponto de vista fisico quanto no
ambito simbdlico. Isso ndo manifesta a defesa de um isolamento, nem tampouco advoga a

hegemonia desses grupos; mas, contrariamente, pleiteia a constru¢do de espacos/tempos
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pautados pela pluriversidade e, por essa Otica, a constru¢do de um mundo polissémico e

polifénico.

4.5.1 Educacio Escolar Quilombola em Sergipe sob luz de candeeiro

Segundo o site da Fundagao Cultural Palmares (FCP), entidade do governo federal

responsavel pela “promogdo e preservacdo dos valores culturais, historicos, sociais

99137

e econdmicos  decorrentes  da influéncia negra na formag¢do  da sociedade brasileira™"”’,

Sergipe, o menor estado da Republica Federativa do Brasil, conta com 37 Comunidades

Remanescentes de Quilombo (CRQ), distribuidas nas mais diversas mesorregides do estado. O

quadro abaixo fotografa a distribui¢do dessas comunidades no territorio sergipano.

Quadro 02: Comunidades quilombolas sergipanas

Municipio

Comunidade Remanescente de
Quilombo (CRQ)

Mesorregiao sergipana

Amparo de Sdo Francisco* /
Aquidaba* / Canhoba* / Cedro
de Sao Jodo / Telha

Caraibas

Leste sergipano /
Agreste (Aquidaba)

Amparo de Sdo Francisco* /

Lagoa dos Campinhos

Leste sergipano

Telha
Aquidabd* Mocambo Agreste
Aracaju Maloca Leste sergipano

Barra dos Coqueiros

Pontal da Barra

Leste sergipano

Brejo Grande*

Brejao dos Negros

Leste sergipano

Canindé de Sao Francisco*

Rua dos Negros

Sertao

Fazenda Pirangi

Capela* Terra Dura e Coqueiral Leste sergipano
Canta Galo

Cumbe* Povoado Forte Agreste

Estancia* Curuanha - Leste sergipano
Porto D’ Areia

Frei Paulo* Catuabo Sertdo

Ilha das Flores* Bongue Leste sergipano

Indiaroba Desterro Leste sergipano

Japaratuba* Patioba Leste sergipano

Japoata* Ladeiras Leste sergipano

Lagarto Campo do C.rioulo, Crioulo, ' Agreste
Madalena, Pindoba e Saco do Tigre

Laranjeiras™ Mussuca Leste sergipano

Pirambu* ﬁfii:;:r Leste sergipano

Poco Redondo* Serra da Guia Sertdao

Poco Verde* Lagoa do Junco Agreste

137 Informagdo constante no sitio da FCP (Disponivel em <http://www.palmares.gov.br/?page_id=95>, consultado

em: 03 out. 2019).
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Quadro 02: Comunidades quilombolas sergipanas (continuagao)

Comunidade Remanescente de

Municipio Quilombo (CRQ) Mesorregido sergipana
Porto da Folha* Mocambo Sertdao
Propria Santo Antdnio Canafistula Leste sergipano
Riachdo do Dantas* Povoado Forras Agreste
Riachuelo* Quebra Chifre Leste sergipano

Santa Luzia do Itanhy*

Luzienses (Rua da Palha, Pedra
Furada, Crasto, Cajazeiras,

Leste sergipano
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Taboa, Pedra D“dgua, Bode e

Botequim)
Simao Dias* Sitio Alto Agreste
Castanhal
Siriri* Lest .
iriri Lagoa Grande este sergipano

Fonte: Fundagdo Cultural Palmares, com acréscimo das mesorregides

Os municipios “asteriscados” sdo aqueles que, com base no Censo Escolar de
Sergipe, considerando o ano de 2019, possuem escolas voltadas para o atendimento a criancas,
jovens e adultos que residem em CRQ. Cinco deles possuem escolas que estio circunscritas a
Rede Estadual de Ensino (embora possa haver também escolas municipais), sendo eles:
Laranjeiras, Estancia, Porto da Folha, Brejo Grande e Japoata; nos demais, as unidades de
ensino sdo vinculadas ao Sistema Municipal de Educagdo — portanto, responsabilizam-se pela
oferta da Educacdo Infantil e do Ensino Fundamental, como prescreve a LDB (Lei n.°
9.394/1996). Em razao disso, ha apenas duas escolas localizadas em quilombo atendendo
estudantes que cursam o Ensino Médio: uma instalada no Quilombo Mocambo, no municipio
de Porto da Folha, e outra situada no Quilombo Brejdo dos Negros, no municipio de Brejo
Grande.

Quanto a modalidade Educacdo Escolar Quilombola, em Sergipe, referindo-se a
uma proposta curricular elaborada “de modo a articular o conhecimento escolar e os
conhecimentos construidos pelas comunidades quilombolas”, como estabelece a Resolucao
CNE/CEB n.° 8/2012 (BRASIL, 2012, art. 8°, VII), ha muito pouco a ser dito. Esse nosso
posicionamento nao deve, entretanto, ser entendido como dentincia ou como uma afirmacgao
categérica no tangente a inexisténcia de praticas pedagodgicas aliadas aos dispositivos da
resolucao supracitada, que define as diretrizes curriculares daquela modalidade de ensino.

O que aqui estamos tentando esbogar € que, considerando-se a quantidade de CRQ
presente no estado em evidéncia (37) e a quantidade de municipios com escolas quilombolas e
de alunos matriculados nelas em 2019 (39 e 6.054, respectivamente), segundo o Censo Escolar,
uma lacuna considerdvel precisa ser preenchida, no que concerne ao desdobramento de
investigacOes académicas cujo mote seja exatamente a Educacdo Escolar Quilombola,

principalmente porque, no mais das vezes, esses estudos se restringem a cinco ou seis CRQ,
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destacando-se, entre elas, a Mussuca (em Laranjeiras), o Mocambo (em Porto da Folha) e
Brejao dos Negros (no municipio de Brejo Grande).

Uma pesquisa seminal que tenta dar conta da situa¢do educacional em quilombos,
no estado de Sergipe, fugindo, por conseguinte, ao enquadre apresentado no pardgrafo anterior,
foi realizada por Glezia Kelly Costa Santos, em 2011, e resultou em sua dissertagdo de mestrado
em Educagao, pela Universidade Federal de Sergipe (UFS), com o titulo “As comunidades
quilombolas do campo em Sergipe e os desafios da formagdo docente”.

As incursodes investigativas de Santos tinham como objetivo “analisar as condi¢des
materiais e a formagcdo dos docentes das escolas situadas nas comunidades quilombolas do
campo em Sergipe”. Certamente, essa € uma pesquisa de folego, j4 que, embora naquela
oportunidade, segundo a propria pesquisadora, houvesse em Sergipe 23 comunidades, ela
abrangeu 18 delas, as quais encontravam-se espalhadas pelas diversas mesorregides do estado,
em 13 municipios distintos.

Trazemos, aqui, alguns importantes apontamentos, entre tantos outros, feitos por
Santos (2011): 1) ndo obstante a escola tenha aberto as portas para o povo negro, ela ndo tem
proporcionado as condigdes necessarias para que esse mesmo povo, nela, permanega; 2) “a
escola ndo v€ no negro a mesma capacidade do branco” (p. 120); 3) “a estrutura precaria das
escolas, a falta de materiais didaticos [...] os curriculos inadequados, a organizagao do trabalho
pedagoégico fragmentada, ndo estabelece novas possibilidades de transformacao da escola” (p.
122 [sic]); 4) falta de politica séria voltada para as escolas localizadas em comunidades
quilombolas.

Embora anterior a outorga da Resolu¢io CNE/CEB n.° 8/2012 (a pesquisa foi
desenvolvida em 2011), ndo cremos que o cendrio encontrado por Santos tenha se alterado
significativamente. Talvez por isso, Arruti (2017) convoque a nossa atencdo para a
nomenclatura utilizada pelo Censo Escolar: “escolas em areas de quilombo”, ao referir-se as
escolas quilombolas — e esse autor faz isso em publicacdo de 2017. Ao fazer essa convocagao,
o professor José Mauricio Arruti age com propriedade, ja que, no mais das vezes, as praticas
curriculares dessas escolas ndo destoam, ou o fazem muito timidamente, daquelas
implementadas nas demais escolas brasileiras, sejam elas publicas ou particulares. Ou seja,
produzem-se os curriculos a partir de um pensamento tinico, monocultural, masculino e branco.
Resumindo numa palavra: eurocéntrico.

Os achados de Santos (2011), antes trazidos a luz, estdo em fina sintonia com
pesquisas realizadas em outros estados brasileiros. Nao se trata, dessa maneira, como se verd,

de realidade fronteirada no territério sergipano. Apresentaremos apenas dois exemplos, mas
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poderiamos passar “toda a vida” fazendo desfilarem resultados de pesquisas académicas que
comprovam a morte da letra, ou seja, o ndo atendimento a legislacdo especifica (Resolucao n°
8/2012).

E é imperativo que logo digamos e que o facamos aos berros: ndo se deve derramar
a culpa nas/os professoras/es que atuam nas “escolas em areas de quilombo”’; busque-se, antes,
entender por que as politicas de formagao para esse contingente sdo tao frageis ou inexistentes
se a resolugdo em espelho prescreve a “garantia de formacdo inicial e continuada para os
docentes para atuacdo na Educag¢do Escolar Quilombola” (BRASIL, 2012, art. 8°, V). Na
verdade, “o0 negdcio € mais em baixo” ou mais longinquo, no tempo e no espaco. Atentemo-
nos a Quijano (2005b): a modernidade/colonialidade recorreu ao racismo para assegurar suas
benesses as custas da exploracio e do destrocamento de corpos.

Passemos as pesquisas. As investigacdes de Maroun (2013), realizadas na
Comunidade Quilombola de Santa Rita do Bracui, localizada no municipio de Angra dos Reis
(RJ), levaram a pesquisadora a conclusio, naquele momento, obviamente, de que na escola
[“em area de quilombo™] ndo se aprende a ser quilombola, ¢ que, embora houvesse a presenca
pulsante do jongo (manifestagcdo cultural, foco de suas incursdes investigativas) nos discursos
dos “bracuienses”, inclusive dos jovens e das criancas, que “mesmo sem fazé-lo propriamente
dito, tinham se apropriado dele enquanto ferramenta politica” (MAROUN, 2013, p. 192), no
contexto escolar, a auséncia da comunidade era perceptivel.

As pesquisas de Gongalves (2013), sediadas na comunidade negra rural de Santana
(Quatis, RJ), objetivando ‘“analisar como a ‘Educacdo Escolar Quilombola’ vem sendo
constituida na mediacdo entre o Estado, o movimento quilombola, os pesquisadores, a Escola
de Santana e a Secretaria Municipal de Educagdo de Quatis”, conduziram a autora a concluir
que: 1) “Em se tratando de uma politica de reconhecimento e de uma pedagogia das diferengas
[...] afirmamos [...] que a Escola de Santana se encontra ainda no processo da nega¢do”
(GONCALVES, 2013, p. 203).

Nesse ponto, a autora conversa, em seu texto, com a professora Rosa Margarida de
Carvalho Rocha, tendo como mote de didlogo a obra desta tltima intitulada “Pedagogia da
diferenca: a tradicdo oral africana como subsidio para a pratica pedagogica brasileira”,
publicada em 2009. Nesse texto, Rocha (2009) lembra que, apenas para incluir discussdes
raciais no arcabougo pedagdgico, as escolas passam por quatro fases, crescentemente: fase da
invisibilidade, fase da negacdo, fase do reconhecimento e fase do avanco. A fase da negacao,
na qual Gongalves (2013) inseriu a unidade de ensino da comunidade quilombola que sediou

sua pesquisa, caracteriza-se pelo fato de a escola iniciar apenas uma reflexao sobre as tematicas
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relacionadas ao racismo, (e, mesmo assim) ainda acredita e defende o mito da democracia
racial.

Outra conclusdo a que chegou Gongalves foi que, “em relagdo ao reconhecimento
da identidade quilombola, a pesquisa revelou que a escola ndo contribui ainda para a
constituicdo dessa discussdo no curriculo. Embora, ela jad esteja presente entre alguns
professores” (GONCALVES, 2013, p. 205).

Esses distanciamentos entre escolas localizadas em &area de quilombo, praticas
culturais quilombolas e Resolu¢do n.° 8/2012 sdo conhecidas e, de algum modo, ji os
pontuamos noutro momento, neste mesmo lugar.

Especificamente em relacdo a Sergipe, cremos ser imprescindivel (e esperangoso)
enfatizarmos algumas acdes que vém sendo implementadas através de parceria entre
professoras/es da Universidade Federal de Sergipe (UFS), que atuam no NEABI (Nucleo de
Estudos Afro-Brasileiros e Indigenas/UFS), e liderangas das CRQ.

Essa parceria, cujas aproximagdes se delinearam em anos anteriores, ganhou corpo
em 2018, no que tange ao objetivo de pensar mais efetivamente a educacao oferecida em escolas
localizadas em quilombos e propor, coletivamente, agdes que viabilizem tal objetivo. Segundo

Lopes et alii:

Em relacdo as reivindicagdes que tangem a EEQ, nos dltimos dois anos, os
didlogos entre o NEABI-UFS, o movimento quilombola e os/as professore/as
das escolas quilombolas foram mantidos em diversos espagos de
reflexao/discussdo, como: eventos académicos promovidos por esse nicleo
[NEABI], cursos de formacdo docente e palestras promovidas pelas
secretarias de educacdo, atividades ofertadas pelo Sindicado dos
Trabalhadores em Educacdo Bésica do Estado de Sergipe (SINTESE) e
diversos eventos e reunides organizados pelo MQSE [Movimento Quilombola
de Sergipe] (LOPES et alii, no prelo).

E acrescentam que, com o intuito de assegurar a implementacdo da modalidade de
ensino Educacdo Escolar Quilombola, nas escolas localizadas em Comunidades Remanescentes
de Quilombo e naquelas que, mesmo sediadas em espacos ndo quilombolas, recebem alunos
deles originarios, o coletivo (composto por representantes do NEABI/UFS, do MQSE e por

professoras e professores) apresentou algumas propostas emergenciais:

1) Elaboracao de orientacdes para a construc¢io do PPP [...];

2) Necessidade de formacgao para os/as professores/as que atuam nas escolas
localizadas nas comunidades quilombolas e nas escolas que recebem
estudantes oriundos/as dessas comunidades;

3) Levantamento e andlise dos materiais didéticos disponiveis nas escolas
sediadas nas comunidades;
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4) Estudos sobre e com as comunidades, reverberando na elaboracdo de
materiais didaticos que contribuam para o processo formativo dos/as
estudantes quilombolas (LOPES et alii, no prelo).

Esse mesmo coletivo decidiu, ainda, criar o Férum Estadual de Educacao Escolar
Quilombola de Sergipe (FEEEQSE), com o intuito de “promover o debate sobre as realidades
e demandas apontadas pelas comunidades, sistematizar a pauta de reinvindicacdo da EEQ de
Sergipe e construir propostas e acdes com as comunidades em geral” (LOPES et alii, no prelo).

Essa empreitada poderd assegurar a efetivacdo ampla e sélida da EEQ, porque esta
sendo mobilizada ndo tdo somente por intelectuais que se debrucam sobre a temdtica, mas
também por aquelas e aqueles que estdo no chao da escola e por diversas/os representantes dos
quilombos e de movimentos sociais.

E esse entrelacamento de vozes, esse encontro polifonico e poliss€mico, é
indispensavel, visto que as histérias culturais das comunidades quilombolas, mesmo que todas
elas sejam origindrias de quilombos, tém singularidades: h4 unidades de ensino formal em &dreas
quilombolas de vdrios municipios, cada uma delas, certamente, com uma identidade propria,
interesses particulares, praticas culturais exclusivas.

Uma palavra a mais: esse entrecruzamento de modos de existir, que precisa ser
fecundado por via do didlogo com a comunidade e por meio da dodiscéncia (falaremos sobre
este ultimo nos capitulos seguintes), ou por intermédio de um trabalho de tradugdo, como
defende Santos (2009), o qual, por sua vez, requer a criagao/definicao de espacos, de tempos e
de estratégias capazes de assegurar a manifestacdo das multiplas vozes, notadamente daquelas
cujo notério saber €, para as comunidades as quais pertencem, incontestdvel,
independentemente de estar ou ndo alinhado com as categorias aureoladas pelo pensamento
ocidental/moderno (ciéncia, filosofia, cristianismo etc.), produzird, sim, outras narrativas e
narrativas outras potentes para a construcao legitima de uma Educagdo Escolar Quilombola no
estado de Sergipe. Entdo, em relacdo a essa modalidade de ensino, muito poderd/devera ser
dito. Até porque, movendo-se por essa seara, os ledes'*® se transformario em historiadores e a

gloria da caca ndo mais seré (ou, pelo menos, ndo unicamente) dos cacadores.

138 Referéncia ao provérbio africano “Enquanto ndo houver ledes historiadores, a gléria da caga ird sempre para o
cacador”, ja trazido a baila no Capitulo 03.
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CAPITULO 05
Praticas culturais e praticas curriculares: vozes e siléncios

Cancdo Obvia

Escolhi a sombra desta drvore para

repousar do muito que farei,

enquanto esperarei por ti.

Quem espera na pura espera

vive um tempo de espera va.

Por isto, enquanto te espero

trabalharei os campos e

conversarei com os homens.

Suarei meu corpo, que o Sol queimaré;
minhas maos ficardo calejadas;

meus pés aprenderdo o mistério dos caminhos;
meus ouvidos ouvirdo mais;

meus olhos verdo o que antes nao viam,
enquanto esperarei por ti.

Nio te esperarei na pura espera

porque o meu tempo de espera é um

tempo de quefazer.

Desconfiarei daqueles que virdo dizer-me,
Em voz baixa e precavidos:

E perigoso agir

E perigoso falar

E perigoso andar

E perigoso esperar, na forma em que esperas,
porque esses recusam a alegria de tua chegada.
Desconfiarei também daqueles que virdo dizer-me,
com palavras faceis, que ja chegaste,

porque esses, a0 anunciar-te ingenuamente,
antes te denunciam.

Estarei esperando a tua chegada

como o jardineiro prepara o jardim

para a rosa que se abrird na primavera.

2

E por essa toada que, neste capitulo, intentamos experimentar territérios, quica,
inventar alguns e rearranjar outros sem, neste meio tempo, agrilhoarmo-nos a eles ou deles
tomarmos posse como se inauditos e inéditos fossem. Mais que isso, como se se tratasse de algo
além de qualquer atravessamento, intangivel a olhares outros, a pensares, dizeres e fazeres
capazes de transformd-lo em matéria flutuante. Numa palavra: imune as encruzilhadas e aos
encruzilhamentos aos quais, do modo como enxergamos, todos estamos adstritos.

Prenhes de esperanca e de coragem, com o olhar gravido das bonitezas que a vida
incansavelmente produz em todos os seus atos e sem nos desembaracarmos da amorosidade
necessdria a criagdo (pois, sem ela, toda arquitetura € destrutiva), embora nao deixemos de ouvir

as/os ressabiadas/os, que nos dirdo “E perigoso agir / E perigoso falar / E perigoso andar / E
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perigoso esperar, na forma em que esperas” (trabalhando os campos, conversando com homens
e mulheres, suando o corpo, calejando as maos), buscamos ressoar nossa voz, com sua
multivocalidade e seus entrecruzamentos, cientes de que Calaboca, no mais das vezes,
protagoniza as cenas e, noutras tantas, sub-repticiamente, engenha titicas de instalacdo de
mordacas.

Em certo lugar, disse Freire (2003, p. 56): “estou convencido de que discutir uma
tematica com a massa popular em termos simplistas € um sinal de elitismo de quem faz isso”.

Noutro lugar, Franca e Mendes (2019, pp. 251-252) enunciaram:

“Calaboca j4 morreu quem manda em minha boca sou eu”. E curioso como
animdvamos a personagem (Calaboca): muito provavelmente sem ciéncia
disso, pensdvamos em uma pessoa, autoritdria, que, em dado momento de sua
vida, decidia quem podia ou nio falar, quando isso se efetivaria e a liturgia
necessdria para tal. Sem ciéncia disso, as criangas (e éramos entre elas)
reproduziam em suas disputas didrias, nos instantes de decisdo das encenagdes
e das atrizes e atores com as/0os quais contracenariam, ao lado ou contra, a
cena nacional: viviamos (em verdade, sofriamos) as décadas de 1960 e 1970,
periodo de eclosdo e encorpamento da ditadura militar. Mas, naqueles anos
(s6 neles?), alheio (ou nem considerando) ao desejo das criangas, Calaboca
vivia destemidamente e transitava por ruas e ruelas do pais sob aplausos de
alguns e sobre dores de muitos.

Assim como Freire (2003), Franca e Mendes (2019) se referem a algumas
estratégias de silenciamento do outro (ja falamos delas e dele no Capitulo 04) a que recorrem
Calaboca e os seus sectdrios para frear a construcao coletiva, a criticidade e a criatividade, bem
como para obstar a formacao de sujeitos criticos e criativos € o erguimento de pontes capazes
de produzir sonhos guarda-chuva.

Além das estratégias de silenciamento do outro ji elencadas no Capitulo 04, é-nos
possivel acrescentar a descredibilizac@o do sujeito por alguma caracteristica que lhe € peculiar:
entre os machistas, o fato de ser mulher; entre os racistas, as etnias que destoam do modelo
europeu; no Brasil, para uma pléiade de cristaos, os professantes de religides de matriz africana;
para os politicos profissionais (ideoldgicos), os que se situam a esquerda, para uns, ou 0s que
se proclamam pertencentes a direita, para outros; a regido de origem, 0s ciganos, 0s andes, 0S
moradores de rua (ou em situagdo de rua), os que escapam do “normalizado”, a indumentaria
em uso, a lingua (ou a variante linguistica) utilizada para o discurso...

Tamanho € o poder de Calaboca que, ndo raro, a/o silenciada/o advoga o seu
comportamento e se irrompe contra aquelas/aqueles cujos corpos carregam as cicatrizes do

amordacamento. E o que denotamos, a titulo de exemplo, na situacdo transcrita por Lélia



254

Gonzalez (1984), a qual, segundo ela, simboliza a identificacdo do dominado com o dominador,

)139

o que também foi percebido por Fanon (2008)'-”. Mas fiquemos, por ora, com a brasileira:

... Foi entdo que uns brancos muito legais convidaram a gente prd uma festa
deles, dizendo que era prd gente também. Negdcio de livro sobre a gente, a
gente foi muito bem recebido e tratado com toda consideragdo. Chamaram até
pré sentar na mesa onde eles tavam sentados, fazendo discurso bonito, dizendo
que a gente era oprimido, discriminado, explorado. Eram todos gente fina,
educada, viajada por esse mundo de Deus. Sabiam das coisas. E a gente foi
sentar 14 na mesa. S6 que tava cheia de gente que nao deu pra gente sentar
junto com eles. Mas a gente se arrumou muito bem, procurando umas cadeiras
e sentando bem atrds deles. Eles tavam tdo ocupados, ensinando um monte de
coisa pro crioléu da platéia, que nem repararam que se apertasse um pouco até
que dava pré abrir um espacozinho e todo mundo sentar juto na mesa. Mas a
festa foi eles que fizeram, e a gente nao podia baguncar com essa de chega pré
cé, chega pra l14. A gente tinha que ser educado. E era discurso e mais discurso,
tudo com muito aplauso. Foi af que a neguinha que tava sentada com a gente,
deu uma de atrevida. Tinham chamado ela prd responder uma pergunta. Ela
se levantou, foi 14 na mesa pra falar no microfone e comegou a reclamar por
causa de certas coisas que tavam acontecendo na festa. Tava armada a
quizumba. A negrada parecia que tava esperando por isso pra baguncar tudo.
E era um tal de falar alto, gritar, vaiar, que nem dava prd ouvir discurso
nenhum. T4 na cara que os brancos ficaram brancos de raiva e com razao.
Tinham chamado a gente pra festa de um livro que falava da gente e a gente
se comportava daquele jeito, catimbando a discurseira deles. Onde j4 se viu?
Se eles sabiam da gente mais do que a gente mesmo? Se tavam ali, na maior
boa vontade, ensinando uma porc¢do de coisa prd gente da gente? Teve uma
hora que ndo deu pra agiientar aquela zoada toda da negrada ignorante e mal
educada. Era demais. Foi ai que um branco enfezado partiu pra cima de um
crioulo que tinha pegado no microfone pra falar contra os brancos. E a festa
acabou em briga...

Agora, aqui prd nds, quem teve a culpa? Aquela neguinha atrevida, ora. Se
nio tivesse dado com a lingua nos dentes... Agora ta queimada entre os
brancos. Malham ela até hoje. Também quem mandou ndo saber se
comportar? Néo ¢ a toa que eles vivem dizendo que “preto quando ndo caga
na entrada, caga na saida” (citado por GONZALEZ, 1984, p. 223 [sic]).

Ao referir-se a sua transcricdo, que acima reverberamos, assim se porta Lélia
Gonzalez (1984, p. 225 [sic]): “Exatamente porque temos sido falados, infantilizados (infans,
€ aquele que ndo tem fala prépria, € a crianca que se fala na terceira pessoa, porque falada pelos
adultos), que neste trabalho assumimos nossa propria fala. Ou seja, o lixo vai falar, e numa
boa”. Adiante, a professora e antrop6loga brasileira, nascida em Belo Horizonte (Minas Gerais),

complementa:

Desde a época colonial aos dias de hoje, percebe-se uma evidente separacio
quanto ao espago fisico ocupado por dominadores e dominados. O lugar

139 Exemplificando: “Nas Antilhas, o jovem negro que, na escola, ndo para de repetir ‘nossos pais, os gauleses’,
identifica-se com o explorador, com o civilizador, com o branco que traz a verdade aos selvagens, uma verdade
toda branca” (FANON, 2008, p. 132).
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natural do grupo branco dominante sdo moradias saudaveis, situadas nos mais
belos recantos da cidade ou do campo e devidamente protegidas por diferentes
formas de policiamento que vao desde os feitores, capitdes de mato, capangas,
etc., até a policia formalmente constituida. [...] J4 o lugar natural do negro é o
oposto, evidentemente: da senzala as favelas, corti¢os, invasdes, alagados e
conjuntos “habitacionais” (GONZALEZ, 1984, p. 232 [sic]).
E a divisdo denunciada por Gonzalez ndo se limita ao espaco fisico, ela também
segrega as praticas culturais e as pessoas. Mais que isso, ela busca invisibilizar corpos e saberes
que ndo curvam a cerviz para o pensamento ocidental moderno. E a partir desse nosso

posicionamento que fincamos nossas estacas.

5.1 Uma prosa primeira, para fincarmos as estacas

Antes de qualquer compromisso, convém salientarmos que a primeira estaca ja foi
fincada e o fizemos por meio da poesia “Cangao 6bvia”, do patrono da educagio brasileira. Isso
posto, alinhado a Gonzalez (1984) — e essa € nossa segunda estaca —, Fanon assinala que “o
mundo colonial ¢ um mundo dividido em compartimentos. Sem duvida é supérfluo, no plano
da descri¢do, lembrar a existéncia de cidades indigenas e cidades européias, de escolas para
indigenas e escolas para europeus, como é supérfluo lembrar o apartheid na Africa do Sul”
(FANON, 1968, p. 27, italico no original). E continua: “o0 mundo colonizado ¢ um mundo
cindido em dois. A linha divisdria, a fronteira, € indicada pelos quartéis e delegacias de policia.
Nas colonias o interlocutor legal e institucional do colonizado, o porta-voz do colono e do
regime de opressao ¢ o gendarme ou o soldado” (1968, p. 28).

Em linhas posteriores, o pensador martinicano cuidadosamente descreve como se

organizam as cidades colonizadas. Diz ele:

A cidade do colonizado, ou pelo menos a cidade indigena, a cidade negra, a
médina, a reserva, é um lugar mal afamado, povoado de homens mal
afamados. Af se nasce ndo importa onde, ndo importa como. Morre-se nio
importa onde, ndo importa de qué. E um mundo sem intervalos, onde os
homens estdo uns sObre 0s outros, as casas umas sobre as outras. A cidade do
colonizado ¢ uma cidade faminta, faminta de pao, de carne, de sapatos, de
carvao, de luz. A cidade do colonizado é uma cidade acocorada, uma cidade
ajoelhada, uma cidade acuada (FANON, 1968, p. 29, itdlico no original [sic]).

Na outra extremidade, ainda segundo Frantz Fanon (1968), situa-se a cidade do
colono. Ela se caracteriza pela saciedade, pela limpeza de suas ruas, pela solidez de sua estrutura
(em pedra e ferro), pela iluminacgdo, pela presenca de asfaltamento, pela prote¢do dos corpos de

quem nela habita. Embora saciada, “cujo ventre [de seus moradores] estd permanentemente
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repleto de boas coisas”, essa ¢ uma cidade indolente. “A cidade do colono € uma cidade de
brancos, de estrangeiros” (FANON, 1968, p. 29).

Nesse binarismo pensado por Fanon (1968, p. 32 [sic]), é crucial a compreensao de
que “o colono s6 da por findo seu trabalho de desancamento do colonizado quando éste ultimo
reconhece em voz alta e inteligivel a supremacia dos valores brancos”. Isso explica, por
exemplo, o desespero do personagem de Lélia Gonzalez (1984) diante do atrevimento da
“neguinha” que, indignada com o modo como as/os negras/os estavam sendo tratadas/os (“E a
gente foi sentar 14 na mesa. S6 que tava cheia de gente que ndo deu pra gente sentar junto com
eles. Mas a gente se arrumou muito bem, procurando umas cadeiras e sentando bem atrds
deles™), “comegou a reclamar por causa de certas coisas que tavam acontecendo na festa”.

Explica também, em sentido oposto ao tomado pelo personagem de Gonzalez, a

0

reacdo do operario em construc;ﬁo14 , na poesia de mesmo nome, de autoria de Vinicius de

Moraes, ao notar a imprescindibilidade do seu trabalho para a opuléncia do “patrao”:

[...]

E foi assim que o operario
Do edificio em construcdo
Que sempre dizia sim
Comecou a dizer ndo.

E aprendeu a notar coisas
A que ndo dava atencao:

Notou que sua marmita
Era o prato do patrio
Que sua cerveja preta
Era o uisque do patrio

Que seu macacio de zuarte
Era o terno do patrao
Que o casebre onde morava
Era a mansao do patrao
Que seus dois pés andarilhos

Eram as rodas do patrdao

Que a dureza do seu dia
Era a noite do patrao

Que sua imensa fadiga
Era amiga do patrdo.

Porque, assim como ocorre com irmds siamesas, a coloniza¢cao, mesmo que nio o
perceba, estd umbilicalmente atrelada a descolonizac@o. Ela (a coloniza¢do) até mesmo a
enseja. E, embora esse processo ndo englobe todas e todos ao mesmo tempo - nem

definitivamente -, ele fatalmente eclodird, mais cedo ou mais tarde, porque “a descolonizagdo

140 Vinicius de Moraes - poesias. Disponivel em <http://www.viniciusdemoraes.com.br/pt-br/poesia/poesias-
avulsas/o-operario-em-construcao>. Acesso em: 01 set. 2020.


http://www.viniciusdemoraes.com.br/pt-br/poesia/poesias-avulsas/o-operario-em-construcao
http://www.viniciusdemoraes.com.br/pt-br/poesia/poesias-avulsas/o-operario-em-construcao
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€ o encontro de duas forcas congénitamente antagdnicas que extraem sua originalidade
precisamente dessa espécie de substantificacdo que segrega e alimenta a situa¢do colonial”
(FANON, 1968, p. 26 [sic]).

H4 outra coisa a ser dita, a partir de Fanon (1968), sobre o processo de
descolonizagdo. Ele parird, indiscutivelmente, homens e mulheres novos. Nao mais aquele e
aquela que precederam a situacdo colonial; também nao mais aquele e aquela construidos no
contexto da colonizac¢do, mas sim homens e mulheres que, a despeito das cicatrizes que marcam
e demarcam seus corpos e suas almas, aprenderam a repard-las como simbolos de lutas e de

conquistas; homens e mulheres novos diante de novas e possiveis utopias.

A descolonizacdo jamais passa despercebida porque atinge o ser, modifica
fundamentalmente o ser, transforma espectadores sobrecarregados de
inessencialidade em atdres privilegiados, colhidos de modo quase grandioso
pela roda-viva da histéria. Introduz no ser um ritmo préprio, transmitido por
homens novos, uma nova linguagem, uma nova humanidade. A
descolonizagdo é, em verdade, criacdo de homens novos (FANON, 1968, p.
26, italicos nossos [sic]).

A descolonizagdo é, certamente, um processo de encruzilhada. Por via disso,
“potencializa a mobilidade e as transformagdes radicais necessarias, confrontando as nogdes
desencantadas dos modelos monorracionais e universalistas” (RUFINO, 2017, p. 71).
Simboliza, portanto, um territério de proliferacdo do imprevisivel, de engenharia do insdélito.
As encruzilhadas sdo, por “natureza”, polivocais, polissémicas e assincronicas. Em razao disso,
parece-nos impossivel, a priori, definir suas consequéncias e os sujeitos delas resultantes.

Convém trazermos a baila que, inobstante a descolonizac¢do simbolize ndo apenas
uma ruptura com a situac@o colonial, mas um passo largo na constru¢do de uma nova sociedade
e, a vista disso, de novos discursos e novos sujeitos, ela, a descolonizac¢io, nao € condi¢ado sine
qua nom para a decolonialidade; ao contrario, essa continua bailando a despeito dos avangos
daquela. Dizendo de outro modo: quando o personagem de Lélia Gonzalez (1984) se amofina
diante da “neguinha” - sendo ele também um negro posto a margem - que ousa contestar o
comportamento das/os brancas/os, as/os quais ndo apenas, espacialmente, marginalizavam
as/os negras/os presentes, mas também as/os silenciavam, hd nele ndo apenas uma aceitagao,

mas uma incorporacio da “parte que te cabe nesse latifiindio”!!

. Isto é, pretas e pretos hdo de
aceitar que sao inferiores, tanto bioldgica como culturalmente, assim como latino-americanos

e africanos devem olhar para a Europa (também para os Estados Unidos) de baixo para cima (o

141 Referéncia a um verso da cangdo “Funeral de um lavrador”, de Chico Buarque. Disponivel no site “Letras”
(https://www.letras.mus.br/chico-buarque/45132/). Acesso em: 20 set. 2020.
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globo terrestre, distribuido e utilizado por escolas “Brasil afora”, ilustra bem essa nossa
conclusio).

Maldonado-Torres!** enxerga a colonialidade de um modo que nos parece
exemplar: “a colonialidade [...] forjou-se na coldnia, no barco com os escravos, nas plantacoes,
no espaco intimo da casa, no Estado, na relacdo entre império e coldnia, e entre centro e
periferia. Dali se expandiu de multiplas formas, de modo que hoje em dia estd por todos os
lados e nos afeta a todos”.

Noutro momento e lugar, referindo-se especificamente a colonialidade do ser, que
talvez seja aquela que melhor se espelha no comportamento do protagonista de Lélia Gonzalez,
Maldonado-Torres (2016) ressalta que ela ndo se esgueira tanto pelo papel de consumidor
desempenhado, com felicidade, pelo sujeito moderno, nem tdo pouco prende-se a logica do
capital: “este conceito [colonialidade] pretende identificar com mais precisao as formas em que
a linha subontolégica moderna se produz e reproduz as atitudes humanas que jogam um papel

crucial” (MALDONADO-TORRES, 2016, p. 92). E continua:

E na esfera do desejo, da percepcio e da atitude principalmente que a
colonialidade do ser se situa no sujeito e isto o leva a situar-se nao tanto como
sujeito do consumo, sendo como amo (senhor) natural e cidadao legitimo da
zona do ser ou escravo natural, um sujeito inferior que habita a zona do nao
ser. A zona do ser colonial € posta como a zona da vida que requer ou implica
a morte ou a indiferenca diante da morte na zona do nao ser (MALDONADO-
TORRES, 2016, p. 92).

Aqui, algumas reflexdes podem ser desdobradas. A primeira refere-se a um
operador conceitual do préprio Maldonado-Torres (2019): a “diferenga subontologica” (ver
Capitulo 03), ou seja, os sujeitos sdo distribuidos numa grade hierdrquica que define e determina
a humanidade de uns e a falta dela em outros. Erige-se, entdo, a partir dessa hierarquizacao, as
categorias humano, subumano e inumano. E no seio dessa categorizacdo dos seres humanos
que sdo buscadas e encontradas as justificativas para a apropriacdo de territérios, para a
escravizacdo de homens e de mulheres, para a exploragao do solo e do subsolo, para o genocidio
de grupos étnicos, para a imposicdo de uma cultura dnica. E também nesse mesmo territério
que o conceito de guerra justa (ver Capitulo 01) ganha corpo e que as préticas religiosas, que
destoam da professada por quem institui a categorizacao, sdo diabolizadas.

A segunda e dltima reflex@o, em relacdo ao excerto supratranscrito, diz respeito ao

fato de que a “zona do ser colonial ¢ posta como a zona da vida que requer ou implica a morte

142 Grupo Decolonial de Tradugio. Disponivel em <https://www.decolonialtranslation.com/portugues/com-fanon-
ontem-e-hoje.html>. Acesso em: 01 set. 2020.


https://www.decolonialtranslation.com/portugues/com-fanon-ontem-e-hoje.html
https://www.decolonialtranslation.com/portugues/com-fanon-ontem-e-hoje.html
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ou a indiferenga diante da morte na zona do nao ser” (MALDONADO-TORRES, 2016, p. 92).
Nesse ambito, os didlogos com Fanon (1968) e a sua descri¢do da “cidade do colonizado” e da
“cidade do colonizador” parecem-nos explicitos. E esses didlogos, em nosso entendimento,
podem fundamentar nossa compreensdo sobre os (des)caminhos pelos quais trilha,
“capengando”, a Educacao Escolar Quilombola, objeto de nosso interesse.

Noutra chave de leitura, mas movendo-se pelo mesmo campo semantico, ao referir-
se ao pensamento ocidental moderno, Boaventura de Sousa Santos (2009) o qualifica como
abissal, isso porque € ele, esse pensamento, o responsdvel pelo erguimento de linhas abissais, e
tais linhas atuam radicalmente para e na estruturagdo das zonas do ser e do ndo ser. Santos
(2009) denomina essas zonas de “universo deste lado da linha” e “universo do outro lado da
linha”. Esses universos resultam de sistemas de distingdes — por exemplo: “visiveis” e
“invisiveis”, “regulacdo/emancipacdo” e “apropriacdao/violéncia”. Todavia, sdo as distingdes
alocadas “do outro lado da linha” que fundamentam as que se encontram “deste lado da linha”.
E a “cidade colonizada” assegurando o deleite da “cidade do colonizador”.

Convém assinalarmos que tanto a apropriagdo quanto a violéncia alcangcam todos
os territorios pensados por Sodré (1988): o territdrio publico (logo, a destinacdo das riquezas
do solo e do subsolo da zona colonial é decidida por “este lado da linha”, a despeito da
miserabilizacdo que resulte disso para “o outro lado da linha”); o territorio da casa ou privado
- pensamos que aqui se encaixa bem o exemplo contemporaneo das invasdes policiais, no Rio
de Janeiro (também noutras plagas), das residéncias das pessoas que habitam em comunidades
(favelas); o territério interacional (vejamos, por exemplo, o caso das famosas “carteiradas”;
mas também as formas de tratamento reservadas a politicos, desembargadores, cardeais,
papas...); e o territério do corpo.

Quanto a apropriacdo/violéncia que ataca o territorio corpo, lembram-se da
“estimativa assustadora” de Quijano (2005b), por nés trazida a baila no quarto capitulo desta
Tese, segundo a qual somente nas trés primeiras décadas do século X VI (em apenas trinta anos),
mais da metade da populacdo das Américas, que entdo contava com mais de cem milhdes de
pessoas, foi simplesmente exterminada? Pois bem, fizemos dois calculos do terror, e o fizemos
porque, como declara Freire (1996b, p. 79), a “dentlincia precisa se alongar até uma posi¢ao
mais radical e critica, a revoluciondria, fundamentalmente anunciadora. A mudan¢a do mundo
implica a dialetizacao entre a dentincia da situacdo desumanizante e o anincio de sua superagao,
no fundo, o nosso sonho”. Sendo assim, nossa esperanca ¢ de que, ao denunciarmos, possamos,
num futuro préximo, anunciar o nosso sonho: a convivéncia respeitosa entre as diferengas que

caracterizam todos os seres.
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Isso posto, como Quijano (2005b) refere-se a “mais da metade”, e a populacdo das
Américas, a que ele se remete, no periodo do genocidio por ele referido, era superior a cem
milhdes, para facilitar a nossa contabilidade, trabalhamos exatamente com cinquenta milhdes
de vidas de povos origindrios subtraidas em apenas 30 anos. O primeiro cdlculo revela-nos que,
diariamente, assassinavam-se mais de 4.560 pessoas, ou seja, um nimero superior a 190 seres
humanos era exterminado a cada hora.

O outro célculo - e perdoem-nos por ele, mas consideramos importante a dentincia,
porque ela, de algum modo, permanece - é ainda mais medonho, se é que isso € possivel.
Atribuimos ao corpo de cada ser humano uma largura média de 35cm. Multiplicando-se esse
valor pelo nimero de pessoas dizimadas, o produto resultante corresponde, em quilometros, a
exatamente 17.500, o que seria suficiente para construir, com corpos humanos - ou quase isso,
se pensarmos na diferenca subontologica de Maldonado-Torres (2019) -, uma ponte sobre o
Pacifico conectando Brasil e Japdo. E 6bvio que os genocidas nio seguiriam por esse caminho:
macularia o solado do Louis Vuitton.

Ha outra contabilidade, cujo destaque se faz imprescindivel. Um grupo de
universidades localizadas em paises distintos - Emory University (EUA), University of Hull
(Reino Unido), Universidade Federal do Rio de Janeiro (Brasil) e Victoria University of
Wellington (Nova Zelandia) - produziu, em conjunto, o maior banco de dados sobre o trifico
de escravos origindrios da Africa, o Voyages: the transatlantic slave trade database. “Entre
1525 e 1867 [...], 3.189.262 africanos escravizados desembarcaram no Brasil, o que
corresponde a 36,7% dos africanos que desembarcaram nas Américas, em portos europeus ou
em outros portos africanos” (BERNARDINO-COSTA; MALDONATO-TORRES;
GROSFOGUEL, 2019, p. 16). Ainda segundo esses mesmos autores, nesse mesmo lugar, a
estimativa de africanas e africanos capturados violentamente de seu territorio, naquele mesmo
periodo, circunda os 12,5 milhdes de pessoas.

Apesar do terror j4 demonstrado por via de cdlculos, ainda ha um adendo que
precisamos alumiar. Consoante Ribeiro e Silva (2017), dos 12,5 milhdes de negras e negros
arrancadas/os brutalmente de seu territdrio e transportadas/os em condicdes degradantes nos
pordes dos navios negreiros (tumbeiros), 10,7 milhdes aportaram nesta outra margem do
Atlantico. Essa € uma operacdo simples: 1,8 milhdes de seres humanos (ou quase isso —
recordam-se da diferenca subontolégica?) tiveram suas vidas ceifadas durante a travessia, ou
seja, muitos corpos foram acolhidos pelas dguas de lemanja (Yemoja).

ApOs essas denuncias, continuemos a fincar as nossas estacas. Walter Mignolo,

entendendo que a modernidade nao seria instituida em auséncia da colonialidade, nem esta
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alheia aquela, e que ambas vieram a luz ainda no século XV, seguindo a escrita de Dussel

(2005), conclui que, embora gémeas, durante as primeiras fragdes de segundo do parto, ambas

foram demarcadas por aquilo que ele denominou de “diferenca colonial” (MIGNOLO, 2005).
Em entrevista concedida a Luciano Gallas, em 2013, o argentino assim se posiciona

em relacdo a esse conceito:

Na “/” [barra] que une e separa modernidade e colonialidade, cria-se e
estabelece-se a diferenca colonial. Nao a diferenga cultural, mas a
transformacido da diferenca cultural em valores e hierarquias: raciais e
patriarcais, por um lado, e geopoliticas, pelo outro. Nogdes como “Novo
Mundo”, “Terceiro Mundo”, “Paises Emergentes” ndo s3o distingdes
ontolégicas, ou seja, provém de regides do mundo e de pessoas. Sdo
classificacdes epistémicas, e quem classifica controla o conhecimento. A
diferenca colonial é uma estratégia fundamental, antes e agora, para rebaixar
populagdes e regides do mundo.

Ainda conforme Mignolo (2005, p. 40), “a diferenca colonial ¢ dupla porque ¢é
subalterna”. Noutras palavras, o sujeito vive a experiéncia da modernidade no interior da
colonialidade. Isso o pde sempre (ou no mais das vezes) diante de dilemas esfaceladores no que
concerne as suas crencas, as suas defesas e até mesmo a sua subjetividade.

E evidente, aqui, o didlogo costurado com Du Bois, manifesto, inclusive,
cortesmente pelo semidlogo argentino. Du Bois, na obra seminal “As almas da gente negra”,
analisa o conflito em meio do qual se move o afro-estadunidense: enxergar-se a partir do olhar
do outro, um outro que o vé com piedade ou com desdém: “e sempre a sentir sua duplicidade -
americano, e Negro. Duas almas, dois pensamentos, dois esforcos irreconciliados; dois ideais
que se combatem em um corpo escuro cuja forca obstinada unicamente impede que destroce”
(DU BOIS, 1999, p. 54). Recordam-se do personagem de Gonzalez (1984) que se indigna com
arevolta da “neguinha”?

A diferenca colonial €, pois, o resultado de relagdes antagdnicas; € a instauragdo de
dicotomias que ndo apenas hierarquizam, também promovem invisibilidades e desumanidades.
E em didlogo com o sociélogo peruano, Anibal Quijano, Mignolo (2005, p. 36) assinala que “a
colonialidade do poder € o eixo que organizou e continua organizando a diferenga colonial, a
periferia como natureza”.

Dentro dessa seara (e fincando mais uma estaca), ao reportar-se a colonialidade do
poder, em um texto ja cldssico, Quijano (1992) discorre sobre as estratégias a que recorre a
Europa para impor um modo unico de compreensdo do mundo e de acdo sobre ele. Assim

escreve o socidlogo peruano:
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Durante el mismo periodo en que se consolidaba la dominacién colonial
europea, se fue constituyendo el complejo cultural conocido como la
racionalidad/modernidad europea, el cual fue estabelecido como un
paradigma universal de conocimiento y de relacion entre la humanidad y el
resto del mundo. Tal coetaneidad entre la recolonialidad y la elaboracion de
la racionalidad/modernidad no fue de ningiin modo accidental, como lo
revela el modo mismo en que se elaboro el paradigma europeo del
conocimiento racional. En realidad, tuvo implicaciones decisivas en la
constitucion del paradigma, asociada al proceso de emergencia de las
relaciones sociales urbanas y capitalistas, las que, a su turno, no podrian ser
plenamente explicadas al margen del colonialismo, sobre América Latina en
particular' (QUIJANO, 1992, p. 14).

Na obra, da qual extraimos o excerto acima, Anibal Quijano apresenta os
fundamentos e as estratégias que vao produzir uma cosmovisao de mundo, Unica e universal, e,
a partir dela, relacOes entre os seres humanos - e entre esses € o conhecimento - e ainda entre o
conhecimento verdadeiro e o falso. Ele denomina essa racionalidade de colonialidade, porque,
embora seus alicerces tenham sido fincados simultaneamente ao colonialismo, este permanece
e se amplia mesmo apods as lutas e conquistas de independéncia das nagdes colonizadas.

A légica que subjaz ao advento da colonialidade € a mesma que movia, entdo, a
relacdo entre sujeito e objeto: 1) “en primer término, en ese presupuesto, ‘sujeto’ es una
categoria referida al individuo aislado, porque se constituye en si y ante si mismo, en su
discurso y en su capacidad de reflexion”; 2) “en segundo término, ‘objeto’ es una categoria
referida a una entidad no solamente diferente al ‘sujeto/individuo’, sino externo a él por su
naturaleza”; 3) “tercero, el ‘objeto’ es también idéntico a si mismo, pues es constituido de
‘propiedades’ que le otorgan esa identidad, lo ‘definen’, esto es, lo deslindan y al mismo tiempo
lo ubican respecto de los otros ‘objetos’'** (QUIJANO, 1992, p. 14).

Portanto, ainda conforme Quijano (1992), € essa 16gica, derivativa da relagdo entre
sujeitos e objeto (que leva a producdo do conhecimento), que baliza o eurocentrismo e, como

consequéncia, a colonialidade. Ou seja, os modos de ser, de fazer e de interagir dos povos

143 Em tradugdo livre do autor “Ao tempo em que se consolidava a dominagio colonial europeia, se estabeleceu o
complexo cultural conhecido como racionalidade/modernidade europeia, que se constitui como um paradigma
universal do conhecimento e da relacdo da humanidade com o resto do mundo. Essa coetaneidade entre a
recolonialidade e a elaborag@o da racionalidade/modernidade néo foi de forma alguma acidental, como revelado
pela prépria forma como o paradigma europeu do conhecimento racional foi produzido. Na realidade, teve
implicagdes decisivas na constitui¢do do paradigma, associadas ao processo de emergéncia das relacdes sociais
urbanas e capitalistas, que, por sua vez, ndo se explicariam plenamente fora do colonialismo, em particular na
América Latina”.

144 Ema tradugdo livre do autor: 1) “em primeiro lugar, ‘sujeito’ é uma categoria referente ao individuo isolado,
porque se constitui em si e perante si, no seu discurso e na sua capacidade de reflexdo”; 2) “em segundo lugar,
‘objeto’ ¢ uma categoria que se refere a uma entidade ndo apenas diferente do ‘sujeito/individuo’, mas externa a
ele por sua natureza”; 3) "terceiro, o ‘objeto’ também ¢é idéntico a si mesmo, pois ¢ constituido de 'propriedades’
que lhe conferem essa identidade, 'o definem’, ou seja, o demarcam e a0 mesmo tempo o localizam em relacdo aos

om

demais ‘objetos’".
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origindrios das Américas, da Africa e de outras partes do planeta passam a ser vistos como
objetos de andlise (de exploracdo) dos europeus e, principalmente, de seus intelectuais.

Mas ndo somente as praticas desses territérios convertem-se em objetos, também
as gentes dessas regides sdao “objetificadas”. Isso explica, por exemplo, a explosdo de zoos
humanos em vdrias partes do mundo, entre os séculos XIX e XX, tendo sido fechado o tltimo
deles, localizado na Bélgica, no século passado (1958!%); explica também a escravizagio de
ontem e de hoje e os exterminios que ocorreram ontem... € hoje também.

A diferenca subontoldgica, a producdo de inexisténcias, a diferenca colonial, a
negacdo da pluriversidade do mundo (esquecimento das/os condenadas/os e da condenagdo) e
a colonialidade encontram respaldo nessa ldgica apontada por Quijano (1992), a qual, por sua
vez, apoia-se em discursos despropositados, mas nio desinteressados, tais como: missdao
civilizatdria, criacdo do personagem do “selvagem”, exotismo e, obviamente, a ideia de raga.

De acordo com Quijano (1999, p. 43), “a ideia de ‘raga’ é, seguramente, 0 mais
eficaz instrumento de dominacao social inventado nos ultimos 500 anos”, e ¢la, a ideia de raca,
estd na base daquilo que o soci6logo peruano batiza de colonialidade do poder. Para ele, a
“colonialidade do poder ¢ um conceito que da conta de um dos elementos fundantes do atual
padrdo de poder, a classificac@o social basica e universal da populagdo do planeta em torno da
idéia de ‘raca’” (QUIJANO, 2002, p, 04).

E imperativo negritarmos que, ndo obstante a raca seja um pressuposto basico na
génese e musculatura da colonialidade do poder, o patriarcado e o capitalismo sdo
imprescindiveis para o seu encorpamento € manutencdo. Alids, é por meio dessa triade que a
divisdo do trabalho encontra seus alicerces.

A mesma matriz que sustenta, historicamente, a colonialidade do poder também
atua, de igual modo, no provimento da colonialidade do saber e do ser — Maldonado-Torres'*°
pensa ainda em uma colonialidade de género. Em verdade, essas trés estratégias de controle,
exploracdo e sujeicao do outro, em todas as dimensdes territoriais pensadas por Sodré (1988),
ja abordadas neste capitulo (e noutros também), sdo indispensdveis a continuidade das relacdes
de producdo que movem os Estados e mantém a riqueza, a supremacia da cultura e da “verdade”
em determinado setor do planeta, a despeito das misérias (porque as misérias sdao multiplas,

jamais esquecam isso!) que afloram no setor maior da Terra.

145 Ver matéria, na Revista Super Interessante, intitulada “E verdade que ja existiram zoolégicos humanos?”, de
Gelza Martins. Disponivel em  <https://super.abril.com.br/mundo-estranho/e-verdade-que-ja-existiram-
zoologicos-humanos/>. Acesso em: 03 set. 2020.

196 Grupo Decolonial de Tradugao. Disponivel em <https://www.decolonialtranslation.com/portugues/com-
fanon-ontem-e-hoje.html>. Acesso em: 01 set. 2020.
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5.1.1 Em cada estaca fincada, uma lamparina

O que nos anima (alimenta a alma) ao “puxarmos conversa” nessa roda é que, para
cada falante nela presente, ha sempre possibilidades de rupturas, de tensionamentos, de
constru¢do de um mundo outro, ainda que reconhecamos os obstdculos rochosos que se
(im)pdem em nossa trilha, no caminho das/os condenadas/os da Terra, como diria Fanon (1968),
ou dos esfarrapados do mundo, no dizer de Paulo Freire (1996b).

Recolhemos, inicialmente, das maos desse ultimo as primeiras lamparinas. Paulo
Freire, muito provavelmente pela dedicacdao de uma vida inteira a educacdo, possui uma
profusdo delas. E todas irradiam luzes nas mais diversas direcdes e regides. Nao obstante, em
razdo de interesses nossos € com a inten¢do de ndo tornar esta escrita ainda mais extensa,
trabalhamos com apenas trés delas: a esperanca, a dodiscéncia e a militancia.

Comecemos com a esperanca. Nas paginas iniciais deste capitulo, trouxemos, na
integra, uma poesia do patrono da educacdo brasileira, intitulada “Céntico 6bvio” (FREIRE,
2000, itdlicos nossos). Nela, nos versos derradeiros, segundo a leitura que deles fazemos, o autor

fala de esperanca:

Desconfiarei também daqueles que virdo dizer-me,
com palavras faceis, que ja chegaste,

porque esses, a0 anunciar-te ingenuamente,

antes te denunciam.

Estarei esperando a tua chegada

como o jardineiro prepara o jardim

para a rosa que se abrird na primavera’

Mas essa ndo € a esperanca que semanticamente se harmoniza com o verbo esperar,
e sim aquela que resulta do verbo esperancar (“Estarei esperando a tua chegada / como o
jardineiro prepara o jardim / para a rosa que se abrird na primavera” — e ela se abrird, creiam!).

E esperancar, por seu turno, ajusta-se ao estimulo, a acdo, ao movimento, a busca,
ao trabalho, a luta, a militncia. Por isso, naquele mesmo poema, “Cantico 6bvio”, Paulo Freire
(2000) enfatiza:

Por isto, enquanto te espero

trabalharei os campos e

conversarei com os homens.

Suarei meu corpo, que o Sol queimara;
minhas maos ficardo calejadas;

meus pés aprenderdo o mistério dos caminhos;
meus ouvidos ouvirdo mais;

meus olhos verdo o que antes ndo viam [...].
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A esperanca, diria o velho professor, ¢ uma exigéncia ontoldgica: “a esperanca faz
parte da natureza humana” (FREIRE, 1996b, p. 72).

A segunda lamparina que recolhemos de Freire é a dodiscéncia. Trata-se de um
neologismo freireano criado a partir da combinagdo de dois outros termos, docéncia e discéncia.
Essa expressdo estd embrionariamente conectada a ideia de que o/a educador/a ensina, mas
também aprende com a/o educando/a — e o inverso também se faz. Por essa razdo, Freire opta
por usar as expressoes educador-educando, para referir-se ao/a professor/a, e educando-

educador quando a alusdo € feita a/ao estudante. Nas palavras de Freire (1996b, p. 23):

Nao hé docéncia sem discéncia, as duas se explicam e seus sujeitos apesar das
diferencas que os conotam, ndo se reduzem a condi¢d@o de objeto, um do outro.
Quem ensina aprende ao ensinar e quem aprende ensina ao aprender. Quem
ensina ensina alguma coisa a alguém. Por isso é que, do ponto de vista
gramatical, o verbo ensinar é um verbo transitivo-relativo.

Por fim, a militancia. Em Freire, a militancia entrecruza-se com a esperanga (“Nao
te esperarei na pura espera / porque o meu tempo de espera € um / tempo de quefazer). Por essa
razao, na poesia “Cangao 6bvia”, a espera do eu lirico envolve acdo permanente e reflexio sobre
essa a¢do. Segundo Giroux (2015, p. 328), Freire “moldeaba la esperanza como una militancia
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reflexiva y critica’*’”, e, consoante Moretti (2015, p. 336), para Freire,

La responsabilidad y el compromiso del educador y de la educadora con
los seres humanos se encuentra en la justa ira contra el discurso dominante,

que de manera fatalista, condena a la inmovilidad a todos y todas, asi como

la imposibilidad de cambiar la realidad porque “siempre fue asi”'®.

Obviamente, poderiamos ter recorrido a diversas outras ferramentas armazenadas
na caixa frutifera de Paulo Freire: dialogicidade, autonomia, dentncia/andncio, invasio
cultural, curiosidade epistemoldgica, conscientizagdo, circulos de cultura, ad-mirar... Enfim,
como dito, a caixa € farta. Sem embargo, cremos que as ferramentas por nds utilizadas, além de
agruparem ou de se encaixarem em vdrias outras, servem-nos sobremaneira na construcao das
reflexdes a serem desdobradas posteriormente.

Em Fanon, hd duas lamparinas que muito nos interessam. Primeiramente, a
distingdo fundamentada e sensivel entre a cidade do colonizador e a cidade do colonizado

(FANON, 1968). Isso porque, do modo que enxergamos, os curriculos ndo apenas sao produtos

147 Em tradug@o livre nossa: “moldava a esperanga como uma militincia reflexiva e critica”.
148 Em traducfo livre nossa: “A responsabilidade e o compromisso do educador e da educadora com os seres
humanos se encontra na justa raiva contra o discurso dominante, que fatalisticamente condena a todos e a todas a
imobilidade, bem como a impossibilidade de mudar a realidade porque “sempre foi assim”.
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da cidade do colonizador, mas, mais que isso, sdo instrumentos utilizados para ampliar, tonificar
e irradiar o que ela apregoa e, em consequéncia disso, atuam em nome da colonialidade do
poder, do saber e do ser.

Encontramos a segunda lamparina desse filésofo noutro livro, “Pele negra,
mascaras brancas”. A pagina 189 dessa obra, Fanon (2008, itdlicos no original) taxativamente
proclama: “ndo sou prisioneiro da Histdéria. Nao devo procurar nela o sentido do meu destino.
Devo me lembrar, a todo instante, que o verdadeiro salfo consiste em introduzir a inven¢ao na
existéncia. No mundo em que me encaminho, eu me recrio continuamente”. Logo a seguir, na
mesma produgdo, reitera: “Nao sou escravo da Escravidio que desumanizou meus pais”
(FANON, 2008, p. 190).

Uma leitura mais apressada poderia conduzir o/a leitor/a a conclusdo de que o
pensador martinicano ndo era um homem engajado na luta antirracista. Para esse/a, convém
assinalarmos que Frantz Fanon participou da resisténcia argelina, combatendo a dominac¢do
colonial francesa, e lutou ao lado da resisténcia francesa, combatendo os nazistas'*’. O que o
diferencia € por ele mesmo expresso: “Sou solidario do Ser na medida em que o ultrapasso”
(FANON, 190, p. 190).

A luta de Fanon sempre foi contra qualquer forma de miserabilizacdao do outro. Em
razao disso, ele faz a defesa do “mundo do Ti”: “Nao conquistei minha liberdade justamente
para edificar o mundo do Ti?”. E continua seus questionamentos: “Superioridade?
Inferioridade? Por que simplesmente ndo tentar sensibilizar o outro, sentir o outro, revelar-me
outro?” (FANON, 2008, p. 191).

Fanon, embora vitima do racismo e sensivel conhecedor da situacdo dos povos
africanos, tendo inclusive publicado um livro estimulando a revolu¢do daquele continente, ndao
se asila na sua condi¢do de homem negro para delimitar seu raio de acio. E um homem cuja
bandeira a desfraldar € a que exige a liberdade para toda a humanidade.

Ao refletir sobre o “mundo do Ti”, e considerando a questdao que o filésofo
martinicano Frantz Fanon (2008) levanta a si mesmo, o professor porto-riquenho Nelson

Maldonado-Torres enfatiza a relevancia da atitude nesse autor:

Construir o mundo do Ti implica uma oposicio a catdstrofe metafisica, ao
paradigma da guerra e a separagdo ontoldgica. Essa luta € buscada com amor
- como atitude positiva do condenado - e raiva - como uma forma de negacao
que € inspirada e orientada pela atitude positiva do amor. Amor e raiva sio

149 Para maiores informagdes, ler matéria no site Opera Mundi, intitulada “Franz Fanon, ator e pensador da luta
anti-colonial”. Disponivel em <https://operamundi.uol.com.br/super-revolucionarios/60099/franz-fanon-ator-e-
pensador-da-luta-anticolonial>. Acesso em: 04 set. 2020.
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expressoes do "sim" e do "ndo" que Fanon identifica como primérias da
agéncia decolonial e da atitude decolonial (MALDONADO-TORRES, 2019,
p. 46).

Com base no exposto, consideramos a “atitude” (certamente uma militancia) diante
da condenag@o uma lamparina fanoniana.

Da lavra de Boaventura de Sousa Santos (2009), colhemos a “co-presenca”, a qual,
conforme o autor, € a primeira condi¢do para a inaugura¢do de um pensamento pds-abissal, ou
seja, aquele que tensiona as linhas abissais, que, por sua vez, e como jd dito, promovem

29 ¢

segregacdes, apartheids. Radicalizar a “co-presenca” “significa que as praticas e agentes de
ambos os lados da linha sdo contemporaneos em termos igualitarios” (SANTOS, 2009, p. 45).
Significa também, ainda em termos de Santos (2009), conceber a incompletude dos
conhecimentos e também das ignordncias; noutras palavras: imprimir o universalismo negativo.

A “co-presencga” exige um trabalho de traducdo cultural, isto €, um “procedimento
que permite criar inteligibilidade reciproca entre as experiéncias do mundo, tanto as disponiveis
como as possiveis [...]” (SANTOS, 2002, p. 262). Essas duas ferramentas, “co-presenca” e
trabalho de tradugdo, podem nos conduzir a uma ecologia de saberes, que entendemos como
espaco/tempo encruzilhada, ou seja, “como um campo de possibilidades, horizonte disponivel
para as transformacdes radicais” (RUFINO, 2017, p. 41), portanto capaz de produzir o inaudito,
o inusitado.

Em se tratando de Maldonado-Torres, a lamparina que nos alumia é, entre tantas
outras, sua ideia de combate ao esquecimento da condenagdo e das/os condenadas/os
(MALDONADO-TORRES, 2008), em didlogo intimo com Fanon (1968). Isso porque tal
comportamento simboliza rejei¢do a ideia de uma cultura unica e afirmacao da pluriversidade
do mundo, tanto no sentido das praticas quanto no dos sujeitos que as colocam em ag¢do e sdo,
por elas, movidos.

A lamparina a que recorremos, em Walter Mignolo, € a ideia de pensamento
fronteirico, vez que pensar na fronteira (o pensamento fronteirico) € erigir modos de atravessar
(construir novos caminhos) as formas de colonialidade que nos incitam a olhar numa mesma
direcdo (a Europa) e a ver nela o padrdo de pensamento, de ética e de estética existente, em
detrimento da negacao de si e dos seus que esse olhar ¢ capaz de erigir. O pensar fronteirigo “é

a singularidade epistémica de qualquer projeto decolonial. Por qué? Porque a epistemologia

fronteirica € a epistemologia do anthropos que ndo quer se submeter a humanitas, ainda que ao

mesmo tempo ndo possa evitd-la” (MIGNOLO, 2017b, p. 16, italicos no original, sublinhados

Nnossos).
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Ainda de acordo com Mignolo, diante da ldgica e das estratégias coloniais, o
individuo que destoava do modelo padrao (e, nesse lugar, ele se refere especificamente a lingua,
mas o mesmo raciocinio pode ser estendido, ontem e hoje, ao fendtipo, a regido de
nascimento/origem etc.), “ou devia aceitar sua inferioridade, ou devia fazer um esfor¢o por
demonstrar que era um ser humano igual a quem o situava na segunda classe. Ou seja, em
ambos 0s casos se tratava de aceitar a humilhacdo de ser inferior para quem decidia que devia
manter-se como inferior ou assimilar-se” (MIGNOLO, 2017b, p. 18). Mas uma rota distinta ¢
sempre possivel, e essa rota pode ser descrita por via do pensamento fronteirico.

Com essas ferramentas no horizonte, que, no mais das vezes, acoplam-se e, noutras
tantas, com alguma frugalidade, podem se substituir, discutimos, a partir dos (e com 0s)
didlogos travados com brincantes do Samba de Pareia, estudantes, professoras/es e gestoras/es,
as praticas curriculares implementadas na EMEF Prefeito José Monteiro Sobral e a relagcdo
delas com as praticas culturais da Comunidade Quilombola Mussuca, com o lume direcionado

para o Samba de Pareia.

5.2 Escola e cotidiano: Em que pé se encontram essas relacoes? Olhando para Laranjeiras

Ja dissemos isto. Sergipe, a menor unidade federativa do pais, com apenas
21.925,424 km? de 4rea e uma populacdo estimada em 2.318.822 pessoas!*, contabiliza, nos
dias que correm, 37 CRQ. Nao ha escolas em todas essas comunidades. Mas, observando os
dados que nos foram gentilmente enviados pela Coordenadoria Estadual do Censo Escolar e
que se encontram disponiveis, conforme essa mesma Coordenadoria, no Censo Escolar de
Sergipe'”!, identificamos que ha 39 escolas “em quilombo” distribuidas em 28 municipios. A

tabela abaixo (Tabela 08) retrata essas informacoes.

Tabela 08: Matricula em escolas localizadas em CRQ/2019'?

N° de Matricula (por mvcg Te/ mog?bdadl:]c: ensiél;/(;/ Matricula
escolas Crec. PE EFI EFF EM EM EFI EFF  EM EP EMI total
39 432 711 2.798 1.325 245 0 283 260 0 0 0 6.054

Fonte: Dados obtidos junto a Coordenadoria do Censo Escolar/SEDUC

150 Dados recolhidos do Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica (IBGE), em 05 de setembro de 2020.
Disponivel em <https://www.ibge.gov.br/cidades-e-estados/se.html>.

151 Link: www.seduc.se.gov.br/transparencia.asp.

152 Legenda: Crec. (creche), PE (pré-escola), EFI (anos iniciais do Ensino Fundamental), EFF (anos finais do
Ensino Fundamental), EM (Ensino Médio), CT/EM (curso técnico a nivel de Ensino Médio), EJA/EFI (Educacio
de Jovens e Adultos para os anos iniciais do Ensino Fundamental), EJA/EFF (Educacao de Jovens e Adultos para
os anos finais do Ensino Fundamental), EJA/EM (Educacio de Jovens e Adultos para o Ensino Médio), EP (ensino
profissionalizante), EMI (Ensino Médio integral).


http://www.seduc.se.gov.br/transparencia.asp
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Talvez o primeiro dado que nos convoca a atencao, ao olharmos a Tabela 08, diz
respeito a baixa taxa de matricula no Ensino Médio (245 estudantes). Como € de conhecimento
publico, esse nivel de ensino, conforme reza a Lei n.° 9.394/1996 (BRASIL, 1996, art. 10, VI),
¢ de responsabilidade do Estado, e ndo dos municipios, embora aquele deva assegurar o Ensino
Fundamental. Em Sergipe, sob a dependéncia da Secretaria de Estado da Educagdo, do Esporte
e da Cultura (SEDUC), h4 apenas cinco unidades de ensino sediadas em CRQ, sendo que apenas
duas delas oferecem o Ensino Médio: o Colégio Estadual Amélia Lima Machado (localizado
no quilombo Brejao dos Negros, no municipio de Brejo Grande) e o Colégio Estadual
Quilombola 27 de maio (situado na CRQ Mocambo, no municipio de Porto da Folha).

De qualquer sorte, o nimero total de criancas, jovens e adultas/os matriculadas/os
em escolas quilombolas (6.054 alunas/os), exige das/os gestoras/es publicas/os agdes efetivas
que, no minimo, atentem-se na Resolu¢do CNE/CEB n.° 8/2012 que disciplina a modalidade de
ensino que deve ser adotada por essas escolas (BRASIL, 2012).

Convém ainda enfatizarmos o descompasso entre o numero de “escolas
quilombolas” e a quantidade de CRQ. A explicacdo é simples: hd CRQ que, por causa da
demanda de habitantes em idade escolar, possuem mais de um estabelecimento de ensino. E o
caso, para citarmos apenas um exemplo, da Mussuca, onde h4 trés escolas.

Antes de adentrarmos, propriamente, as conversas travadas com os diversos
malungos, apresentamos o organograma de funcionamento da Secretaria Municipal de
Educacao (SEMED) do municipio de Laranjeiras, onde se encontra hospedada a CRQ Mussuca.

A despeito das dimensdes do organograma, pensamos ser importante recrid-lo neste
espaco/tempo porque, acreditamos, tanto as falas expressas pelos malungos, com os quais
conversamos e aprendemos, quanto as nossas reflexdes sobre elas, adquirem maior e mais
vigoroso substrato para as andlises e compreensdes da realidade que, por ora, baila em
Laranjeiras, brinca na Mussuca e transita na escola onde fincamos nossas incursdes académicas,
ao nos apoiarmos no referido organograma, visto que ele demonstra a estrutura de
funcionamento da SEMED.

Para além disso, a Mussuca € uma Comunidade Quilombola assentada no municipio
de Laranjeiras; portanto, as escolas publicas municipais implantadas nesse Quilombo
(incluindo-se aquela com a qual trabalhamos) sdo subordinadas a SEMED e, por essa razao,
sao alcancadas pelas politicas empreendidas pela gestdo municipal e geridas por essa secretaria.
Logo, compreender o funcionamento da SEMED ¢€ condi¢ao imprescindivel ao entendimento
dos processos administrativos-pedagdgicos que se desdobram na unidade de ensino que

direcionamos nossa lamparina.
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Figura 31: Organograma da estrutura administrativa da Secretaria
Municipal de Educagdo de Laranjeiras - 2018'>*

Conselho de

Alimentagio Escolar - Secretaria Municipal C°“““ﬁ‘:iﬂf:;‘;§ip"‘ de (CACS-FUNDEB
CAE

Fonte: Imagem copiada a partir de fotografias encaminhadas
por entrevistadas/os, em 2020.

Ha uma cancdo da banda Catedral, denominada “Eu amo mais vocé do que eu”,
que, a certa altura, faz a seguinte assercdo: “E a verdade ¢ absurda no plural / Mas pra mim,
honestamente, isso ¢ normal”!>*, Afora a beleza da cancdo e a licenca poética a que ela faz jus,
ndo cremos que a verdade, invariavelmente, seja “absurda”, mas, “honestamente”, acreditamos
que ela, sem ddvida, é contextual, temporal e dependente da perspectiva. Entdo, se, na
perspectiva daquela banda, ela é pluralmente absurda, que assim o seja - mas, combinemos:
segundo o angulo de visdo da banda em questdo, a “Catedral”, estamos de acordo? Quic4,
acostando-nos no organograma (Figura 31), possamos encontrar uma “verdade absurda no

plural”.

153 Pelas dimensoes da figura (Figura 31), fomos obrigados a reduzir, nela, o tamanho da fonte, o que exige do/a
leitor/a uma atencdo mais apurada para decifrar a denominagdo de cada departamento e de cada uma de suas
divisGes.

154 Disponivel no site “Vagalume - musica é tudo”. Link <https://www.vagalume.com.br/catedral/eu-amo-mais-
voce.html>. Acesso em: 05 set. 2020.
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Ha outra “verdade” que se costuma repetir aqui e ali — ja se transformou num refrao
— cuja autoria desconhecemos, que repete perenemente: “Uma imagem vale mais que mil
palavras”. Sera?

Laranjeiras estd entre os municipios que possuem a maior popula¢do negra do
estado (Sergipe). O ndmero supera os oitenta pontos percentuais. H4, nesse municipio, dezenas
de grupos de tradi¢do oral; parcela significativa deles de base africana. E o caso, por exemplo,
do Samba de Pareia, do Samba de Coco, do Lambe-Sujo e da Taieira.

A rede de ensino (publica) € relativamente pequena. Compde-se de 23 (vinte e trés)
escolas. Ocorre que 05 (cinco) delas estdao sob a jurisdicdo do Estado. Entao, apenas 18 (dezoito)
unidades de ensino ficam sob a tutela do poder municipal. Nesse contexto, convém focarmos a

tabela seguinte (Tabela 09):

Tabela 09: Numero de escolas e matricula na SEMED/Laranjeiras - 2019
Matricula por nivel e modalidade de ensino

Lde 3 Matricula
N Pré- EF (anos EF (anos EJA Educagao |
escolas  Creche s . Especial total
escola iniciais) finais) (EF) AEE
18 280 509 1.425 805 642 72* 3.661

Fonte: Censo escolar / Sergipe - 2019

Nessa tabela (Tabela 09), asteriscamos a matricula de alunos na Educacio Especial
(EE) porque ndo se trata de escola ou de sala de aula especifica. Essas/es alunas/os se encontram
matriculadas/os nas turmas consideradas “regulares” e sdo acompanhadas/os, no contraturno,
por um profissional especifico que tenta suprir suas dificuldades ou alargar suas habilidades.
O/A professor/a Ikeko, que € docente da rede municipal hd 13 anos e, no momento, atua na sede

da SEMED, explicita como funciona o atendimento educacional especializado (AEE):

A Educacie Jnclusiva, ela vem pregar a questio do, da pessca com
deficiéncia na sala regular, né? (L gente salbie gue existe cases que nao é
passivel, mas a gruande pate des, des, des’>5 alunes, né, eles podem
Prequentar as salas negulares e ai ¢ UEE, na case, é um atendimente
especifico que é feite no centraturnc. Entde, sde duas ceisas totalmente
diferentes. Jd as pesseas geralmente cenfundem. A Educacae Inclusiva
¢ a educagao para tedes, a cenvivéneia, né, entre, entre pesscas iguais e
diferentes na sala de aula. £ ¢ AEE é coma se fesse um, um camplemento
au suplemento de que é ensinado na sala regular. Entace, sde duas coisas
difenentes que se complementam, entende? (Ikeko, entrevista em junho
de 2020).

155 Em todas as falas das pessoas com as quais conversamos e aprendemos bastante, decidimos assegurar a

oralidade nelas demarcadas, que se desdobram no cotidiano. Afinal, para o bem da verdade, ndo entrevistamos
essas pessoas; mas, mesmo que a prosa envolvesse apenas dois malungos, buscamos criar uma roda de conversa.
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Embora a Educacdo Especial ndo seja aqui o nosso foco, € sempre salutar
sublinharmos que se trata de modalidade de ensino que perpassa todos os niveis e todas as
demais modalidades. E, no seu corpo, o AEE é um elemento indispensavel. Isto porque esse
atendimento objetiva, como muito bem disse o/a professor/a Ikeko, na transcricdo acima,
complementar ou suplementar a formacdo das/os estudantes com deficiéncias, transtornos
globais do desenvolvimento e também as/os que possuem altas habilidades/superdotagdo.

Para tanto, algumas estratégias e acdes precisam ser, ética, estética e sensivelmente,
organizadas: 1) um curriculo atento a essas diferengcas e que contenha agdes efetivas para
atendé-las; 2) um espaco destinado para esse atendimento especifico (sala de recursos
multifuncionais); 3) um didlogo efetivo e continuo com as familias; 4) formacdo continuada
para a/o profissional que receberd essas criancas e essas/es jovens; 5) a garantia de todos os
recursos necessarios, como transporte e alimentagdo, para que a/o estudante, no contraturno,
possa se fazer presente na escola. No organograma (Figura 31), a Educacgao Especial € apreciada
—nesse caso, ndo ha absurdez na verdade.

Mas queremos iluminar um outro aspecto da Figura 31. Os governos democraticos
do Brasil, iniciados em 2003 e impedidos de expandir suas acdes de inclusdo em 2016,
conduzidos pelo presidente Luiz Indcio Lula da Silva e pela presidenta Dilma Rousseff,
desenvolveram acoes bastante relevantes (e estamos nos limitando ao campo da educagdo) para
a construcdao de um curriculo que, embora ainda aliado a um design eurocéntrico, apontava e
possibilitava o didlogo com outros modos de existir.

Obviamente, ndo estamos aqui afirmando que, de uma hora para outra, saiu-se de
praticas curriculares universalizantes, alinhadas a uma epistemologia que se enxerga como
Unica e padrdo, para uma proposta fronteiri¢a, marcada por tentativas continuas de rompimento
com o status quo, mesmo advogando que tanto a Educacgdo para as Relacdes Etnico-Raciais
quanto a Educacdo Escolar Quilombola possam (e devam) atuar nesse registro. Todavia,
paulatinamente, foram sendo construidos espagos/tempos de quebra de silenciamentos,
buscando encostar Calaboca contra a parede (embora fosse ela, a parede, ainda almofadada).

J4& mencionamos, em capitulo anterior, varias dessas agdes, entre as quais
encontram-se: a) a instituicdo da Secretaria de Politicas de Promocdo da Igualdade Racial
(SEPPIR); b) a outorga da Lei n.° 10.639/2003; c) a aprovagdo da Lei n.° 11.645/2008, que
“altera a Lei n® 9.394, de 20 de dezembro de 1996, modificada pela Lei n® 10.639, de 9 de
janeiro de 2003, que estabelece as diretrizes e bases da educagdo nacional, para incluir no
curriculo oficial da rede de ensino a obrigatoriedade da tematica “Histéria e Cultura Afro-

Brasileira e Indigena” (BRASIL, 2011); d) a homologagdo da Resolucao CNE/CP n.° 1/2004 e
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da Resolu¢cdo CNE/CEB n.° 8/2012. Essa ultima, embora ja pontuada, serd retomada porque é
nela que se apoia a Educacdo Escolar Quilombola, a qual também move nossa pesquisa.

Os dispositivos legais acima elencados simbolizam (ou deveriam) ferramentas
dialégicas que objetivam alargar as discussdes no chdo da escola - e para além dele - a partir da
arquitetura de um curriculo plural capaz de amparar as diversas contribui¢des dos povos
construtores e constituintes da nagdo brasileira, tanto aqueles que aqui ja se encontravam - e
que foram massacrados impiedosamente pelos colonizadores - quanto os que aqui chegaram,
trazidos violentamente da margem africana do Atlantico.

Entender como essas leis sdo efetivadas nas escolas de um municipio cuja maioria
absoluta da populacdo é negra é, certamente, uma atitude ndo apenas relevante, mas
imprescindivel mesmo.

Obviamente, ndo concordamos com o addgio citado anteriormente, nesta mesma
secdo: nem sempre uma imagem vale por mil palavras. Mas, olhando-se o organograma da
SEMED (Figura 31), ndo hd como identificarmos se as leis 10.639/2003 e 11.645/2008, assim
como a Resolugdo CNE/CP n.° 1/2004, sao ou ndo cumpridas. Isso porque nao se trata de uma
modalidade de ensino, muito menos de uma disciplina a ser lecionada por certo/a professor/a e
sim de uma atitude no sentido que tomamos de empréstimo de Fanon (2008), ou seja, uma
pratica continua e constante, tanto nas politicas e nos planejamentos de ensino quanto nos
fazeres docentes, destinada a fraturar as divisdes que separam e hierarquizam a zona colonial
(e estamos pensando nos povos e prdticas tradicionais) e a cidade do colonizador (hoje
representada por algumas regides da Europa, pelos Estados Unidos e por seus sectdrios
espalhados pelo planeta).

Atitude € a palavra-chave. Fanon (2008, p. 29), a certa altura da obra (j& um
classico) “Pele negra, mascaras brancas”, afirma: “Deixaremos os métodos para os botanicos e
os matematicos. Existe um ponto em que os métodos se dissolvem”. E essa assercao ¢ feita,
conforme Maldonado-Torres (2019), em defesa da atitude, de posicionamentos comprometidos
perante toda e qualquer situagdo na qual o respeito a dignidade do ser humano esteja em risco.

Atitudes se fazem urgentes nas escolas publicas (embora elas, as atitudes, também
ndo possam se ausentar na rede privada), afinal, conforme o professor Marcelo Paixdo, sdo
esses espacos que acomodam a maioria dos pretos e dos pardos. Diz ele: “Na classe de
alfabetizacdo, a importancia relativa das institui¢des publicas para as criancas pretas & pardas
entre 4 € 5 anos era 12,1 pontos percentuais superior ao verificado para as criangas brancas do

mesmo grupamento de idade” (PAIXAOQ, 2010, p. 213). Em relacdo as criangas de 7 a 14 anos,
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ou seja, aquelas que, na época da pesquisa de Paixdo (2010), deviam estar matriculadas no
Ensino Fundamental, 91,7% das/os negras/os encontravam-se nos bancos das escolas publicas.

Ademais, € sempre imperativo trazermos a baila que os nimeros de pretos e de
pardos (somados) representam a maioria da populacao brasileira, como aponta o IBGE: “de
acordo com dados da Pesquisa Nacional por Amostra de Domicilios (PNAD) 2019, 42,7% dos
brasileiros se declararam como brancos, 46,8% como pardos, 9,4% como pretos e 1,1% como
amarelos ou indigenas™!°.

As pesquisas de Paixdo (2010) supraditas referem-se a uma populagdo negra que
ndo alcancava os 60%. Imaginemos quao altos ndo devem ser os percentuais que esses nimeros
atingem, considerando, hoje, um municipio cuja populacdo supera os oitenta pontos
percentuais. A imagem que nos alcancga os olhos € de salas repletas de criancas e jovens negros
(pretos e pardos), o que, teoricamente, reforcaria o cumprimento das legislacdes antes
mencionadas — e de atitudes. Entretanto...

Isso posto, perguntamos ao/a professor/a Ooto'>’: As contribuicdes do povo

africano e dos afro-brasileiros entram na escola, em Laranjeiras? Abaixo, transcrevemos parte

da resposta do/a professor/a.

Olhe 56, eu te vende, Evandlson, de uns deis ancs pra cd, a entrada de
uma forma mais pesitiva devide a uma luta nessa, td entendende? Mas
n&aenbmua,ceua?é,éwmaeutémediaenda:temumenwnbw,temq,ue
ter um prajeta, né? € dentra da prajete [ ... | vinha esse tratialho. Mas nie
come agora. Eu ti vende professones se pesicienande, professones
defendendo, né? Entic eu té vendo uma nova, é, uma nova esperanga
nissa: de falar em sala de aula, né? [ ...] Nds temos alguns professeres
nessa luta, mas ainda é peuce pra cultura de Larvanjeiras. Eu vejo que
ainda é peuce, né? (Ooto, entrevista em julho de 2020).

Hé uma crenca difundida de que os representantes sindicais sistematicamente se
contrapdem as propostas apresentadas pelos gestores publicos. Entdo, fizemos uma pergunta
semelhante a anterior ao/a professor/a Koko, que atua na rede municipal de Laranjeiras ha 24
anos e, nela, ja passou por experi€ncias distintas, embora dialdgicas entre si: foi regente de
classe, gestor/a de escola e, no momento, exerce funcao técnico-pedagdégica na SEMED. Assim
se posicionou o/a professor/a: “[...] nds estamas fora da lei, vames dizer assim; veu, vou pox

essa palavia, né, porgue fazem esses assuntos, que deveriam estar pevmanentemente ligades e

156 Dados recolhidos do site do IBGE Educa (https://educa.ibge.gov.br/jovens/conheca-o-brasil/populacao/18319-
cor-ou-raca.html), em 07 de setembro de 2020.
157 O/ A professor/a atua na rede municipal (Laranjeiras), como docente, hd onze anos e é militante sindical.


https://educa.ibge.gov.br/jovens/conheca-o-brasil/populacao/18319-cor-ou-raca.html
https://educa.ibge.gov.br/jovens/conheca-o-brasil/populacao/18319-cor-ou-raca.html

275

em tado ¢ cuviicule o ane tode... anualmente. [ Mas | ele sé aparece em maie ou, principalmente,
em algumas escalas, sé em novembue, infelizmente” (KOko, entrevista, junho de 2020).

Posicionamento semelhante foi adotado pelo/a professor/a Ifokanbale, que, assim
como Koékd, atua na SEMED, ao lhe dirigirmos a mesma pergunta: “Olhe, tude é baseade na
que se tem pox escrito nes livwos e algum professer sempre faz alguma [ceisa] a mais, alguma
pesquisa, centa? E elabiara alguma apostila pra es seus alunaes, semente isse, infelizmente, né?”
(Entrevista, junho de 2020). Sim, infelizmente.

Poderiamos elencar outras respostas com esse mesmo tom, embora Laranjeiras seja
farta no que tange a presenca de préticas culturais tradicionais de base africana. Parece haver
um ensurdecimento radical no que concerne a esses saberes. Por exemplo, ndo se tem
conhecimento, como a¢do da SEMED, de uma politica de formagdo continuada, destinada a
professoras e professores, cujo objetivo fosse conhecer as préticas culturais que atravessam os
territorios (publico, privado, interacional, o corpo) das/os laranjeirenses, com o intuito de torné-
las componentes do curriculo. Retomaremos isso em linhas posteriores.

Alias, o/a professor/a Ifokanbale cita uma experi€ncia ocorrida quando a professora
Zilna esteve a frente da Secretaria de Educacdo do municipio. “&la fei secretdria de educagic
em Laranjeiras; e no primeire memento foi constuide um livie que trabialhou a gecgrafia e a
fistitia de Laranjeiras. E nesse livwo tem detalhade, né, tedes os grupes” (Ifokanbale, entrevista,
junho de 2020). Mas a acdo ndo envolveu o sistema de ensino, foi apenas um trabalho realizado
por uma equipe: “Sim, sim. Foi um trabalho de uma equipe, foi” (Ifokanbale, entrevista, junho
de 2020).

O que justifica tal mudez? Por quais razdes duas leis federais e uma resolucao sao
descumpridas tdo destemidamente? Por que se age “fera da lei”? Nesse ponto, temos que
concordar com a banda Catedral: essa “verdade ¢ absurda no plural”; ou seja, a invisilibizagdao
das praticas tradicionais, notadamente em um municipio que se destaca exatamente por causa
delas e cuja populacdo € majoritariamente negra, ndo encontra outra explicacdo, assim nos
parece, sendo nos territérios do esquecimento da condenacdo e das/os condenadas/os
(MALDONADO-TORRES, 2008), sendao na produgdo de inexisténcias (SANTOS, 2009),
sendo na diferencga colonial que subalterniza (MIGNOLO, 2005).

No que tangencia a Resolugdo CNE/CP n.° 1/2004, Silva (2007, p. 490) negrita que
as diretrizes perseguem o objetivo de formar “homens e mulheres comprometidos com e na
discussdo de questdes de interesse geral, sendo capazes de reconhecer e valorizar visdes de

mundo, experiéncias histdricas, contribui¢des dos diferentes povos que tém formado a nacao
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[...]”. Noutros termos: a educacdo das relacdes étnico-raciais (ERER) busca tensionar o
curriculo posto. E, ao tempo em que contribui para a implementac¢do da Lei n.° 10.639/2003,
também apresenta ferramentas voltadas para a quebra dos silenciamentos, a partir de
instrumentos que vao combalindo os preconceitos, as discriminacdes e os racismos. Nao seria
exagero admitirmos que, na ERER, praticas decoloniais se insinuam.

Aqui, a imagem vale pelas mil palavras: o organograma denuncia a auséncia de
uma divisdo/departamento voltada para a efetivagdo de politicas antirracistas, com cujo
erguimento as legislagdes em lume podem contribuir. Observemos como se posiciona o/a
professor/a Asa em relagdo a entrada das praticas culturais tradicionais na escola: “/...] quande
entram [na escola ], é um trabalho que pede pra que ¢ aluno faca pesquisas solixe os contes
folclinices de Laranjeiras. Quande nae, vai, avianja um livie, cu encentra um livne, faz um
escuite e entrega’”. E complementa: “Us vezes, as vezes, ew ache que... é... faz uma apresentagio,
cﬁamaumg/ubpa.do vezes, ¢ guupe vai; as vezes, nde; cu o8 aluncs numa gincana fazem, mas
fazem aquela coisa, assim, sem muite confiecimente” (Asa, entrevista, junho de 2020). Essa

assercao € corroborada por Ooto:

Elas [as pudticas culturais | chegam a entrar. Vamaes supex, comeo ew
twabialho é, [cita a cemunidade] [..], ew tenfie muites aluncs que jd
fazem pante desse guupe, que jd vem de avds, de pais, desse guupa, cente?
Entda, hoje, se eu disser bem assim: “Quem, quem trabalha na Jaieira,
ai? Quem tratialha ne Sae Gengale?” € eu vim confrecer esses alunes mais
préximos assim. Parque eles tinhiam vergonha de dizer, né? Porgue existe
ainda a discriminagie deles, principalmente, ew tenfio que ser wealista,
principalmente perque o pesseal vincula o espiritualidade, né? Entie
existe a discriminacac, ainda (Ooto, entrevista, julho de 2020).

\

Quanto a questdo da discriminagdo porque se “vincula a espiritualidade”, o/a
professor/a Ooto se refere mais especificamente a Taieira. Lembramos que a Taieira de
Laranjeiras (ver Capitulo 02) tem carater religioso e influéncia africana, e que, nela, encontram-
se elementos dos cultos afro-brasileiros, mesmo porque, enquanto viva, era Mae Belina, uma
yalorixd com terreiro assentado em Laranjeiras, quem coordenava a pratica cultural tradicional
de base africana (ALENCAR, 1998). Apds sua morte, a coordenacdo passou para as maos de

outra candomblecista.
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Figura 32: Taieira de Laranjeiras

e 4 ;‘\ —
Fonte: Imagem de Victor Ribeiro'®

Ha, nessa prética (Figura 32), dois elementos que a distinguem robustamente das
demais. Segundo Qga, um ex-gestor cultural, a quem entrevistamos em marco de 2019, o
coroamento da rainha de uma prética vinculada ao nagd e coordenada por uma lider religiosa

de um terreiro de Candomblé, como a Taieira, ocorre no interior de uma igreja catdlica:

Essa Taieina, que é um guupa do nagi, de dia de Sante Reis, ela cenea a

wainha. Mas a wainka de qué? A wainka do nagé, a rainka da

eligiosidade afro-trasileira. € vai para a igreja de Nessa Senfiora do

Resdrie e de Sae Benedite. O padre da cidade tina a corca de Nessa

Senfiora do Resdrie e bota na cabiega da wainfia de nagé. Onde é que jd

se viw isse na vida, rapaz? (Entrevista, margo de 2019).

- N6s nunca vimos, Qga.

O segundo elemento nos foi trazido pelo/a professor/a Asa. De acordo com ele/ela,
as brincantes da Taieira, para participarem da pratica, precisam ser virgens: “quande a menina...
a adalescente, deixa de sex vingem nie pede dangar na J aieira” (Asa, entrevista, junho de 2020).

Essas praticas entram na escola em datas especificas (Semana do Folclore, Dia da
Consciéncia Negra) ou como ilustracdo naqueles momentos em que a unidade de ensino recebe
uma figura ilustre (“ilustre”, obviamente, segundo quem a convidou).

Tendo ciéncia disso, e sabendo que parcela significativa do corpo docente de

Laranjeiras nao é natural desse municipio, perguntamos: Professor/a, o/a senhor/a ja viu

acontecer ou ja participou de algum programa de formagdo continuada ofertadado pela

15 Disponivel no  site  Aracaju  Magazine  (Link:  http://aracajumagazine.com.br/cultura-e-

variedades/conteudo/taieira). Acesso em: 08 set. 2020.
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Secretaria de Educacdo para as/os professoras/es, que contemplasse as praticas culturais

tradicionais de Laranjeiras?

Nae. Eu nunca pasticipei. € se jd acontecew, ew descenfrege. Inclusive,
boa pergunta porque [..] muites professones desconfiecem a pripria
histiria [de Laranjeiras | Eu sempre falo, em algumas weunides, que o
nosse alune é, é tipe uma planta: se vocé wegar, ela vai dar frutos. Entae,
se eu nde dow um passe pra incentivar ¢ meuw alunc a confiecer a sua
histiria, contiecer o, a sew folclore... Outre dia, tivemoes uma auwla agui
[indica o lecal]. Falames scline as nomes das was: Rua da Vitévia é
wa Jacksen Figueiredo. (i ceincidentemente uma das alunas, que
conseguiu um emprege pra entregar, é, mewcadoria de intewnet e precisava
des names da wa, que ela nae confiecia (nem a que ela merava). Entac,
¢ tuiste lhe dizer, mas alguns professones.. wma grande paxte des
professares nie cenfiece a histitia [ ... | da sua, da cidade, do felclore, da
sua cultura. Jnclusive, até a histiria do Encontre Cultural; come surgiu,
muites ndo sabem (Asa, entrevista, junho de 2020).

Ela/e ndao € a/o unica/o a fazer essa assercdo. Em verdade, ndao houve
posicionamentos que se distanciassem do que foi exposto pelo/a professor/a Asa, a ndo ser
mengdes a uma certa disciplina, Sociedade e Cultura, componente da parte diversificada do
curriculo, com uma hora/aula semanal (50 minutos — e € preciso excluir o tempo utilizado para
a “chamada” e aquele destinado a organizacdo da turma, que acabam reduzindo o curto
intervalo temporal de cada aula), que se incumbe de trabalhar as dimensdes histéricas e culturais
do municipio.

Em 2009, acreditamos que a partir de leituras do cendrio brasileiro no tocante a
implementagdo da Lei 10.639/2003 e da Resolugao CNE/CP n.° 1/2004 — e também ancorada
no racismo estrutural brasileiro (a brasileira, salientamos) —, Rosa Margarida Carvalho Rocha
(2009) produziu um livro com o sugestivo titulo “Pedagogia da diferenca: a tradi¢do oral
africana como subsidio para a pratica pedagdgica brasileira”. Nele, a professora em lume
diagnostica quatro estdgios percorridos pela escola rumo a inclusio (ver Capitulo 04) e destaca
a questdo étnico-racial negra: 1) fase da Invisibilidade, 2) fase da Negacdo, 3) fase do

Reconhecimento, 4) fase do Avango. Segundo Rocha,

na contemporaneidade, deseja-se uma escola inclusiva e de qualidade. Por
isso, é necessdrio ampliar reflexdes e alargar horizontes quanto aos
compromissos que os sistemas de ensino deverdo assumir, articulando seus
objetivos ao atual referencial tedrico sobre sustentabilidade, sobre a
diversidade, sobre a diferenca (ROCHA, 2009, p. 79).
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A anélise elaborada por Rocha (2009) traz contribui¢cdes preciosas a compreensao
das relagdes étnicos-raciais vigentes na escola e também ao entendimento do modo como sdo
produzidos e efetivados, no chdo da escola, os curriculos escolares. Contribui ainda para o
conhecimento do funcionamento da sociedade brasileira e do racismo que a estrutura.

De nossa parte, pensamos que a escola € sempre um espaco/tempo de movimentos
descontinuos e ndo lineares como parece pressupor a andlise de Rocha (2009). Dizendo de outro
modo, acreditamos que hd, no interior de cada unidade de ensino, vérias escolas compartilhando
0 mesmo tempo, mas experimentando situagdes diferentes (até porque a militancia estd bastante
longe de poder ser incluida no territdrio da raridade nas escolas ptblicas): sdo contemporaneas,
partilham o mesmo territério fisico, mas se separam no quesito territérios simbdlico e
interacional.

Essas escolas, que partilham o mesmo espaco fisico, ndo formam, necessariamente,
uma encruzilhada, se pensarmos com Rufino (2017) — embora encruzilhadas possam florescer
—, jd que tais escolas ndo se entrecruzam, impreterivelmente, e ndo produzem o novo a cada
novo momento: ndo sdo, em conjunto, uma poténcia; ndo inauguram, juntas, caminhos
impensados. Também nao dariam origem a uma co-presenga, em termos de Santos (2009), ja
que nem mesmo tentativas de tradu¢do costumam acontecer. E ainda que, nalguns momentos e
lugares, perceba-se a existéncia das diferencas, hd casos em que nem mesmo isso ocorre.

A melhor imagem que se afigura quando pensamos a escola que temos € a da colcha
de retalhos (e pedimos desculpas as costureiras). Mas ndo se trata de uma colcha de retalhos
convencional, cuja composi¢ao resulta de pedagos de tecido escolhidos por uma mesma pessoa
— ou, quando ndo, um grupo de pessoas participa do processo de escolha (normalmente filhas e
filhos). Também ndo se trata de uma colcha de retalhos cosida por uma mesma pessoa ou por
um coletivo que dialoga, planeja, discute as possibilidades.

A escola, do modo que a vemos, e ndo importa se ela se vincula a rede particular
ou a rede publica (em nosso olhar, a diferenca dessa para aquela nao habita a constru¢ao de um
curriculo dial6gico e muito menos critico, criativo e sensivel), € uma colcha de retalhos
produzida a revelia: as costureiras ndo se conhecem e nem mesmo se comunicam; hd, sim, uma
multiplicidade de vozes, porém uma sinfonia ndo resulta disso.

Queremos com isso dizer que € possivel, numa mesma escola, encontrarmos as
fases de Rocha se movendo — inclusive no mesmo turno de funcionamento —, ainda que elas
nao se conhecam e nem se reconhecam. Na unidade de ensino na qual sediamos nossas
investigacdes, presenciamos essas realidades, com a “Negacdo” € o “Avanco” coexistindo

gragas a militancia de educadoras e educadores.
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Em linhas precedentes, nesta mesma secdo, formalizamos duas questdes,
reportando-nos ao siléncio e/ou ao silenciamento referentes as leis n.° 10.639/2003 e n.°
11.645/2008 e a Resolugao CNE/CP n.° 1/2004, tanto nas politicas publicas voltadas para a
educacdo (no municipio de Laranjeiras) quanto nas préticas curriculares que se desdobram
diuturnamente no chdo das escolas pertencentes ao sistema de ensino daquele municipio,
irrompendo-se apenas em razdo da militdncia de professoras e de professores: “O que justifica
tal mudez? Por quais razdes duas leis federais sdo descumpridas tdo destemidamente? Por que
se age ‘fora da lei’”?

Se olharmos bem, ja ensaiamos alguma resposta. No primeiro momento, recorrendo
a andlise de Rocha (2009), relativa as fases pelas quais passa a escola para, em seu curriculo,
contemplar com dignidade os contetidos pertinentes as questdes raciais € de combate ao
racismo. No segundo momento, o ensaio se corporificou a partir de um angulo particular,
através da metafora da colcha de retalho. De um modo ou de outro, ndo podemos perder de
vista que a escola atravessa e € atravessada pelas préticas culturais das sociedades, movidas e
moventes.

Mas h4 outras maneiras de responder aquelas questdes, € ndo precisamos ir longe.
Neste mesmo capitulo, na secdo 5.1 (Uma prosa primeira, para fincarmos as estacas), hd uma
série de operadores conceituais que, do modo como enxergamos, dialogam entre si. Em nosso
olhar, esses operadores explicam, com maestria, a mudez, a cegueira e a imposi¢ao do siléncio,
e ndo tdo somente o imposto a estudantes e professoras/es, mas também as/aos proprias/os
gestoras/es (inclusive dos sistemas de ensino), que, muitas vezes, nem mesmo reconhecem que
foram assimiladas/os por uma concepg¢do Unica e hegemonica de perceber e compreender o
mundo, a qual, inclusive, pode ter sido responsdvel pelo exterminio de seus ancestrais.

Por exemplo, a divisd@o que Fanon (1968) estabelece entre a cidade do colonizado e
a cidade do colonizador explica, da forma como vemos, o que, por via das falas das/os
entrevistadas/os e também de nossa experiéncia pessoal, se constata nesse distanciamento entre
as préticas culturais e as praticas curriculares, mesmo que, geograficamente, essas cidades se
entrecruzem e, quicd, até mesmo se cumprimentem no cotidiano.

A certa altura, o pensador martinicano assinala: “a cidade do colonizado é uma
cidade acocorada, uma cidade ajoelhada, uma cidade acuada”. E acrescenta: “€ um lugar mal
afamado, povoado de homens mal afamados” (FANON, 1968, p. 29). Talvez isso explique
aquela vergonha sobre a qual declinou o/a professor/a Ooto: “Parque eles tinham vergenfia de
dizer, né [que cempunfiam um gupe cultural tradicional]?”, visto que o curriculo,

historicamente, baila frugalmente pelos territorios (e eles sao multiplos e diversos) da cidade
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do colonizador; ja as praticas culturais, estas povoam acuadamente, no mais das vezes, a cidade
colonizada, ainda que, nelas, o curriculo seja imposto. E a relacdo entre essas duas cidades (do
colonizador e do colonizado) transita pelas distin¢des pensadas por Santos (2009), ja pontuadas
aqui, e também pela producdo de inexisténcias, ainda ecoando esse mesmo autor; transita
também pelo esquecimento da condenacdo e das/os condenadas/os, como define Maldonado-
Torres (2008).

O preocupante e doloroso nessas trés formas de percepcao (cidade colonial/cidade
do colonizado, producdo de inexisténcias e esquecimento da condenacdo e das/os
condenadas/os) € que elas demonstram a incidéncia, nos sujeitos colonizados, de maneiras de
constituir-se e de ver-se que os colocam em degraus inferiores — ou até mesmo os expurgam de
qualquer degrau: os sujeitos olham para si, para as/os suas/seus companheiras/os e para os seus
quefazeres como incapazes e indignos de voos maiores. Em certas vezes, eles, assimilados,
concordam com a hierarquiza¢do. Entao, a colonialidade do poder alcancou o seu intuito.

Hé saidas nesse/desse campo de esquecimento dos saberes e de si mesmo? E
possivel pensar/construir estratégias capazes de corromper esse status quo? Acreditamos que

sim e esperamos transitar por essa seara nas paginas que sucedem.

5.3 O Samba de Pareia no chiao da escola: convidado, esgueirando-se ou excluido?

Nesta subdivisdo, os didlogos tiveram como mote, embora com alguns
alargamentos, a Educacdo Escolar Quilombola, o Samba de Pareia e, é evidente, o curriculo
escolar. Para tanto, trouxemos a cena as conversas que estabelecemos com as/os quilombolas,
com as professoras e os professores da unidade de ensino que sediou as nossas incursdes
investigativas, independentemente de, a época da realizagdo da pesquisa, estarem elas e eles em
sala de aula ou ndo, e com as/os estudantes dessa mesma instituicdo. Com essas/es ultimas/os,
e dissemos isso na introducao deste trabalho, a “conversa’ ocorreu por meio de um questionario
respondido por 171 alunas/os, de um total de 351 estudantes, o que representa 48,71% do corpo
discente.

Quanto as entrevistas — uma conversa, para o bem da verdade —, nao fechamos as
questdes. Definimos um tema, que se fazia necessario ao cumprimento do nosso objetivo, € nos
deixamos guiar pela generosidade de nossas/os interlocutoras/es. Ainda assim — e cremos que
ndo poderia ser diferente —, uma questao se fez presente em todos os momentos. E € bastante
interessante 0 modo como as respostas se atravessam € encontram-se, embora, as vezes, as

aproximacdes ndo sejam tdo nitidas. Essa questdo foi a seguinte: O Samba de Pareia se
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apresenta na escola da comunidade (referiamo-nos, notoriamente, a unidade de ensino na qual
nossas pesquisas se desdobravam)?

Comecemos pela fala de Dona Marizete, brincante do Samba de Pareia e uma das
lideres da Comunidade Quilombola Mussuca: “Se apresenta. Mas agera, assim, depende des
diretores, da impoxtancia que dd ac gruupe, entendeu? Sé quande é chamade. Ugora dia 22 de
agoeste, que é o dia de felclore... mas quando eles tém intexesse, quande nic tém, passa batide”
(Entrevista, agosto de 2018). Outra brincante acrescenta: “Chama, a gente vai e se apresenta.
Nae [houve apresentacio em 2018 |. Nds fei sambar ali, em Laranjeiras, ne dia da Consciéncia
Negra. [...] Mas se chamar, a gente vai. U gente é um grupe, né, é um folelore” (Dona Maria
José dos Santos, entrevista, fevereiro de 2019). A mesma questdo, obtivemos a seguinte
resposta do/a professor/a Isokan: “Sim. Puincipalmente, guande é semana de felclore, da
consciéncia negra... nesses momentes .8, nds ji levamos pra ¢ JFS [Institute Federal de
Educagae, Ciéncia e Jecnalogia de Sengipe | (Isokan, entrevista, fevereiro de 2019).

Vejamos mais dois outros posicionamentos, considerando a mesma pergunta:

“Rapaz, ew tenfio... ew tenhie enze ancs Ui [na escala em foce |. Oficialmente mesme, ¢ guupe sé

se apresentou uma vez, [oficialmente] porgue foi uma solenidade da prefeitura, que foi
inaugurar uma sala de... sevia uma sala de infermadtica, que infelizmente até fioje nie funciona”

(Oselu, entrevista, fevereiro de 2019). E, segundo Ifarara:

Eu possa... nesse anc de 2018, né, que foi nessa dltime ana letive, nds
nae tivemaes nenfiuma apresentagio foumal ne tune da manhi deles,
exceta provecades poxr nds. ssim, nds vames fazer com as criangas, né,
mas nde com o guupe, que inclusive eva uma das questies que ew sempre
tinfia trazide, perque eles... eu nie sei agora, per causa da questao da
legislagie, mas quande e sew Sales [lidex do Sao Gengale ], ele estava
vive, na nossa wltima visita com a tuuma, na casa dele, antes da seu
falecimenta, a gente canvenseu selbne isse, né? Eles saa as mestres! Eles
sde 0o mestres nao. sé da culturva, eles sae da comunidade ali. E eles
wecebem [um pagamente] ou deveriam weceber para isse. €
principalmente na gestie da escola, eles nda entendem isse, coma eles
devem ecupar aquele espage, sabe? Mas a gente provoca, entende? Entac,
ew fale assim... & tarde pode até ser que tenhia... a gente nie tem essa... o
professon [cita ¢ nome ], em suas apresentagies, ele provoca um pouce
também. Mas formal, apresentacic formal de Sambia de Pareia, nds nac
tivemas, eu nac lembre. Ugera, de [guupe | minim a gente sempre provaca,
a gente sempre faz. Mas com o pesscal mesmeo, a gente nic tem
(Entrevista, fevereiro de 2019).
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Na tentativa de destacar a importancia das/os lideres culturais da Mussuca e a
necessidade de didlogo continuo entre elas/eles e a escola, Ifarara, na fala supratranscrita,
enfatiza que “eles sac s mestres! Eles sae os mestues nac sd da cultura, eles sae da comunidade
ali’. E sao mesmo! Sao mestres porque dominam as praticas culturais que dao visibilidade a
Comunidade e sdo mestres porque assim as/os reconhece a municipalidade por via da Lei
Municipal n.° 909/2009, de 29 de outubro de 2009, que “institui o registro dos ‘Mestres dos
Mestres da Cultura’ na Cidade de Laranjeiras [...]” (LARANJEIRAS, 2009). Segundo esse

documento,

o reconhecimento da condi¢do de “Mestre dos Mestres” depende do
atendimento cumulativo dos seguintes requisitos: I — comprovar a resisté€ncia
e a relevancia do saber ou do fazer; II — ter o reconhecimento publico; III —
deter a memoria indispensdvel a transmissdao do saber ou do fazer; IV —
propiciar a efetiva transmissdo dos conhecimentos objeto do inciso anterior,
exceto na situacdo prevista no Art. 4°, inciso III, desta Lei [Incapacidade fisica
ou mental, cuja ocorréncia seja comprovada mediante pericia médical]; V —
possuir residéncia, domicilio e atuagdo, conforme na cidade de Laranjeiras ha
pelo menos 20 anos, completos ou a serem completados no ano da candidatura
(LARANIJEIRAS, 2009, art. 2°).

Nesse mesmo dispositivo legal, em linhas seguintes, podemos ler: “as pessoas
naturais portadoras do titulo de ‘Mestre dos Mestres’ que venham a comprovar situacdo de
caréncia econdmica fardo jus a percep¢ao de auxilio financeiro a ser pago, mensalmente, pela
Cidade de Laranjeiras, em valor ndo inferior a dois saldrios minimos” (LARANJEIRAS, 2009,
art. 4°).

No municipio de Laranjeiras, segundo nos informou Qga, em entrevista realizada
em marco de 2019, sete pessoas receberam o titulo de “Mestre dos Mestres da Cultura”, trés
delas residentes na Comunidade Remanescente de Quilombo Mussuca. Quando Ifarara traz para
o foco esse fato, busca ele/ela mostrar o descompasso entre o dispositivo legal — “propiciar a
efetiva transmissdo dos conhecimentos objeto do inciso anterior” (Art. 2°, IV) — e a auséncia
desses tradicionalistas (ou intelectuais tradicionais, ou ainda grids) nos processos de
planejamento da escola.

Alias, como salienta Alaisan, em entrevista realizada em fevereiro de 2019, “a
escala... nac se planeja come, assim, deveria planejar, né, perque nds temes aqui alguns
professores que eles ja tem um planejamento pra oferecer quando a gente precisa [...J”. Dessa
afirmacdo, dois elementos, pelo menos, podem ser destacados. O primeiro refere-se a, como ja
sublinhamos em linhas pregressas, militancia de professoras e professores que, diante de um

projeto politico-pedagégico que busca alhear-se das préticas culturais da Comunidade,



284

resolvem construir um planejamento outro. O segundo elemento refere-se a auséncia das/os
mussuquenses nos processos decisorios da escola, em todas as suas dimensoes.

Quanto a esse ultimo elemento, praticamente ndo houve dissonancia nas respostas
emitidas pelos malungos com os quais conversamos, a ndo ser a referéncia a representante do
Conselho Escolar, que ¢ mussuquense: “Jem representantes da comunidade, tem eprese... agera
nds temos o Conselha, wepresentante de alune, da comunidade, de funciondrios, wepresentante de
professares e de, de todes aqui”’ (Isokan, entrevista, fevereiro de 2019).

E, embora j4 tenhamos dito, aqui e ali, que o PPP da EMEF Prefeito José Monteiro
Sobral ndo foi construido pelo coletivo escolar em comunh@o com a comunidade local, cremos
valer a pena ratificar essa informacgdo a partir de falas expressas pelos malungos que fazem a
escola, a exemplo do/a professor/a Oselu: “infelizmente, i [na escala | tem um projeto palitico-
pedagdgice, mas tem um projeto politice-pedagdgice ne papel, nae foi uma constugao celetiva’
(Entrevista, fevereiro de 2019). Retornaremos a esse ponto mais adiante.

Retornando a questao “O Samba de Pareia se apresenta na escola da comunidade?”,

trazemos a seguinte informag¢do que nos foi dada por Idanimo:

Sim. U gente, assim, tem datas impartantes comemerativas aqui, coma o

vinte e dois [vinte] de novembine, né? Ui tem um projete ld que sim.

Quande nae é a gevagie principal, a gente faz com es menines das

escalas mesma, que faz wna representagio na escela. Duas vezes. O

guupe, 6 guLpe nae... assim, porgue nem sempe elas estie disponiveis;

ai quande estio dispeniveis, duas vezes no ane: em novembine, dia vinte,

na censciéncia negra, e em maic, cememoragio a treze de maie (Idanimo,

entrevista, fevereiro de 2019).

Mesmo que, em alguns casos, ocorram falas que afirmam a existéncia de
apresentacOes regulares, ainda que pontuais (em datas especificas), € noutras assercoes 1sso nao
se evidencie, ndo cremos que se trate de um desencontro de informacdes, mas sim de modos
distintos de olhar para a pergunta e para o proprio grupo do Samba de Pareia. Esse nosso
entendimento parece encontrar respaldo na declaracdo do/a professor/a Ere-ije: “Vira e mexe,
tem uma apresentacao deles ld, as priprics alurnes mesme, ne?” (Entrevista, fevereiro de 2019,
italicos nossos).

As apresentacOes do Samba de Pareia, que se efetuam na escola em datas
especificas (na Semana do Folclore e em 20 de novembro, dia da Consciéncia Negra — houve

também referéncia ao 13 de maio), sdo, no mais das vezes, planejadas pelas/os professoras/es-

militantes e protagonizadas pelas/os estudantes da escola.
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E isso € bastante plausivel: em uma de nossas idas a escola, para conversar com 0s
gestores e com professoras que ji conheciamos, em razdo das investigacdes do mestrado,
comentamos com uma dessas docentes que dariamos continuidade a pesquisa iniciada em 2011,
mas que o foco ndo mais seria a percep¢ao matemadtica; trabalhariamos com a presenca ou nao
de didlogos entre o Samba de Pareia e o curriculo. Animadamente, a professora com a qual
conversdvamos, que reside na Comunidade, chamou algumas alunas e pediu que elas nos
demonstrassem a brincadeira de nosso interesse, o que foi feito facilmente. Esse fato demonstra
0 quao presente estd o0 Samba de Pareia no cotidiano mussuquense e, portanto, no dia a dia da
escola, a despeito da auséncia dele no PPP.

Nos anos de 2011 e 2012, durante as pesquisas de mestrado, ndo vimos
apresentacdes do Samba de Pareia. Em verdade, para espanto nosso, na Semana da Consciéncia
Negra presenciamos uma atividade feita por um grupo externo a escola, que havia sido
contratado para desenvolver alguma atividade relacionada aquele periodo, trabalhando praticas
culturais indigenas (FRANCA, 2013). Mas convém salientarmos que nossas idas a escola
ocorriam trés, quatro vezes por semana e somente no turno matutino.

Talvez, reservem-se ao grupo momentos especificos, “oficiais”, no interior da
escola e/ou apresentacdes realizadas em espagos externos a ela, mas representando-a, a exemplo
da situac@o narrada por Isokan: “jd levamas pra o IS [ Institute Federal de Educagia, Cicncia
e Jecnologia de Sergipe |” (Entrevista, fevereiro de 2019).

Mas essa ndo € certamente a Unica maneira de o Samba de Pareia entrar na escola.
Contudo, antes de nos determos em andlises acerca da presenga ou nao dessa pratica tradicional
de base africana nesse espaco, ndo apenas fisicamente, mas também de forma simbdlica,

convidemos as/os estudantes para esta prosa.

Grafico 02: Relacdes estabelecidas com o Samba de Pareia

A
Z

ﬂ.@m

Conhece o Possui Sabe dangar E brincante
Sambade parente no o Samba de do Samba de
Pareia Samba de Pareia Pareia
Pareia

Fonte: Questionario/2019

O Samba de Pareia, definitivamente, estd na escola. Isso nos parece irrepreensivel.

Dentre as/os respondentes, apenas 12,87% (Gréafico 02) afirmam ndo conhecer a prética
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afrodiaspérica que arrasta multiddes por onde passa. Convém lembrarmos que, nesse percentual
(12,87%), estao incluidas/os as/os que ndo responderam a pergunta (3,51%). E se isso ndo € o
bastante, 52,63% das/os estudantes possuem algum familiar envolvido com o Samba de Pareia,
25,15% sabem reproduzir os desenhos coreogrificos da brincadeira e 13,45%"° delas/es
participam da prética afrodiaspdrica (Figura 33). De um modo ou de outro, parece-nos plausivel
a afirmativa de que 87,13% (estamos considerando as/os que afirmaram conhecer o Samba de
Pareia), no minimo, dos corpos “sobreviventes de Palmares”, que se movem pelo chao da

escola, trazem, em si, as marcas daquela modalidade de samba.

Figura 33: Grupo Samba de Pareia (juvenil)

Fonte: Acervo do autor

Ha um adendo que nos parece necessario: quando 13,45% das/os estudantes
informam fazer parte do grupo, se considerdssemos o género de quem respondeu a pergunta,
muito provavelmente esse percentual dobraria, visto que o grupo mirim/juvenil compde-se
exclusivamente de meninas. Para além disso, ainda ha a Dona Edénia, brincante do Samba de
Pareia, que ha mais de trinta anos exerce suas fun¢des na unidade de ensino em lume.

Talvez a questdo mobilizadora ndo seja aquela que procura resposta quanto a
presenca (ou ndo) da prética cultural, de base africana e de tradi¢do oral, na escola, uma vez
que a resposta parece-nos evidente, gracas a todos esses dados observados e construidos.
Lembremos que essas praticas afrodiaspdricas nao tém sua memoria arquivada em bibliotecas,
em softwares, mas sim no proprio corpo. Gonzalez (1984) chama-nos a aten¢do para o descaso
que ¢ dado a memoria. Diz ela: “j4 a memdria, a gente considera como o ndo-saber que conhece,

esse lugar de inscri¢des que restituem uma histéria que nao foi escrita, o lugar da emergéncia

159 Convém negritarmos que, para além dos 13,45% de estudantes que compdem o Samba de Pareia, em sua versdo
mirim/juvenil, 23,39% do total de alunos da escola participam de outras préiticas culturais tradicionais da
Comunidade.
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da verdade, dessa verdade que se estrutura como ficgdo” (GONZALEZ, 1984, p. 226, itlicos
Nnossos).

A “historia que ndo foi escrita” encontra-se gravada atavicamente no corpo, que €
um territério; e como diz Sodré (1988), o territorio € a protoforma da cultura. E, portanto, no,
com e pelo territdrio (geografico, interacional, publico, privado e o proprio corpo) que se produz
cultura e que o sujeito se constitui enquanto a constitui. No final — embora ele, de fato, nunca
chegue —, tem-se, a cada momento, novos territérios € novos sujeitos.

Esses processos de (re)territorializacio tem a ver com a produgdo de significados
que, segundo Laraia (1986), caracteriza a cultura. Esse entendimento parece-nos imprescindivel
porque, ao pensarmos no curriculo, ainda que ele se engesse e habite uma bolha, é impossivel
concebé-lo alheio a qualquer afetacdo do meio. O inverso também € verdadeiro: o meio
(ambiente, social, cultural) € atravessado pelas dindmicas que constituem € movem a escola.

Nesse ambito, em vez de buscar responder se a pratica cultural estd ou nao na
escola, devemos procurar respostas para as seguintes questdes: 1) Uma vez que o curriculo
escolar € um instrumento assentado, historicamente, no pensamento ocidental
moderno/colonial, que se arvora hegemonico, e considerando-se que os corpos quilombolas
(também os de praticantes do Samba de Pareia) ja tomaram assento nos bancos escolares, como
sdo estabelecidos os didlogos entre essas duas préticas culturais, o Samba de Pareia e o curriculo
escolar? 2) Como o Samba de Pareia fortalece e € fortalecido no contexto da Comunidade
Quilombola Mussuca?

Tentamos responder as questdes acima por meio de outros questionamentos.
Perguntamos as/aos estudantes se “os saberes (as praticas culturais) proprios da Mussuca sdo

trabalhados em sala de aula”. A Tabela 10 retrata a percep¢ao das/os estudantes:

Tabela 10: O curriculo e suas relacdes com os saberes da Mussuca
(percepcdes das/os estudantes)

Ano/ N° de O curriculo e as prética§/saberes pr61~)rios da Mussuca

turma  respondentes Sim (%) Nio (%) AS(Z;)Z es Na?qz ;Sp‘ Nulo (%)
3°A 14 85,71 7,14 7,14 0,00 0,00
4° A 15 20,00 33,33 20,00 26,67 0,00
5°B 21 47,62 14,29 38,10 0,00 0,00
6° A 21 38,10 33,33 28,57 0,00 0,00
7° A 35 25,71 14,29 54,29 2,86 2,86
8° A 24 29,17 0,00 70,83 0,00 0,00
9° A 20 5,00 10,00 85,00 0,00 0,00

EJAEF 21 38,10 19,05 38,10 4,76 0,00
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Tabela 10: O curriculo e suas relacdes com os saberes da Mussuca
(percepcdes das/os estudantes) — (continuagdo)

Ano/ N° de O curriculo e as prat1cazlssiz)zegss prl(\)]gg?; Sa Mussuca
turma respondentes Sim (%) Nao (%) (%) (%) Nulo (%)
Total 171 33,92 15,79 46,20 3,51 0,58

Fonte: Questionarios/2019

Confessamos-lhes que o primeiro dado que nos capturou a atencdo
instantaneamente, como um raio que desrespeita a no¢do de tempo e de espago, foi o “sim”
expresso pelo 3° ano A, turno matutino (Tabela 10 - 85,71%). Aqui parece haver um caso
irrefutavel de militancia no sentido freireano. E a militancia, em Freire, tem a ver com a ética
universal do ser humano, ou seja, a “ética que se sabe afrontada na manifestacdo discriminatéria
de raga, de género, de classe” (FREIRE, 1996b, p. 16); tem a ver também com a solidariedade
aos “esfarrapados do mundo” (FREIRE, 1996b), que ¢ a versao de Paulo Freire para “os
condenados da Terra”, como leitor que era de Frantz Fanon. E o que € o esquecimento das
praticas culturais de determinada comunidade, onde se encontra assentada certa unidade de
ensino, sendo uma agado, para dizer o minimo, discriminatéria?

Causou-nos impacto, igualmente — e positivo —, o percentual que revela a atuacao,
também militante, também de apoio aos “esfarrapados do mundo”, de professoras e professores
no concernente a insercdo, em seu fazer docente, dos saberes mussuquenses: 33,92% (Tabela
10). E mesmo quando apenas 5% das/os estudantes do 9° ano revelam que os saberes da
Mussuca contemplam o curriculo escolar, € importante salientarmos que 85% delas/es afirmam
que “as vezes” essa contemplacdo ocorre.

Portanto, diante da fotografia revelada pela Tabela 10, precisamos lembrar dois
elementos fundamentais. Primeiro: em nenhum momento, o projeto politico-pedagdgico da
escola, em vigéncia até 2019, quando as pesquisas também foram realizadas, fazia qualquer
referéncia considerdvel aos modos de ser, fazer e existir dos mussuquenses. Mesmo porque,
como denunciam as/os professoras/es, a constru¢do desse instrumento ocorreu hé anos, por via
de uma empresa de consultoria contratada pela SEMED e apenas uma profissional da escola se
fez presente no seu momento de elaboracdo: “Nde, eu nde veu mentir, porgue... é... na épaca, nés
tinfiamos uma funciendria agui que era uma cdientadona, evientadera educacienal, uma coisa
assim. Ela foi convidada a paticipar da censtugio de prejete pelitico-pedagdigico cem uma
consultonia. Entao, ele nao foi feite por nds” (Isokan, entrevista, fevereiro de 2019); ou: “0
projete politice-pedagdgica, ele naa foi constuuide por nds. Ele foi constunide por uma empresa.
Juntou-se [um grupa |, teve um sepresentante da unidade de ensine, gue inclusive acho gue nem
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estd mais na escela” (Ifarara, entrevista, fevereiro de 2019). A fala a seguir também confirma a

situagdo descrita:

Rapaz, primeire eu tenhie que sabier come € que foi elabiorada esse prajeta

politico-pedagdgice, né? Porgue quande é que vocé elabiona o projeto

politico-pedagdgice, ende vecé chama detevminade sujeite e chama uma

assessonia [consultonia].. ew ndo ache que isse é puojete politice-

pedagdgice. Porque purojete politice-pedagdgico deveria inserin a

camunidade escalar cemo um tedo (Oselu, entrevista, fevereiro de 2019).

Isso se evidencia, ainda que, desde 2012, a Resolucdo CNE/CEB n.° 8, que “define
Diretrizes Curriculares Nacionais para a Educagdo Escolar Quilombola na Educagao Basica”
(BRASIL, 2012), tenha estabelecido, como principio da Educagdo Escolar Quilombola, a
“implementagdo de um projeto politico-pedagdgico que considere as especificidades histdricas,
culturais, sociais, politicas, econdmicas e identitarias das comunidades quilombolas” (BRASIL,
2012, art. 8°, VIII). Mais que isso: “o curriculo deve considerar, na sua organizagado e prética,
os contextos socioculturais, regionais e territoriais das comunidades quilombolas em seus
projetos de Educacdo Escolar Quilombola” (BRASIL, 2012, art. 34, § 2°).

E ndo € s6 isso, precipuamente a educacdo ministrada nas escolas quilombolas

devem fundamentar-se, informar-se e alimentar-se:

a) da memodria coletiva; b) das linguas reminiscentes; c¢) dos marcos
civilizatérios; d) das préticas culturais; e) das tecnologias e formas de
producio do trabalho; f) dos acervos e repertorios orais; g) dos festejos, usos,
tradi¢gdes e demais elementos que conformam o patrimdnio cultural das
comunidades quilombolas de todo o pafs; h) da territorialidade (BRASIL,
2012, art. 1°, § 1°, 1).

Portanto, se, a despeito do descumprimento da resolucdo em tela, educadoras e
educadores, juntamente as/aos suas/seus educandas/os, conseguem mobilizar os saberes do
Quilombo em suas praticas docentes, trata-se mesmo de acdo militante, visto que, do angulo
sob o qual olhamos, a diferenca colonial que subalterniza territérios e pessoas reais
(MIGNOLO, 2005) parece ser a tonica que embasa as propostas pedagdgicas e até mesmo 0s
programas de governo.

Nesse campo de entendimento, leiamos o que nos diz Alaisan, quando perguntamos

se os processos de planejamento da escola levam em consideragdo as praticas culturais da
Comunidade: “[...] nds temas aqui alguns prefesseres que eles ja tém um planejamente pra
oferecer quando a gente precisa [...| Entdc, nde é um projete, assim, que foi feite ali ne papel,
mas quande a gente se senta, parece que jd td prente. Jd td prente por elas, cema deve fazex,
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ceme deve se apresentar, cema vai sex feite tude (Alaisan, entrevista, fevereiro de 2019). Essa
pratica ratifica, em nosso olhar, a militancia das/os professoras/es.

Adiciona-se a falta de projetos coletivos, construidos com a comunidade, a auséncia
histérica de formagdo continuada, e esse € o segundo elemento fundamental a ser lembrado por
nés. Interpelamos algumas pessoas que atuam na Secretaria Municipal de Educagdo de
Laranjeiras e que sdo professoras e professores da rede municipal, questionando-lhes se em
algum momento, elas e eles participaram ou ouviram falar de algum processo de formagao
continuada contemplando a Resolu¢do CNE/CEB n.° 8/2012.

Essa questdo jamais poderia se ausentar das nossas conversas, € por uma razao
muito simples: a EMEF Prefeito José Monteiro Sobral €, do ponto de vista da letra da lei, uma
escola quilombola e, por esse motivo, deve implantar e implementar a EEQ definida pela
resolucao supradita.

Convém relembrarmos, nesse ambito, a inquietacdo de Arruti (2017). Segundo ele,
€ curiosa a maneira utilizada pelo Censo Escolar para referir-se as escolas quilombolas: “escolas
em area de quilombo”. Indicaria isso uma certa duvida, do 6rgdo responsavel pelo Censo
Escolar, em relagdo ao cumprimento da Resolu¢do CNE/CEB n.° 8/2012?

Nao sabemos. Mas sabemos outros quatro fatos relacionados a essa questdo.
Primeiro, naquele organograma (Figura 31), em relacdo ao qual lhes pedimos aten¢do, ndo ha
uma unica divisdo/setor responsavel pela modalidade de ensino Educagdo Escolar Quilombola.
Isso ocorre embora essa modalidade exista desde 2012 e o organograma seja, segundo as
imagens que nos foram enviadas, por via da qual fizemos nossa reproducio, de 2018; logo, seis
anos apds a outorga da resolucio ora em foco, a inclusdo ainda ndo havia ocorrido (e frisemos:
muito embora o ano na imagem do organograma seja 2018, as imagens nos foram enviadas em
2020, o que nos leva a conclusdo de que ele se encontra em vigéncia). Aqui, parece-nos, hd,
sim, uma “verdade absurda no plural”.

Sabemos também que — e esse conhecimento nos veio por meio das planilhas que
nos foram enviadas pela Coordenadoria do Censo Escolar da SEDUC —, além das duas escolas
municipais localizadas na Mussuca, as quais, por isso mesmo, sdo classificadas como
quilombolas, hd uma terceira, também identificada como quilombola em outra comunidade, no

povoado Bom Jesus'®: a Escola Municipal Leonidio Leite, com 281 alunas/os matriculadas/os.

160 No momento em que escrevemos este capitulo, no site da Fundac¢do Cultural Palmares nio constava o povoado
Bom Jesus como uma Comunidade Remanescente de Quilombo, o que endossa a fala do/da professor/a Ifokanbale:
“a paveade Bem Jesus que td em processo [de necankrecimento enquante CRE], ele ainda nae tem o decumenta”
(Entrevista, junho de 2020).
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Logo, considerando-se as escolas quilombolas, conforme o disciplinamento da Resolucdo
CNE/CEB n.° 8/2012, ha, em Laranjeiras, pelo menos trés escolas municipais € uma estadual.
As municipais, juntas, acolhem 739 estudantes.

Sabemos ainda que nao hé (repetimos) — e isso nos foi dito, também, por quem tem
mais de 20 anos de atuacdo na rede — programa de formag¢do continuada destinado a preparar
as/os docentes para atuarem nas escolas quilombolas: “Nae. Nae tenfia cenbiecimente. Nae tenbo
canﬁecimentanﬁa.écamamdiooe,aqente...é...ao professares vao fazendo meic que a teque de
caixa, perque existe a demanda e meia sem, sem saber o que ta fazendo. Jentande, tateando.
Entac, é issa, justamente pex essa falta de formagac, sabe?” (Ikeko, entrevista, junho de 2020).
De acordo com Ifokanbale: “Entae, a Secretaria tem uma veba que... eu ache... acredite que é de
deis mil e daze, que a gente tava, td tentande, que nac sou eu é [indica e profissional | que estava
a frente para contratar uma empresa que fizesse um ewgamente para fazer essa capacitagio;
nae sé com s professores, mas com alguns membres da comunidade quilombola. [ Mas | nae,
nae houve. Nae houve” (Ifokanbale, entrevista, junho de 2020).

Olhe, nao. Jsse ai ew passe nespender. Nae houve uma fovmagie
continuada. s escalas sac tidas come quilembolas, né? Nds temas,
wealmente, come vocé diz, ne dia 20 de julho [etificande: 20 de
novembine | um trabialho veltade a cultura de Laranjeinas, nio €2 Jemas
vdrios projetes de consciéncia negra. Entie, isse dai, vealmente, é exigide.
U dnica ceisa que ew passe dizer é que o trabialho de censciéncia negra
nesse dia 20 de novembine é exigide [que | tadas as escolas [facam [ esse
projete ai. Nisse, as vezes, uma escela faz uma semana, as vezes uma
escala faz 2 dias. Mas issa ai é trabalhade em Laranjeiras. Ugera, uma
foumacie centinuada nessa drea, ndc. € feite esse tuabalho. Mas
foumagae continuada, nae (Ooto, entrevista, julho de 2020).

Comprova-se, aqui, a quebra de um dos principios indispensdveis a EEQ: a
“garantia de formacgao inicial e continuada para os docentes para atuacido na Educagao Escolar
Quilombola” (BRASIL, 2004, art. 8°, V). Em verdade, a Resolu¢io CNE/CEB n.° 8/2012
destina todo um capitulo (IV) a “Formacdo Inicial, Continuada e Profissionalizacdo dos
Professores para Atuacdo na Educagdo Escolar Quilombola”. Vejamos apenas trés das

determinagdes que essa se¢ao traz:

Os sistemas de ensino, no ambito da Politica Nacional de Formacgao de
Professores da Educacao Baésica, deverdo estimular a criagdo e implementar
programas de formacdo inicial de professores em licenciatura para atuacio
em escolas quilombolas e escolas que atendem estudantes oriundos de
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territérios quilombolas ou ainda em cursos de magistério de nivel médio na
modalidade normal, de acordo com a necessidade das comunidades
quilombolas (BRASIL, 2004, art. 49, itdlicos nossos).

O artigo supratranscrito refere-se a formagao inicial. Mas ndo é tdo somente sobre
ela que se debruca a resolucdo em lume, ja que o artigo 53 versa sobre a formagdo continuada
e a responsabilidade dos sistemas de ensino de torna-la uma realidade.

E embora o oitavo artigo defenda a “presenca preferencial de professores e gestores
quilombolas nas escolas quilombolas e nas escolas que recebem estudantes oriundos de
territorios quilombolas” (BRASIL, 2012, art. 8°, IV, itdlico nosso), a resolu¢do também define
a formacdo para esses/as profissionais: “os sistemas de ensino, em regime de colaboracao,
estabelecerdo convénios e parcerias com instituicdes de Educacao Superior para a realizacao de
processos de formagdo continuada e em servigo de gestores em atuagdo na Educagdo Escolar
Quilombola” (BRASIL, 2004, art. 39, § 3°, italicos nossos)'®'.

Voltemos ao que sabemos. H4 um quarto saber que temos e que precisamos trazer
a baila. E esse consegue, enquanto elemento impeditivo, ser ainda maior € mais musculoso que
os demais. Estamos nos referindo a Base Nacional Comum Curricular (BRASIL, 2017), um
documento normativo, e ao curriculo sergipano, (re)desenhado “a luz da BNCC” (SOUZA;
SILVEIRA, 2018), porque atuam como farol para os sistemas de ensino e para as escolas,
interferindo, em razdo disso, nas agdes pedagdgicas realizadas por professoras/es, mesmo se as
unidades de ensino estiverem situadas em comunidades tradicionais.

Ocorre que, inobstante estabelecam-se que a BNCC ¢ “referéncia nacional para a
formulacdo dos curriculos dos sistemas e das redes escolares dos Estados, do Distrito Federal e
dos Municipios e das propostas pedagogicas das instituicdes escolares” (BRASIL, 2017, p. 08),
areportacdo a EEQ presente nesse documento € irrelevante — o mesmo pode ser dito em relagdo
ao instrumento sergipano (ver Capitulo 03).

Essa mudez alusiva a EEQ, que ja demarcava o corpus da Lei n.° 9.394/1996,
remete-nos a muitas lembrancas: as lutas dos movimentos negros; o vai e vem da educagio
brasileira voltada para o povo negro; o bindmio exclusdo-abandono que, segundo Gongalves e
Silva (2000), balizou a educagdo destinada a afro-brasileiras/os; o Teatro Experimental do

Negro (TEN) e seu trabalho educativo; Solano Trindade (Figura 29) e, claro, a Frente Negra

161 E aqui convém um questionamento. Segundo informagdes obtidas junto a escola, cinco professoras/es que

atuam na unidade de ensino em lume sdo da Comunidade Quilombola Mussuca. Se assim o € (e se a resolugao
advoga a preferéncia por professoras/es quilombolas na ocupag@o do cargo de gestor), quais sdo os impeditivos
para que elas/eles assumam a gestdo da escola?
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Brasileira e sua luta pela inclusdo dos descendentes de escravizadas e de escravizados também
no territério da educacao formal; lembramo-nos, por fim, da carta que Luiz Gama (Figura 24)
deixou para o seu filho: “Faze-te artista; cré€, porém, que o estudo é o melhor entretenimento, e
o livro o melhor amigo” (GAMA, apud FERREIRA, 2011, p. 193).

A despeito de suores e de sangues que demarcaram a trajetéria do povo negro em
busca de garantias de direitos sociais, o siléncio e o silenciamento ainda encorpam Calaboca e
lhe asseguram determinar as regras, enquanto se delicia com um copo de leite.

Portanto, cremos que ja podemos responder a questao que da titulo a esta secao: “O
Samba de Pareia no chio da escola: convidado, esgueirando-se ou excluido?”

Pensamos que, a depender da situacdo, ele trilha dois dos trés territorios: € o
convidado, e nesse espago/tempo € no campo do exdtico (ex-6tico) que o encontraremos, 1SS0
porque “tudo que escapa, pois, a apreensao do olhar, principio privilegiado de cognicao, ou que
nele ndo se circunscreve, nos € ex-0tico, ou seja, fora do nosso campo de percepg¢do, distante
de nossa 6tica de compreensio, exilado e alijado de nossa contemplagdo, de nossos saberes”
(MARTINS, 2003, p. 64, itdlicos nossos); logo, € a “visdo de mundo” que o categoriza, muito
embora ele, o Samba de Pareia, requeira “sensibilidades do mundo” para a sua compreensao e
para a sua valorizagdo “porque o conceito de ‘visao’ € privilegiado na epistemologia ocidental.
Ao sé-lo, bloqueou os afetos e os campos sensoriais, um s6 dos quais ¢ a visao” (MIGNOLO,
2017b, p. 20). Por isso mesmo, o exotismo simboliza uma visdo embotada em nome da qual
pessoas e/ou praticas inaderentes ao pensamento ocidental-moderno sdo encerradas, quando,
por alguma razdo, destacam-se — ou invadem “este lado da linha”.

Em relagdo aos dois outros termos, “esgueirando-se” ou “excluido”, pensamos nao
haver davida de que, do ponto de vista oficial, hd uma exclusdo substantiva, considerando a
cegueira do projeto politico-pedagdgico da escola e a auséncia de politicas voltadas para a
formacao inicial e continuada de professoras e de professores, assim como a inobservancia dos
dispositivos legais componentes da Resolucao CNE/CEB n.° 8/2012, incluindo o artigo 8°, que
dispde sobre a “presenga preferencial de professores e gestores quilombolas nas escolas
quilombolas e nas escolas que recebem estudantes oriundos de territdrios quilombolas”
(BRASIL, 2012, art. 8°, IV, italico nosso).

Quanto ao “esgueirando-se”, ndo cremos que isso ocorra. A despeito das tentativas
de imposi¢do de uma monocultura, que historicamente o curriculo simboliza, € mesmo
advogando que, em consequéncia dessa imposicao, as escolas em territorios quilombolas
tendem a atuar no registro da invasdo cultural, pensando aqui com Freire (1983), visto que essa

se sustenta na ideia de conquista, de manipulagdo e de massificacio de um modo tnico de
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enxergar o mundo, a unidade de ensino se encontra em territério quilombola e, devido a isso,
os corpos (de alunas/os, de cinco professores e de uma servidora, nesse ultimo caso brincante
do Samba de Pareia), que sdo também territérios, carregam as marcas e as demarcagdes que
singularizam o quilombo.

Lembremos a fala de Oluko (Capitulo 02), em entrevista que nos foi concedida em
mar¢o de 2019, ao ressalvar que as “pewnas delas sae durinfias”, referindo-se as brincantes do
Samba de Pareia e ao relacionar essa rigidez a pratica da pesca (“e ate de catax, esse ate de pisar
na lama, afundar as pés naguela bama e veltar”) e também as “histirias vindas des ancestrais”.
Lembremos ainda a atitude generosa da professora, com a qual conversdvamos, ao recolher
algumas estudantes, aleatoriamente, das quais nenhuma era componente do Samba de Pareia,
mas que, ainda assim, sem nenhuma dificuldade, apresentaram com fluidez os movimentos
coreograficos e os canticos da pratica em foco.

De modo inconteste, o Samba de Pareia brinca no territério escolar, ainda que nem
sempre de tamanco € mesmo que os instrumentos de percussiao nao se facam presentes. Porém,
os corpos de brincantes 14 estdo. Estdo também os corpos de meninas € meninos, jovens €
adultas/os, atravessados pela pratica afrodiasporica de tradi¢do oral. Revisitemos o Grafico 02:
87,13% das/os estudantes conhecem o Samba de Pareia, 52,63% sao parentes de algum
brincante, 24,15% sabem brincar de pareia e 13,45% participam do grupo.

Para além disso, hd as/os professoras/es que sdo da Comunidade, cujas préticas
docentes certamente encontram-se gravidas dos pensares, saberes e fazeres mussuquenses; ha
também a atitude militante de educadoras e educadores, cuja prética educativa transita pela
dodiscéncia e, dessa forma, protagoniza o papel das/os estudantes e corrompe a estrutura oficial
do curriculo, abrindo frestas para que a voz do Samba de Pareia seja audivel e as mensagens
por ela emitidas, juntamente com os fazeres docentes prenhes de esperanca (do verbo
esperangar), experimentem saberes outros, ainda que ndo alcancem toda a escola: vimos (ou
soubemos), algumas vezes, determinado/a professor/a, em circulo com as/os suas/seus
alunas/os, nas carteiras ou mesmo sentadas/os no chdo, aprendendo os saberes da Mussuca,
tendo as/os educandas/os como suas/seus educadoras/es. E nesse contexto que percebemos a
dodiscéncia, e € também nele que enxergamos possibilidades de eclosdo de uma pratica
fronteirica.

Para mais, a despeito do siléncio do curriculo oficial - e estamos nos atendo ao PPP
-, 0s curriculos praticados, aqueles postos em a¢do no chdo da escola, pela militancia e pela
esperancga de educadoras e educadores, que, no final, s3o o que mais interfere na formagao dos

sujeitos, abracam os saberes da Comunidade Quilombola Mussuca. A Tabela 11, a seguir,
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construida a partir de informacOes expressas pelas/os estudantes, em sintonia com o0s

posicionamentos de professoras e professores, contribui com esse nosso olhar.

Tabela 11: Saberes tradicionais da Mussuca X disciplinas

Disciplinas
Ed. Fisica Geografia  Historia Inglés  Matemdtica Portugués Redacdo Ens
Religioso
20,47% 10,53% 31,58% 1,75% 11,70% 15,79% 12,87% 16,37%

Fonte: Questiondrio/2019

Embora ndo conste na tabela em tela, houve estudantes que afirmaram nao haver a
presenca de saberes mussuquenses nos componentes curriculares (8,77%); houve também
aquelas/es que se reservaram o direito de ndo responder (5,26%); algumas/alguns alunas/os
disseram que a exploracdo das praticas culturais da Comunidade ocorre em outra disciplina
(16,37%, um niimero bastante significativo); e houve as/os que optaram por anular a resposta
(2,92%).

Essa “outra disciplina”, indicada por 16,37% das/os educandas/os, &,

provavelmente, a Sociedade e Cultura'®?

, inserida na parte diversificada do curriculo, com uma
hora/aula por semana (40 aulas por ano letivo), e ministrada, via de regra, por alguém licenciado
em Histéria. Foi criada na gestdo do historiador Luiz Antdnio Barreto, que estivera, por
determinado periodo, a frente da Secretaria de Estado da Educacdo do Esporte e da Cultura (de
Sergipe). A disciplina em foco foi inserida tanto nos curriculos das escolas vinculadas a rede
publica estadual quanto nos curriculos daquelas circunscritas a redes municipais de ensino.

Ainda no tocante a Tabela 11, ha trés elementos que gostariamos de trazer a baila.
O primeiro € o baixo percentual da disciplina Inglés. Cremos que a justificativa, para além do
fato de tratar-se de lingua estrangeira (o que, em nosso olhar, exige esfor¢os mais musculosos
para dialogar com o contexto sociocultural de comunidades tradicionais), transita pelo pouco
tempo de atuacdo da professora na escola. E precisamos lembrar que ndo hd formacao
continuada.

Em segundo lugar, queremos reforcar a militancia das/os professoras/es. Mesmo

sem formacao inicial adequada e diante da inexisténcia de formacdo continuada, e ainda que a

proposta pedagdgica da escola desprestigie os saberes quilombolas, as/os docentes buscam

162 Quando Luiz Antdnio Barreto introduziu a disciplina Sociedade e Cultura no curriculo do Ensino Fundamental,
o objetivo era trabalhar as préticas culturais e as caracteristicas sociais do estado de Sergipe. Ao mesmo tempo,
esse mesmo secretdrio, aos modos do que fizera com a disciplina Sociedade e Cultura, implantou, no curriculo do
Ensino Médio, a disciplina Cultura Sergipana.
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derribar as fronteiras que segregam as praticas culturais da Comunidade. Isso, para nds,
freireanamente, € militancia.

Por fim, quando Freire se refere a dodiscéncia, ele estd convocando a nossa ateng¢ao
para a inseparabilidade entre o ensinar e o aprender. Nao é sem sentido que a certa altura, em
certo lugar, ele considera a dodiscéncia, assim como a pesquisa, um elemento imprescindivel
do “ciclo gnosioldgico”, definido por ele como o espago/tempo “em que se ensina e se aprende
o conhecimento ja existente e o em que se trabalha a producdo do conhecimento ainda nao

existente” (FREIRE, 1997, p. 28). O velho educador ainda acrescenta o seguinte:

Se, na verdade, o sonho que nos anima é democratico e solidrio, nao € falando
aos outros, de cima para baixo, sobretudo, como se fossemos os portadores da
verdade a ser transmitida aos demais, que aprendemos a escutar, mas &
escutando que aprendemos a falar com eles. Somente quem escuta paciente e
criticamente o outro, fala com ele, mesmo que, em certas condicdes, precise
de falar a ele (FREIRE, 1996b, p. 113, itdlicos no original).

Como j4 transitamos pelos territérios do Quilombo e da EMEF Prefeito José
Monteiro Sobral desde 2011, sabemos que algumas/alguns profissionais que circulam por esses
mesmos territorios sdo perseverantemente freireanos e a tabela acima (Tabela 11), de algum
modo, reflete isso, ja que, na dimensao oficial, hd, por parte do sistema de ensino, um siléncio
ensurdecedor tanto em relacdo a formagcdo de professoras e professores quanto ao
desenvolvimento de a¢Oes concretas que visem a efetivacao da EEQ.

Em suma, cremos que, além de responderem a pergunta-titulo desta se¢do, os
paragrafos precedentes alcancam uma das nossas questdes de pesquisa, qual seja: 1) Uma vez
que o curriculo escolar € um instrumento assentado, historicamente, no pensamento ocidental
moderno/colonial, que se arvora hegemonico, e considerando-se que os corpos quilombolas
(também os de praticantes do Samba de Pareia) ja tomaram assento nos bancos escolares, como
sao estabelecidos os didlogos entre essas duas préticas culturais, o Samba de Pareia e o curriculo
escolar? Respondem também, em nosso entendimento, a uma das trés questdes auxiliares que
nos propusemos: a) Visto que negamos peremptoriamente a possibilidade de imunidade
definitiva da escola em relacdo ao contexto sociocultural, de que modo as préticas culturais
adentram o espago escolar?

Quanto a segunda questdo, “Como o Samba de Pareia fortalece e ¢ fortalecido no
contexto da Comunidade Quilombola Mussuca?”’, assim como as duas ultimas questdes
auxiliares — b) “Em caso de existirem encontros sistematizados, ha necessidade de tradugao, no

sentido pensado por Boaventura de Sousa Santos (2009)?” e c¢) “Se ‘sim’, quem se
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responsabiliza por essa traduc¢io e como ela se concretiza?) —, tentamos respondé-las no capitulo

subsequente.
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CAPITULO 06
Curricularizar o samba ou fazer o curriculo sambar?

Tem gente com fome!®3

Trem sujo da Leopoldina, Trem sujo da Leopoldina,

Correndo, correndo,
Parece dizer:

Tem gente com fome,
Tem gente com fome,

Tem gente com fome...

Estagdo de Caxias,
De novo a correr,

De novo a dizer:

Tem gente com fome,
Tem gente com fome,

Correndo, correndo,
Parece dizer:

Tem gente com fome,
Tem gente com fome,
Tem gente com fome...

S6 nas estacoes,
Quando vai parando,
Lentamente,

Comeca a dizer:

Se tem gente com fome,
Dai de comer...

Tem gente com fome...

Se tem gente com fome,
[...] Dai de comer...

Mas o freio de ar,
Tantas caras tristes, Todo autoritario,
Querendo chegar, Manda o trem calar:
Em algum destino, Psiuuuuu..
Em algum lugar...

6.1 O curriculo e 0 Samba de Pareia: aproximacdes ou contradicoes inultrapassaveis?

Veiga-Neto (2002), ao pensar o curriculo, ele o vé como a “maquina principal” na
fabricacdo da modernidade, tendo, a partir da escola, inventado novas formas de vida e
desconstruido os sentidos e as relagdes que o medievo estabelecia com o espago e com o tempo.

Talvez, a partir desse poder, que o curriculo possui, de fabricacdo de uma concep¢ao
de mundo, de uma racionalidade, embora tenha sido também ele produto dela, possamos
compreender melhor os processos de abjecao sobre os quais discorre Popkewitz (2011). Para o
professor estadunidense a escolarizacdo (assentada na razdo e numa racionalidade) adota um
“gesto duplo”: produz teses cosmopolitas sobre a crianga como futuro cidadao, por um lado, e,
por outro, produz processos de abjecdo, a “exclusdao dos Outros”.

Conforme Popkewitz (2011), o cosmopolitismo estd implicado com a formagao do

“cidaddo universal” e da “sociedade unificada”, os quais sdo guiados pela razdo e por uma

165 Um poema classico do militante negro, Solano Trindade. Esse poema compde a obra “Poemas Antoldgicos”
do poeta pernambucano, lancado pela Editora Alexandria, em 2007. Mas o impacto dessa poesia foi tdo robusto
que a mesma editora, em 2008, publicou um livro ilustrado somente com o poema “Tem gente com fome™.
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racionalidade especifica. Dessa forma, o cidadao contemporaneo € produzido como um sujeito
cosmopolita inacabado, isso porque, na sociedade da aprendizagem, ele deve tornar-se um
aprendente por toda a vida. Ocorre que nem todos cumprem esse destino, por razdes diversas,
que vao desde as dificuldades de aprendizagem (cujos motivos sdo plurais) as formas de vida
as quais pertencem ou de que sdo origindrios. (E aqui faz-se necessdria uma observagdo: ndo
significa que os modos de viver, agir e interagir ndo assentes no eurocentrismo sdo inferiores
aqueles embalados pela racionalidade ocidental moderna, eles apenas movem-se, pensando-se
com Mignolo (2017b), por sensibilidades de mundo distintas).

Esses “Outros” entram na categoria de seres abjetos: “a categoria volta sua atencao
para grupos e individuos cujo status existe em espacos intermédios de inclusdo e exclusio —
reconhecidos pela inclusdo enquanto cidadaos, ainda que diferentes, feitos abjetos e excluidos
em virtude de seus modos de vida” (POPKEWITZ, 2011, p. 363, itdlicos nossos [sic]). Nesse
cendrio, esse autor cita, por exemplo, “as criangas que ficam para tras” (as que nao conseguem
acompanhar, no mesmo ritmo, o processo de ensino e de aprendizagem) e os imigrantes. Por
mais que nos esforcemos, ndo conseguimos nao enxergar nesse quadro de abjecado, “em virtude
de seus modos de vida”, as/os estudantes das escolas quilombolas. Isso explica muitas das a¢gdes
de “esquecimentos” antes abordadas.

Muitos outros apontamentos poderiam aqui ser feitos tanto sobre o curriculo e seu
protagonismo na fabricacdo da modernidade quanto sobre os processos de abje¢ao; afinal, como
assevera Popkewitz (2011, p. 373), “toda pratica de inclusdo gera abje¢do e exclusdo”, e a
abjecao, por seu turno, resulta também do medo, presente nos cidaddos cosmopolitas, daqueles
que ndo acompanham a 16gica do cosmopolitismo, os que sdo deixados para trds. Mas fiquemos
e reflitamos, por ora, exatamente sobre estes dois pontos: 1) o curriculo enquanto ferramenta
primordial de uma logica, que se arvora unica e hegemoOnica; 2) a abjecdo aquelas/es cuja forma
de vida destoa da razdo e da racionalidade que objetivam a formacdo de um cidaddo universal.

Pensando nas CRQ e na EEQ, convém, nesse contexto, negritarmos que é
exatamente nos corpos negros, que habitam as comunidades mais pobres dentre as mais pobres,
como enfatiza Arruti (2017), que as acdes de abjecdo podem desferir golpes incicatrizaveis, ja
que os “seus modos de vida”, no mais das vezes, dissonam da racionalidade ocidental moderna.

Dizer isso €, certamente, dizer muito. Mas € também deixar muitas leituras de fora,
mesmo porque, pensamos noés, as praticas curriculares e as préticas afrodiaspéricas de tradicao
oral movem-se por zonas apartadas ainda no século XV. A vista disso, as diferencas se alargam
porque, enquanto as primeiras se seguram naquilo que a visdo lhes propicia, as segundas

recorrem aos multiplos sentidos que o corpo lhes confere, “as sensibilidades do mundo”, mas
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ndo s6 isso: elas investem também nas possibilidades sensoriais incrediveis ao pensamento
ocidental moderno colonial. Exemplo disso, sdo as religides de matriz africana. De mais a mais,
aracionalidade que sustenta o curriculo alicerg¢a-se no racismo, no patriarcado e no capitalismo,
como revelam a “colonialidade do poder”, a “diferenca subontolégica” e a “diferenca colonial”.

Esse nosso entendimento nao nos conduz a romantiza¢ido dos saberes de tradi¢do
oral. Reconhecemos neles a porosidade que os demarca e, e em consequéncia disso, as multiplas
possibilidades de didlogo que eles possibilitam e que os possibilitaram/possibilitam, ainda que
a conversa ocorra com as bocas fechadas.

Paulo Freire (1983) nos apresenta um bom exemplo das distingdes sobre as quais
estamos falando e dos modos como aquela que se arvora hegemonica age em detrimento dos
saberes orais historicamente construidos e validados no cotidiano das pessoas. Freire qualifica
como “invasdo cultural” os modos como os agronomos, no Chile, no periodo em que o
brasileiro esteve nesse pais (década de 1960), buscavam impor novas técnicas agricolas nas
praticas culturais tradicionais por meio das quais os agricultores chilenos cultivavam seus
produtos. E para ele a invasdo cultural nega o didlogo e a amorosidade porque parte da

absolutizacdo da ignorancia. Diz o autor/educador:

Nao ha absolutizacdo da ignorincia nem absolutizagdo do saber. Ninguém
sabe tudo, assim como ninguém ignora tudo. O saber comeca com a
consciéncia do saber pouco (enquanto alguém atua). E sabendo que sabe
pouco que uma pessoa se prepara para saber mais. Se tivéssemos um saber
absoluto, ja ndo poderiamos continuar sabendo, pois que este seria um saber
que nao estaria sendo. Quem tudo soubesse ja ndo poderia saber, pois nao
indagaria. O homem, como um ser histérico, inserido num permanente
movimento de procura, faz e refaz constantemente o seu saber (FREIRE,
1983, pp. 36-37).

Essa compreensdo da incompletude da ignorancia e dos saberes se faz presente na
escrita de Boaventura de Sousa Santos (2009, p. 47): “ndo existe uma unidade de conhecimento,
como nao existe uma unidade de ignorancia. As formas de ignorancia sio tdo heterogéneas e
interdependentes quanto as formas de conhecimento”. Em razdo disso, o soci6logo portugués
advoga o “universalismo negativo”.

Ao fazer essa assercdo, Santos (2002) estd pensando na ecologia dos saberes, que,
segundo ele, contribuiria para a ruptura das linhas abissais, as quais convertem os que habitam
“este lado da linha” em sujeitos do conhecimento e os alocados no “outro lado da linha”, em
objetos do conhecimento. Lembram-se dos zoos humanos?

A inauguracdo da ecologia dos saberes cooperaria, pois, para a instaura¢iao (ou o

inicio) de um pensamento pds-abissal. Tal pensamento dispararia uma ‘“justica cognitiva
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global” e, como consequéncia, uma “justica social global”. Ocorre que a ecologia de saberes
depende da co-presenca e essa de uma traducgdo intercultural (falamos sobre esses elementos
em capitulos anteriores).

A compreensdo da co-presenca pode ser ilustrada por aquela mesma experiéncia
vivenciada por Paulo Freire. Para os agronomos, os agricultores se encontravam atrasados
porque utilizavam técnicas consideradas por aqueles obsoletas, mesmo que elas produzissem
resultados positivos, mas nio o faziam no tempo e na quantidade desejados pelos arautos da
ciéncia. Ambos, entdo, partilhavam, no olhar dos agronomos, a simultaneidade, mas ndo a
contemporaneidade; ndo eram, portanto, “co-presentes”.

Noutro lugar, referindo-se 2 monocultura do tempo linear, Santos (2006, p. 787,

italicos nossos) enuncia:

Esta 16gica produz ndo-existéncia declarando atrasado tudo o que, segundo a
norma temporal, é assimétrico em relagio ao que é declarado avancado. E nos
termos desta ldgica que a modernidade ocidental produz a nao-
contemporaneidade do contemporineo, a ideia de que a simultaneidade
esconde as assimetrias dos tempos histéricos que nela convergem. O encontro
entre o camponés africano e o funciondrio do Banco Mundial em trabalho de
campo ilustra esta condicdo.

Assim, muito provavelmente, deve se comportar a/o obstetra diante da parteira
experiente; do mesmo modo, deve agir o engenheiro civil perante o mestre de obras que levanta
casas em terrenos ingremes e em situacOes adversas; semelhante atitude deve ter a/o
meteorologista em frente ao pescador que, com antecedéncia e sem equipamentos tecnolégicos,
afirma se vai ou ndo chover e qual o melhor curso para conduzir o seu barco, com base na
direcdo do vento e na presenca do pescado.

Lembram que gostamos de remi¢des? Outro dia, conversavamos (para outra escrita)
com Mae Jaira, uma “zeladora” da Umbanda (muito conhecida em Sergipe), uma mulher
maravilhosa. A certa altura daquela conversa, ela nos informou que, pelo movimento da
vegetacdo aos redores do lugar onde estiver, ela sabe se a maré estd enchendo ou vazando.
Diante de nossa estupefacao, ela acrescentou que € possivel chegar a mesma conclusdo olhando
os olhos de um gato. Como essa sabedoria seria classificada pelos defensores do pensamento
ocidental moderno?

A co-presencga radical é exatamente isso: possibilitar o didlogo respeitoso e atento
entre as diversas formas de compreender, de interagir, de fazer e de ser. Entretanto, para que
ela ocorra, faz-se mister a traducdo intercultural: “através da tradugdo, torna-se possivel

identificar preocupacgdes comuns, aproximagdes complementares e, claro, também contradi¢des
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inultrapassaveis” (SANTOS, 2009, p. 53). E ela deve operar em dois niveis: o linguistico e o
cultural.

Todavia, a traducdo intercultural requerera propriedades que parecem afastar-se dos
individuos ao tempo em que esses mais se aproximam dos saberes considerados universais e
hegemonicos; noutros termos, os individuos, enquanto se embriagam do pensamento ocidental
moderno, vao se distanciando da humildade, da amorosidade e, seguindo Freire (1983) e Santos
(2009), afastam-se também da convic¢do da incompletude do conhecimento e da ignorancia,
isto €, da certeza de que nenhum conhecimento € capaz de, solitariamente, responder a toda e
qualquer pergunta.

Para mais, no exemplo recolhido da lavra de Paulo Freire, também pulsa a diferenca
colonial (ver Capitulo 05). E a percep¢ao da existéncia dela separando os fazeres construidos
(e que constroem) por agronomos e por agricultores tradicionais é imprescindivel, porque
também a encontraremos levantando muralhas entre o Samba de Pareia e as praticas
curriculares, embora ndo defendamos a impermeabilidade definitiva dessa construgdo. Ainda,
se a diferenca colonial se impde e separa, as vezes violentamente, essas duas praticas,
certamente as colonialidades do poder, do saber e do ser cederam o projeto e os insumos.

Por isso, pensamos nds, toda e qualquer proposta que tenha como horizonte a
Educagdo Escolar Quilombola, ja que, nos quilombos, é relevante a possibilidade de préticas
tradicionais orais se fazerem presentes, precisa avizinhar-se da decolonialidade, porquanto esse
conceito traz dois lembretes-chave: 1) “mantém-se a colonizacio e suas vdrias dimensdes claras
no horizonte de luta”; 2) “serve como uma constante lembranga de que a logica e os legados do
colonialismo podem continuar existindo mesmo depois do fim da coloniza¢do formal e da
conquista da independéncia econdmica e politica” (MALDONADO-TORRRES, 2019, p. 28).

Por isso também, ndo acreditamos que seja possivel a implementacdo de uma
ecologia de saberes, quando as préticas culturais em questdo assentam-se em lados distintos da
barra (/) que separa e une modernidade e colonialidade, visto que a barra (/) simboliza a
diferenca colonial que “é uma estratégia fundamental, antes e agora, para rebaixar populacdes
e regides do mundo” (MIGNOLO, 2013, p. 24, itdlicos nossos), se ndo se lancar mao do
“pensamento fronteiri¢co” e, por essa via, da “atitude decolonial”, mesmo porque, no contexto
da diferenca colonial, as diferencas sdo convertidas em valores; logo, as praticas origindrias da
Africa e da América Latina sio consideradas inferiores aquelas oriundas da Europa
(MIGNOLO, 2013).

Adita-se a isso a defesa que fazemos de que quando uma pratica, qualquer que seja

ela, € realizada noutro contexto e por outros atores, ja ndo se trata do mesmo saber, ainda que
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as/os novas/os praticantes, com toda a honestidade que seus corpos possam carregar,
concretizem-na o mais fidedignamente possivel. Para ratificar esse nosso entendimento,
convém trazermos a baila a declaragdo de Oluko: “Nae dd para, agera, per exemplo, vacé pegar
sua mae e fazé-la aprender [o Samba de Pareia]. Ela pode até aprender, mas ndc vai sex a
mesma ceisa. O carpe dela nace foi condicionade desde o inicie a isse” (Entrevista, marco de 2019).

Figura 34: O Samba de Pareia e os valores civilizatérios afro-brasileiros!®
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Fonte: Acervo do autor

Obviamente, o Samba de Pareia € um saber hibrido, de fronteira, de encruzilhada,
nutrido na surdina da senzala e/ou sob a camuflagem das lavouras e dos quilombos. Por isso,
no simbolo que criamos para ele (Figura 34), buscamos aconchegé-lo nos valores civilizatorios
afro-brasileiros. E esse seu hibridismo ndo se encerrou quando a Princesa Imperial Regente

outorgou a Lei n.° 3.353/1888 (Lei do Ventre Livre); ele permanece nos dias que correm:

[..] Porgue quande ela entwow [a primeira-damal], que ela viu a
brincadeina, que exa muite bem classificada, muite bem avuumada, muite
bem praticada, eva muite bem... ela ai cemegou... subliu mais, aumenteu
tude: comprou indumentdria, de tamance, vestide, tude. Ela dava tude e
fazia questie. Quande saia, assim, nas procissies de contejo, ela fazia

164 Construimos a imagem (Figura 34) com o intuito de, neste texto, fotografar, mesmo com limitacdes, a pratica
afrodiaspdrica que embala nossa escrita e os seus vinculos, em nosso olhar, com os valores civilizatérios afro-
brasileiros sobre os quais muito bem dissertou a saudosa professora Azoilda Loretto Trindade (2010). Falamos
sobre eles na introducdo desta Tese. Nao é nossa pretensdo (longe disso!) — e nem poderiamos fazé-lo — tornar essa
imagem a “cara” da pratica cultural afrodiasporica assente na Mussuca, que encanta o Brasil. Pensamos,
timidamente, prestar uma homenagem ao Samba de Pareia e as/aos suas/seus brincantes, bem como expressar

nossa gratiddo a ele e a elas/es.
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questac de ver a gente sambiarem na frente dela, exa pra sambar ali:
‘Maria, vocé é uma ceisa sévia, Matia. Maria, siga em frente, siga em
frente!’. Era ¢ maior amer, ¢ maior cainfie. Uinda hoje! (gora, ne
Encontro Cultural [de Laranjeinas |, ela queria porgue queria que ew
parasse na frente dela pra sambar, mas sé que no contejo nie dava pra
parar, que foi ali, passando na frente de Zizinkha Guimardes. Eu chegquei
disse: ‘Olhe, nie passe, nao possel’. i, ela: ‘Samba aqui, Maria, samba
aguil’. ‘€u nae pessa, tem o conteje’ (Dona Maria do Samba de Coco,
entrevista, fevereiro, 2019).

Quisemos destacar essa fala porque ela revela alteragdes, ainda que middas, numa
pratica que era realizada espontaneamente, no periodo pds-aboli¢do, no ciclo junino, ou nas
visitas as parturientes, no décimo-quinto dia apds o parto: “/..] cemprew indumentdria, de
tamance, vestide, tude, ela dava tude e fazia questiao, quande saia assim nas procissies de
cantejo, ela fazia questic de ver a gente sambarem na frente dela”.

Revelacdo semelhante € feita por Dona Nadir:

Bam, ai ela chamou Maria [de Samba de Caca [ e perguntou o que era
que a gente precisava pra peder fazer duas apresentagao ba em (wacaju,
na Owla de Utalaia. i Maria disse: exa woupa, chapéu e tamance e fita,
colar e brinco. (i, ela, Maria, fez o, a... escreveu tude. Ela levou. [ Maria |
disse quantos metros exa que pegava... cada, cada uma usava, tés metro,
cada uma pessea. Na épaca, era vinte e tiés meuno. (i, ela levou. UL,
cemprou a weupa, ai ela mandow saber do madele dao vestide. Eu, coma
era muite esperta... ai, eu... ai ew fui pra Laranjeiras. (i, ew nao sei que
vacé lembra, tinkia aquele Reisade da finada Lalinka [..] e aguelas
mulheres do Reisade tinka agueles vestides de babaddo [..] & bem
wedade. i ew peguei um vestide de uma e trouce [...| Maria levou pra
[cita a primeira-dama] e ela leveu pra casa da, da costureira. A
costuneina fez [d]e mesmo jeite (Dona Nadir, entrevista, fevereiro,
2019).

Além do grupo passar a trajar-se uniformemente (0 que antes ndo era comum), O
vestido que serviu de “modelo” era originario de outra pratica cultural, também de base oral,
mas de origem ibérica. Outro dado relevante, cremos, é que, nos primeiros anos do Samba de
Pareia, logo apés o encantamento e o apoio da primeira-dama, o grupo era classificado como
parafolclérico, uma denominagdo geral atribuida aos grupos constituidos com o intuito de
trabalhar praticas culturais tradicionais, orais, ja existentes e consideradas folcléricas. Apenas
a titulo de exemplo, se qualquer escola resolver montar, com a/os suas/seus alunas/os e/ou
professoras/es, uma Congada ou um Maracatu, esse grupo serd considerado, dentro desse

raciocinio, parafolcldrico.
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Uma pergunta se fez comum nos didlogos que travamos com as/os docentes. Seguia
mais ou menos essa toada: “Em sua opinido, a escola deveria destinar um espago/tempo para

trabalhar as praticas culturais da Mussuca, a exemplo do Samba de Pareia?”

Nae, ndc é a atdibiuicio; jd vem mesme dentre da comunidade, dentro da
comunidade. Naa, eu ache que vacé intewir, vacé podetia até atrapalhar
entendeu? Padia vacé... pedia contar, né, a histivia, e perqui. (i sim; mas
a dangar, ache que nie tem necessidade, nao tem niae. Num tem come,
porque é demais, é fora de séuie, fora de séie (EKo, entrevista, fevereiro
de 2019).

Eu nae sei se sevia ¢ papel da escala, porque talvez perdetia a questac
de felclore, né? Porgue folclone ja é algo que vem ali de geragdc em
gewacde, passa de pai pra filhe, tem aquela questao das caractevisticas
mesme. pra sex folclore, né? Ui, nde sei se essa questie foumal de um
professon ensinan, ew nde sei, ew num sei, ndc sabevia wesponder se a
escala tedia essa incumbiéncia de fazer isse, né? Num sei. Podedia fazer
a pente, coma vecé falou, convidd-les pra eles sexem as mentares, nie a
gente. Num sei dizer isse ai nae. (Ere-ije, entrevista, fevereiro de 2019).

U escola nao ensinar, a escala estudar mais a comunidade e participar.
Parque a escela, como nds mesmas, ela deveria ser assim. Eu nao tenfic...
a escola nie tem o confrecimento daqui, tem que se inteivar com [o ] que
ja existe, fazer um estude profundo das coisas que a gente jdi sabe, mas
se aprofundar mais e trazer isse pra ela, pra ser desenvolvide na escala,
ta? Jsse seria muite impotante. Olhe, hoje tém questies aqui que...

tambiém tém eutras questies weligiosas aqui que eu tentei calocar aqui,
mas ew vi que tambiém é ceamplicado um peuce. Tem a questie aqui muite
interessante pra gente que é... as questies des tevieinos de Candembilé, gue
fieje estia desaparecende e muita gente que gosta disse, mas se escande
por conta des precenceitas, entendeu? (Idanimo, entrevista, fevereiro de
2019).

Os discursos das/os professoras/es em resposta a questdo proposta apoiam-se na
possibilidade de desvirtuamento da prética afrodiaspdrica se esta for curricularizada — alids,
concordando com 0 nosso posicionamento expresso em pardgrafo anterior. E esse raciocinio
tem pleno sentido se pensarmos como o curriculo, em razdo de sua concep¢ao de tempo e de
espaco, compartimentaliza e temporaliza seus quefazeres — e as pessoas. Por outro lado, o

z

curriculo € universalizante e visa a formacdo de sujeitos cosmopolitas, produzindo, como
consequéncia, a exclusio e a abjecdo, como nos alerta Popkewitz (2011). Além disso, hd um

conflito que requer tradutores interculturais competentes: o curriculo trafega pelos territorios
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das sociedades de tradi¢do escrita; o Samba de Pareia, inversamente, brinca pela seara das
comunidades de tradi¢ao oral.

E ha distingdes bastante musculosas entre essas tradicdes. Na primeira, vale o que
estd escrito, e os sentimentos das/os escritoras/es sdo explicitados por meio de sinais de
pontuacdo e pela capacidade de utilizarem a palavra mais adequada — e, obviamente, pela
sensibilidade do/a leitor/a. Nas sociedades de tradi¢do oral, os elementos de poténcia sdo outros:
a palavra, que tem poder e a qual o homem estd intimamente ligado (HAMPATE BA, 2010); a
memoria, que se encontra no corpo; e a performatividade.

99 ¢

Para Martins (2003, p. 64), o termo “memdria” “nos remete a muitas outras formas
e procedimentos de inscri¢do e grafias a que o corpo, como portal de alteridades [...] nos
remete”. Disso resulta a imprescindibilidade da performance, porque ela ajuda ndo apenas a

contar a historia, mas também a memoriza-la:

O ritmo auxilia na memorizagdo, uma vez que os repertdrios sdo continuamente
recriados, ao longo de geracdes, ainda que ocorram diversos improvisos e
preenchimentos nas lacunas da memdria, hd convergéncias que conferem ao estilo
oral uma continuidade acerca do passado revivido. Esse movimento assegura uma
constituicdo temporal complexa, que revisita o passado, atualiza-o no presente e
projeta o futuro, pois cada performance €, ao mesmo tempo, recriacio e
retransmissdo (SCHIFFLER, 2017, p. 117).

Tem-se, entdo, trés instancias que se imbricam e que singularizam as sociedades de
tradicdo oral: a conexdo com a palavra, a memoéria e a performance. Do outro lado, nas
sociedades de tradicdo escrita, o valor do homem reduz-se ao meio que o autoriza a falar, a
forma utilizada para dizer a palavra (leia-se: a verdade) e as condi¢des em que ela € dita.

O Samba de Pareia, enquanto pratica oral, do qual, de acordo com Dona Sessé, em
entrevista que nos foi concedida em fevereiro de 2019, “[...] ninguém sabe a idade [...]. Olhe,
‘O Samba de Pareia, na Mussuca fei gerade, ninguém sabie guem criow e nem que anc foi
fundade’, tem o corpo como arquivo e a oralidade como estratégia de manuten¢ao; ndo apenas
isso: também se configura: a) pelas marcas ancestrais que distinguem esse mesmo corpo € as
performances que ele desenha no cendrio, durante a brincadeira; b) pelas narrativas de
resisténcia das/os quilombolas; c) pelo estabelecimento de costuras entre Brasil e Africa; d)
pela celebracdo da vida; e) porque confirma que as/os africanas/os e as/os suas/seus descentes,
apesar da adstringéncia do contexto escravagista, certamente de terror indizivel, conseguiram
da morte retirar a vida, conseguiram reexistir.

O espaco e o tempo do Samba de Pareia € o espaco e o tempo de brincar. E a

brincadeira (notadamente as tradicionais: pique-esconde, pega-pega, brincadeiras de roda...) é



308

o quefazer que nao obedece aos ponteiros do relégio nem especifica o lugar do acontecimento,
a ndo ser quando um adulto interfere. Ela simplesmente se faz. Assim era com o Samba de
Pareia e assim permanece, embora, nalgumas ocasides, aquela permeabilidade tenha
possibilitado travessias: “a gente passava a noite teda ali sambande a brincadeira: Samba de
Pareia, Samba de Roda, Samba de Coce, samba... tude ali. Nae tem idade née, ndo foi fundade
de ninguém nde, é ctia é do camege do. munde” (Dona Maria do Samba de Coco, entrevista,
fevereiro de 2019).

Contrariamente, o curriculo se inseriu/insere numa camisa de forcas que a
modernidade/colonialidade lhe cedeu, em cuja confec¢do estdo o espago e o tempo. Ela também
costurou uma para si mesma. E por essa razio que Veiga-Neto (2002) fala de uma
geometrizagdo do curriculo.

Diante disso, como, entdo, poder-se-ia pensar a relacdo entre o curriculo e o Samba
de Pareia? Quanto ao tempo e ao espaco, qual o modo menos salubre para se confinar o Samba
de Pareia se curricularizado ele fosse? Talvez haja uma pergunta anterior a essas: ele, o Samba
de Pareia, poderia ser confinado? Teriamos ainda, no confinamento, caracteristica do curriculo,
um Samba de Pareia?

Talvez, na matriz curricular, reservasse-se a disciplina Sociedade e Cultura para se
trabalhar com o samba: uma hora/aula semanal, 40 aulas por ano. Mas, entdo, lembramos que,
aos quatro anos de idade, a neta de Dona Sessé, ja sambava de pareia porque a pratica estd em
seu cotidiano e ela € aprendida praticando, a qualquer momento e em qualquer lugar, e aquela
disciplina somente € introduzida no curriculo do Ensino Fundamental. Logo, aquela crianca
teria que esperar mais alguns anos para “pareiar”.

Para além disso, € imperativo relembrarmos que, quando nos referimos ao Samba
de Pareia, ndo estamos falando de danca, mas de brincadeira (ja4 dissemos isso aqui e ali).
Entretanto, se o Samba de Pareia entrar na escola como ag¢ao constitutiva do curriculo, do modo
como esse Ultimo tem sido historicamente produzido, muito dificilmente simbolizard um
espaco/tempo de brincar, principalmente quando nos remetemos as brincadeiras tradicionais,
das quais o Samba de Pareia € um exemplo. Isso nos leva a pensar no que nos narrou Qga, ex-

gestor cultural, sobre uma situac¢do ocorrida, quando certa professora universitdria o procurou:

Para vacé ter uma ideia, chegou uma professera da Univewsidade pra
falar comige, foi se apresentar para o Secretdrio: “Seu professora de
danga, da Universidade, e ew quere informar para o senfior que estou
levando as menines para a Mussuca para ensinar técnicas de danga ac
pesseal de gupe de cultura pepular” (Entrevista, margo de 2019).
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Quando a professora em tela propds ir & Mussuca “ensinar técnicas de danga ac
pesscal de guupe de cultura pepular”, ela, obviamente, estava se movimentando por uma
percep¢ao de danca curricularizada, matematizada, “geometrizada”, ecoando-se aqui o
professor Veiga-Neto (2002). Esse €, certamente, um modo eurocéntrico de olhar para as
praticas culturais tradicionais orais. Decerto, esqueceu-se a professora de que as/os
componentes dessas praticas, além de domind-las, sdo seus verdadeiros mestres. Em razao
disso, ndo sao as/os brincantes que devem aprender a dangar, mas a dangarina que deve aprender
a brincar.

Ha outra questao que permeia e nutre o enunciado da docente. Quando Boaventura
de Sousa Santos faz a critica a0 modelo de racionalidade ocidental hegemdnico, responsavel
pelo desperdicio de experiéncias amplas e variadas que percorrem o planeta, e identifica, nesse
modelo, o que o professor portugués denomina de razio metonimica, a qual, em seus termos,
“se reivindica como a unica forma de racionalidade” (SANTOS, 2006, p. 780), ele esta se
referindo, em nossa leitura, a posturas que podem ser exemplificadas pelo comportamento da
professora que mencionamos acima. E isso se torna, a nds, ainda mais inequivoco quando
Santos discrimina, no cerne da razao metonimica, a monocultura linear do tempo, encarregada
de produzir a “nao-contemporaneidade do contemporaneo, a ideia de que a simultaneidade
esconde as assimetrias dos tempos historicos que nela convergem” (SANTOS, 2006, p. 787).

A vista disso, para a professora universitiria, o que as brincantes do Samba de
Pareia apresentavam (e continuam a fazé-lo brilhantemente) ndo era danga (e no interior de sua
16gica, ndo o € mesmo — também ndo o ¢ fora dela: ¢ uma “brincadeira”), e sim algo
envelhecido, ultrapassado; e, muito provavelmente imbuida de sentimentos nobres (similares
aqueles que mobilizaram os jesuitas durante a colonizacdo do Brasil a catequisarem os povos
origindrios), dispds-se a fazer o que acreditava ser necessdrio: “elevar” aquelas senhoras
ensinando a elas as “técnicas de danca”.

Convém-nos, nesse ambito, salientar que as praticas artisticas consideradas dangas
e reconhecidas como arte, a partir de uma concepg¢ao eurocéntrica (balé, jazz, sapateado...), sdo
matematizadas: elas requerem uma métrica especifica — e ndo basta a sincronia, exige-se, ainda,
no mais das vezes, uma simetria — além da contagem que se faz presente ndo tdo somente
durante os ensaios e/ou apenas para iniciar 0 movimento, mas também nos seus
desdobramentos.

Diversamente, os processos de aprendizagem das praticas de tradi¢ao oral nao estio

submetidos a uma sistematizacao pedagdgica. A aprendizagem ocorre a partir da vivéncia, da
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convivéncia, da imersdo na cultura. E, no caso especifico do Samba de Pareia, embora todas o
brinquem simultaneamente, cada uma faz seus préprios movimentos (ndo hi um
engessamento), e isso ndo subtrai o brilho da brincadeira nem a harmonia entre as brincantes.

Brincando com as luzes propostas por Sodré (1988), pensamos que o que diverge,
no ato de praticar, esses dois saberes — a danca (enquanto préitica académica) e o Samba de
Pareia (pratica afrodiaspdrica de tradi¢ao oral) — € a dimensao territorial. Lembremos, mais uma
vez, que, para o socidlogo brasileiro (da Bahia), ndo s6 o espaco fisico € territério, também o
s30 a area de interacao e o proprio corpo. Eis af a questdo: as territorialidades e os processos de
re/territorializacdo dos corpos das/os brincantes e das/os dangarinas/os e/ou bailarinas/os
transcorrem de modo singular e, no mais das vezes, em ambiente proprio. E isso é perceptivel
nao apenas enquanto brincam — ou dancam.

Sinteticamente, talvez pudéssemos expressar toda essa descri¢do do seguinte modo:
enquanto na danca academizada, os corpos, de dancarinas/os, bailarinas/os e coredgrafas/os,
ficam sob a tutela de enquadramentos matemadticos, no Samba de Pareia sdo as batidas dos
instrumentos de percussdo e o pulsar do coracio que ditam o ritmo.

Por razdes como essas, em nossa leitura, se o Samba de Pareia fosse/for
curricularizado, ele fatalmente passaria/passard pelo mesmo processo pelo qual transitam as
dancgas académicas: seria sistematizado, matematizado, geometrizado, enclausurado. Parece-
nos que, ao curricularizar-se o Samba de Pareia, j4 ndo o teriamos/teremos, muito embora
creiamos que algo diferente pudesse/possa nascer dessa curricularizagao.

O caminho, entdo, seria fazer o curriculo sambar? Talvez precisemos lembrar que
o curriculo ndo € apenas um instrumento de selecdo e, por essa via, de exclusio de saberes e de
pessoas; ele € também uma ferramenta disciplinar, e “a palavra disciplina tanto se refere ao
campo dos saberes quanto a uma maneira de ‘estar no mundo’” (VEIGA-NETO, 2002, p. 171,
itdlico no original). Portanto, esse instrumento atua sobre os corpos, penetra neles e se expoe
através deles. Precisamos lembrar também que o curriculo foi erigido e opera em defesa de uma
unica epistemologia, que se encontra “deste lado da linha”. O Samba de Pareia, por seu turno,
simboliza praticas e pessoas reais alocadas do “outro lado da linha”.

Seria possivel, entdo, inaugurar uma co-presenca? Pensamos que sim, isso € viavel.
Somos, como Freire (1996b), sujeitos da esperanca. Mas, entao, ja ndo teriamos o curriculo que
conhecemos, vez que ele estd fundado e fundamentado na diferenca subontoldgica, na
colonialidade e na diferenca colonial; logo, suas agdes, além de alicercadas nos valores
europeus, agem por via da exclusdo e da abjecdo, ou seja, expurgam dos seus dominios sujeitos

e praticas que, segundo o curriculo, obstam a formacdo de sujeitos cosmopolitas
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(POPKEWITZ, 2011). Assim, se a pretensdao for fazer o curriculo sambar, precisaremos
inaugurar um modo outro de fazer escola. Teriamos que langar mao de pensamentos fronteiri¢os
(MIGNOLO, 2017a) capazes de corromper o status quo.

Para além de tudo isso, precisamos negritar que a EMEF Prefeito José Monteiro
Sobral, onde movemos nossas incursdes investigativas, a despeito da militancia de professoras
e de professores, implementa seus fazeres pedagdgicos, como vimos, “fera da lei”. Porque, ndo
obstante desde 2012 haja uma Resolu¢do do Conselho Federal de Educagdo, que “define as
Diretrizes Curriculares Nacionais para a Educacdo Escolar Quilombola na Educacao Bésica”,
a ser implantada e implementada em unidades de ensino localizadas em CRQ e também
naquelas que, mesmo nelas ndo situadas, recebem alunas/os delas origindrias/os (BRASIL,
2012), suas praticas curriculares sao alheias a resolu¢do em lume.

Portanto, no atual cendrio, considerando-se tanto o curriculo que temos (e seus
vinculos histéricos com o eurocentrismo) quanto a auséncia de politicas publicas voltadas para
a EEQ, como também a mudez do PPP, qualquer tentativa de fazer o curriculo sambar fara as/os
brincantes atropelarem os proprios pés.

Esses posicionamentos nos impelem a responder a segunda questdo que embalou
as pesquisas e a escrita desta Tese, qual seja: “Como o Samba de Pareia fortalece e € fortalecido
no contexto da Comunidade Quilombola Mussuca?”

Segue nossa resposta, a partir, € claro, dos nossos territorios. Primeiro: dissemos no
Capitulo 02 que o Encontro Cultural de Laranjeiras alavancou as préticas tradicionais do
municipio, e € verdade. Mas a razdo que impulsionou a realiza¢do do Encontro foi exatamente
a beleza e a poténcia que caracterizam os grupos culturais. No caso especifico do Samba de
Pareia, hd um acréscimo a isso: ele € brincado apenas por mulheres, € os instrumentos de
percussdo também ficam sob os cuidados delas, a exce¢do do tambor, comandado pelo senhor
Acrisio. Portanto, a singularidade dessa prética é sua prépria catapulta.

O segundo aspecto se relaciona com a exclusividade dessa pratica. H4 Samba de
Pareia apenas na Mussuca. Em adi¢do a esse fato, a for¢a feminina é realmente um diferencial.
E essa forca pulsa nos seus corpos, na pisada do tamanco, na energia que envolve, engravida e
eclode das brincantes, na poténcia vocal da cantora e na lideranca por elas exercida capaz de
mobilizar, na Comunidade, a manutencao do samba por meio das jovens mussuquenses.

Em terceiro, o Samba de Pareia tem se convertido ndo apenas em instrumento de
fortalecimento das identidades negra e quilomblda na Comunidade, transformou-se também na

bandeira de luta que convoca a atencao dos poderes constituidos (e também da sociedade) tanto
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para as potencialidades do Quilombo em que a préatica floresce como para as caréncias
resultantes da auséncia de acdes amplas e efetivas por parte desses mesmos poderes.

Em quarto, a militdncia de professoras e professores que, a despeito da auséncia de
politicas publicas voltadas ao embasamento da EEQ no municipio e, por essa via, na EMEF
Prefeito José Monteiro Sobral, esgarcam o curriculo oficial e, langando mao da dialogicidade e
da dodiscéncia, incluem, no curriculo em acdo, os saberes mussuquenses, entre os quais,
obviamente, o Samba de Pareia.

Por fim, acoplada aos quatro aspectos supraditos, encontramos a Circularidade, no
veio da qual trilha o Samba de Pareia. E por meio dela, da Circularidade, que a Energia Vital
(o Axé) entretece 0s encontros ancestrais, os quais transformam os corpos fisico e simbdlico
das/os brincantes em territério-encruzilhada, em lugares de poténcia e de reinvengdo dos
saberes/fazeres, em espacos/tempos de fronteira, em zonas de constru¢do do insélito. No Samba
de Pareia, a Circularidade, enquanto valor civilizatério afro-brasileiro, ndo baliza apenas a
distribuicao das/os brincantes no espacgo fisico; também ndo estd confinada nos desenhos
coreograficos que os corpos vao riscando na superficie em que a brincadeira acontece;
tampouco prende-se exclusivamente ao giro temporal que caracteriza o canto responsorial. A
Circularidade esgarca as no¢des moderno/coloniais de tempo e de espago, possibilitando, por
esse meio, que o Samba de Pareia acomode, em si, o batuque, as pisadas, as vozes — 0S corpos,
enfim — das ancestralidades e, no aqui e agora, polivocalize o imprevisivel. O Samba de Pareia
é, necessariamente, “sankofico”!

Ha ainda duas questdes auxiliares, que nos propusemos, a serem respondidas: b)
Em caso de existirem encontros sistematizados [entre o Samba de Pareia e o curriculo], ha
necessidade de traducdo, no sentido pensado por Boaventura de Sousa Santos (2009)?; ¢) Se
“sim”, quem se responsabiliza por essa tradug@o e como ela se concretiza?

A resposta a essas questdes, assim nos parece, ja foi expressa em varios momentos.
Apenas a titulo de reforco, lembramos que os saberes da Mussuca nao compdem o curriculo
oficial e, para mais, pensando-se no sistema de ensino, ndo hd nem mesmo politica voltada para
a implantacdo e implementa¢do da modalidade de ensino Educacao Escolar Quilombola. E essa
constatacdo se fez presente nas falas dos malungos com os quais conversamos e aprendemos e
também se encontra estampada no organograma (Figura 31) da Secretaria Municipal de
Educacdo de Laranjeiras, inobstante haja, no municipio, uma comunidade quilombola
certificada e, pelo menos, quatro escolas que devem ofertar a EEQ. Repercutindo aquela banda:

“a verdade ¢ absurda no plural”.
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6.2 Educacao Escolar Quilombola: uma pratica por entre costuras

Antes de pormos, enfim, o candeeiro sobre a mesa, embora de algum modo ja
tenhamos dito isso aqui e ali, queremos salientar que a Educagdo Escolar Quilombola deve
funcionar por entre costuras. Ndo € sua defesa o abandono dos conhecimentos que
historicamente t€ém corporificado o curriculo, mas ela advoga que os modos de ser da
comunidade também o componham — e com o mesmo peso. A figura (Figura 35) abaixo é
ilustrativa dessa afirmacdo, considerando-se que ela fotografa os elementos que devem

fundamentar, informar e alimentar o curriculo das escolas quilombolas (BRASIL, 2012).

Figura 35: A EEQ e seus vinculos
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Fonte: Elaboragdo do autor

E ndo se limita a isso: é preciso que as/os quilombolas se facam presentes nos
processos decisorios da escola, o que precisa se concretizar ndo de maneira representativa, mas
sim por meio de participacdo ativa, mesmo porque as escolas quilombolas se situam em zonas
de contato (SANTOS, 2002), fisica e simbolicamente falando.

Contudo, a experiéncia tem mostrado que, por desconhecerem ou desconsiderarem
(atuarem “fera da lei”’) a Resolugdo CNE/CEB n.° 8/2012 e, antes disso, o contexto histdrico e
sociocultural de localizacao da unidade de ensino, as “escolas em quilombo”, ou seja, aquelas

que apenas foram erguidas em territorios quilombolas, mas que ndo atuam no registro da EEQ,
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tém operado no estatuto da invasdo cultural, no sentido conferido a essa expressdo por Paulo
Freire (1983), isto é, tém imposto uma monocultura que visa conquistar, manipular e massificar.

Nas zonas de contato, a dialogicidade pode ser um bom modo de pensar/fazer a
EEQ e a dodiscéncia contribui sobremaneira para isso, ja que cada EEQ ¢é singular porque
assente na realidade da CRQ onde ela deve ser implementada. Mas cremos que € preciso mais.
A militancia, no caso da EMEF Prefeito José Monteiro Sobral, presente nas praticas de
educadoras e educadores, tem se mostrado um instrumento estratégico de valor inestimdvel.
Para além dela, pensamos que somente por via de praticas nutridas no pensamento fronteiri¢o
ter-se-4, de fato, uma Educacao Escolar Quilombola.

Essa nossa defesa encontra respaldo na prépria histéria do curriculo e da escola
moderna, os quais, historicamente, independentemente do publico ao qual se destinam e do
contexto de localizacdo da instituicao, buscam impor um unico modo de ser e de interagir, em
detrimento da pluriversidade do mundo. Inversamente, o curriculo da EEQ precisa ser
entendido e concebido como prética situada, visto que, além das singularidades que demarcam
cada comunidade, as/os quilombolas carregam, em seus corpos, as marcas da chibata (dos
suplicios), mas também as resisténcias dos quilombos, das capoeiras e dos candomblés e a
sabedoria dos “mais velhos”. E ndo vemos como tornar isso factivel no curriculo que embala
as praticas escolares na atualidade.

Numa palavra, o curriculo da EEQ exige atitude decolonial, a partir da qual “o
condenado emerge como um pensador, um criador e um ativista a fim de construir um novo
mundo onde outros mundos também sejam possiveis” (MALDONADO-TORRES, 2019, p.
19). Entdo, mesmo no interior da escola, devemos comecar a erguer uma escola outra e, com
ela, uma sociedade (e essa é a nossa esperanca) que, no minimo, sinta-se envergonhada por
transformar seres humanos, cujos corpos e praticas destoam do eurocentrismo, em matéveis.

E h4 possibilidades miltiplas de imprimir corporeidade a EEQ. Todas elas, cremos
noés, passam pela defesa de uma educagdo antirracista, por varias razdes, das quais elencaremos
apenas trés: a) a modalidade educativa em espelho destina-se a um publico de descendéncia
inconteste e autodeclarada dos povos africanos que aportaram no Brasil, ainda no século XVI,
e que ergueram sobre seus corpos esta nacdo; b) a EEQ precisa ser uma modalidade
contextualizada (para o bem da verdade, essa deveria ser uma propriedade de toda e qualquer
acdo educativa), e, em razdo disso, seus fazeres pedagdgicos devem nutrir-se no/do contexto
historico e sociocultural da comunidade quilombola; c¢) ndo hé possibilidade nenhuma de se
combater a colonialidade, em todos os seus desdobramentos, se o combate ao racismo nao

estiver no fronte.
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Talvez, a pergunta que o/a leitor/a nos encaminhe neste momento seja a seguinte:
Sim, mas como, na prética, é possivel dar corpo a essa educacdo antirracista?

Nao queremos frustrar o/a nosso/a leitor/a hipotético, mas ndo temos a resposta
definitiva. Entretanto, podemos apontar algumas possibilidades de caminhar. E como ja
dissemos noutro momento, nesse mesmo lugar, sob o lume do poeta Thiago de Mello, € somente
caminhando que se faz o caminho.

Nos capitulos 04 e 05 desta Tese, referimo-nos a uma obra da professora Rosa
Margarida de Carvalho Rocha, intitulada “Pedagogia da diferenca: a tradicdo oral africana
como subsidio para a pratica pedagogica brasileira”, a qual, além de apresentar os estagios que
a escola trilha em dire¢do a uma educacao antirracista, também reflete sobre caminhos possiveis
para construi-la.

Além dessa leitura e de tantas outras, a constru¢do de didlogos entre as praticas
curriculares e os valores civilizatérios afro-brasileiros, expressos na introducdo deste
documento, sobre os quais dissertou sensivelmente a professora Azoilda Loretto Trindade
(2010), parece uma costura vidvel, quicd imprescindivel; isso porque, por tratar-se de
modalidade direcionada aos remanescentes de quilombo, esses valores certamente se encontram
entranhados em seus fazeres.

Isso nos conduz aos simbolos Adinkra, mas aqui ressaltaremos o Sankofa.
Pensamos que esse simbolo, para além de congregar em si os valores civilizatérios (trabalhamos
isso na introducdo desta Tese), também ajuda a compreender como a racionalidade de grupos
étnicos tradicionais africanos, dos quais s@o origindrios os povos quilombolas, movimenta-se:
a producdo do presente se efetiva a partir da escuta sensivel da Ancestralidade. A bem da
verdade, essas nog¢des (passado, presente e futuro) ndo se adequam confortavelmente quando
lancamos nossos olhares sobre esses grupos. A ideia de Sasa e de Zamani, ou seja, o tempo de
experiéncia, de vivéncia dessas pessoas (0 Sasa) € o tempo que, embora contenha o Sasa,
ultrapassa-o e abarca a Ancestralidade (Zamani) (CASTIANO, 2010), explica melhor aquela
noc¢ao.

Pensamos também que € possivel recorrer-se a produgdo “A cor da cultura”, vez
que ela traz para o centro do debate temadticas e personalidades brasileiras negras que se
encontram, no mais das vezes, ausentes dos curriculos oficiais e praticados pelas escolas. Essa
producgdo encontra-se disponivel no universo virtual.

Pensamos ainda que a constituicdo de espagos/tempos de escuta — de escuta aos
“mais velhos” — lembremos da fala de Ifarara: “&les sae as mestres! Eles sde as mestres nac sd

da cultura, eles sdo da comunidade ali” (Entrevista, fevereiro de 2019) — € indispensavel. Mas
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ndo nos referimos a escuta passiva, a escuta que imobiliza, a escuta que se faz por cortesia;
remetemo-nos a escuta que transforma, que torna quem fala e quem houve protagonistas da
histéria narrada; aludimos a escuta que se faz com o corpo e com a alma, que dispde falante e
ouvinte num cendrio de mudanga, de construcao do novo. Essa escuta se instala na encruzilhada.

Esse pensamento nos conduz ao seguinte destaque: a feitura da EEQ requer o
estabelecimento de vinculos inadidveis com os movimentos negro e quilombola. E por razdes
indiscutiveis: 1) as CRQ, mesmo aquelas constituidas originalmente por meios ndo belicistas,
resultam dos movimentos insurrecionais inaugurados ainda nos navios negreiros (tumbeiros) e
liderados por africanas e africanos; essas rebelides simbolizam a for¢ca motriz (e matriz) das
conquistas dos sobreviventes de Palmares, como nos identifica Nascimento (1978); 2); a luta
pela educagdo sempre estampou as bandeiras dos movimentos negros (antes e agora) € a EEQ
¢ uma consequéncia dessa luta; 3) a resolucao que estabelece a EEQ define que “as agdes
colaborativas constantes do caput deste artigo poderdo ser realizadas contando com [...]
organizagdes do movimento quilombola e do movimento negro, Nucleos de Estudos Afro-
Brasileiros e grupos correlatos, institui¢cdes de Educacio Superior e da Educacao Profissional e
Tecnolégica” (BRASIL, 2012, art. 14, § 1°).

Queremos, contudo, negritar que os possiveis caminhos aqui elencados — e tantos
outros podem ser descobertos — ou inaugurados — ganhardo fluidez se estivermos conscios do
universalismo negativo sobre o qual falam Santos (2002) e Paulo Freire (1983), ainda que, esse
ultimo autor, ndo tenha recorrido a essa expressao. Ou seja, precisamos partir da ideia de que
nenhum grupo étnico, nenhum saber, por mais amplo que se arvore, é capaz de responder a
tudo, tal como ndo ha saber que tudo ignore. Esse entendimento precisa ser acompanhado da
compreensdo de que € no cotidiano dos sujeitos que as praticas sdo validadas.

Acrescentamos duas outras percep¢Oes que exigem compromisso social e o
discernimento de que outro mundo € possivel. A EEQ € erigida, como j& pontuado, numa zona
de contato, em um espago/tempo no qual préticas culturais assentes em ldgicas distintas se
encontram — e também se confrontam. Logo, parece-nos que € no reino da encruzilhada que a
Educagdo Escolar Quilombola vai construindo seus contornos. E, por se mover por
encruzilhadas, ela, a EEQ, nunca serd, de uma vez por todas, definida e, muito menos,
definitiva. E uma educacio que se faz no campo da possibilidade, da imprevisibilidade; ela é
poténcia em profusdo. Ela ndo habita a “zona do ser”, também nao tem a “zona do nao ser”
como seu lar; encontra-se, por conseguinte, na zona do sendo. Por isso, a EEQ exige, pensamos

noés, um pensamento fronteirico em vigilia sempre.



317

Ademais, independentemente das possibilidades aqui elencadas, cremos que ha dois
principios que se fazem imprescindiveis para o erguimento digno da EEQ: a humildade e a
amorosidade. Ambos possibilitam um fazer pedagdgico dialégico; ambos minam a produgdo
de um curriculo eurocéntrico; ambos atuam no sentido de combater a exclusdo e a abjegao.

Por fim, agora ja colocando o candeeiro sobre a mesa, mas protegendo sua chama
para que ndo se apague, vocés, decerto, perceberam que iniciamos todos os capitulos que
compdem esta Tese com um texto distinto, que objetivou, em cada situa¢do, nao apenas ilustrar
a escrita posterior, mas também chamar a atencdo para determinada pratica cultural que
comumente encontra-se alheada do universo académico.

Neste capitulo, trouxemos a obra, talvez, mais vigorosa e (re)conhecida do poeta
pernambucano Solano Trindade (Figura 29), um dos lideres da Frente Negra Brasileira e um
dos personagens mais relevantes na luta do povo negro deste pais. O poema “Tem gente com
fome”, integrante deste capitulo, ndo se restringe a fome simbolizada pela auséncia de comida,
embora, no Brasil, ela se encontre cada vez mais compondo as estratégias de exterminio do
povo negro, do povo indigena e de pobres em geral (frisemos que, nessas plagas, a separacao
entre grupo étnico-racial e classe social é bastante imbricada). E que as misérias sdo mdltiplas
e multifacetadas. Para além disso, engenhosamente, elas vdo se imiscuindo em vdrias
dimensdes da vida, de modo tdo arquitetado que nem sempre se tornam perceptiveis, mesmo
para o miserabilizado — relembremos a postura do personagem de Gonzalez (1984).

Porém, como neste territorio priorizamos a educagdo, com destaque para a
Educacdo Escolar Quilombola, a negacdo dos saberes da Comunidade, ou o deturpamento
deles, ou ainda a sua utilizagdo como prética exdtica (ex-Otica) €, sim, uma das formas de
miserabilizacdo encontradas pelo pensamento abissal, em nome do qual Calaboca encena suas
malvadezas.

Assim sendo, além do texto que epigrafou o presente capitulo, acrescentamos outro

que o encerrard. No final, deixar-lhes-emos um questionamento. Vamos ao texto.

‘ l ra uma vez um cacador que entrou nos arbustos para matar um macaco. Ele

estava procurando fazia poucos minutos quando viu o macaco sentado

confortavelmente num galho de uma arvore baixa. O macaco nao lhe deu a

menor aten¢do, nem mesmo quando os passos do homem sobre as folhas

secas subiam e desciam, se aproximando. Quando estava bem perto do

macaco, atras de uma arvore de onde conseguia ver o bicho claramente, ele levantou o rifle e

apontou. Justo quando estava para apertar o gatilho, o macaco falou: ‘Se vocé atirar em mim, sua

mae vai morrer, e, se vocé nao atirar, seu pai vai morrer’. 0 macaco voltou ao que estava fazendo
antes, mastigando comida e de vez em quando cogando a cabega ou um lado da barriga.

“0 que vocés iam fazer se vocés fossem o cacador?”
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Essa historia era contada uma vez por ano aos jovens da minha aldeia. O contador de
histdrias, geralmente um ancido, apresentava essa questdo irrespondivel ao final da historia, na
presenca dos pais das criancas. Toda crianca presente na reunido tinha que responder a pergunta,
mas nenhuma crianca jamais a respondia, pois tanto suas mdes quanto seus pais estavam
presentes. Nem o contador de histérias oferecia uma resposta. Durante cada reunido dessas,
quando chegava minha vez de responder, eu sempre dizia ao contador de histdrias que eu teria
que pensar direito sobre aquilo, o que, é claro, ndo era la uma resposta muito satisfatdria.

Depois desses eventos, meus colegas e eu - todas as criancas entre seis e doze anos -
sugeriamos diversas respostas possiveis que pudessem evitar a morte de um dos nossos pais. Nao
havia resposta correta. Se vocé poupasse 0o macaco, alguém ia morrer, e se vocé ndo o poupasse,
alguém ia morrer do mesmo jeito.

Naquela noite chegamos a uma resposta, mas ela foi imediatamente rejeitada. Dissemos
ao PaSesay que, se um de noés fosse o cagador, ndo teriamos saido para cacar macacos. Falamos
para ele: “Ha outros animais, como os veados, para cagar”.

“Essa ndo é uma resposta aceitavel”, ele disse. “Estamos supondo que vocé, como
cacador, ja levantou sua arma e tem que tomar uma decisdo.” Ele quebrou sua noz de Ko/aao meio
e sorriu antes de enfiar um pedaco na boca.

Quando eu tinha sete anos, cheguei a uma resposta para aquela pergunta que fez sentido
para mim. Porém, nunca a discuti com ninguém, por medo de como minha mae se sentiria. Conclui
que, se eu fosse o cacador, atiraria no macaco, para que ele nunca mais tivesse a oportunidade de
por outros cacadores na mesma cilada.165

Nao estamos em tempos de matar macacos nem qualquer outro animal — ou qualquer
componente da flora. Deixemos isso para aqueles que veem na regido amazonica e no Pantanal
cemitérios de vidas inocentes, indefesas e imprescindiveis e projetos de enriquecimento
criminoso. Mas podemos substituir o macaco pelo curriculo — por esse curriculo que a BNCC,
por exemplo, simboliza e que, insensivelmente, é capaz de, a exemplo dos destruidores de
ecossistemas inteiros, produzir inexisténcias.

Assim sendo, o que vocés fardo? Matardo o curriculo, que, historicamente, tem
produzido o esquecimento das/os condenadas/os e da condenacdo e, portanto, tem negado
resoluta e insensivelmente, a pluriversidade do mundo, ou, ao contrdrio, contribuirdo para o seu

fortalecimento e manutencao?

165 Texto extraido da obra de Ishmael Beah, “Muito longe de casa: memoria de um menino-soldado”.
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Por favor, deem-nos licenca
Pra romper a aleturgia,
Concluindo essa escrita
Seguindo outra freguesia.

E que a gente do Nordeste,
No Norte, Sul ou Sudeste,
Se nao ri, faz poesia.

Isso explica um bocado

A for¢a que nos agarra,

Os dribles dados na vida,
O cordel que nos amarra;
Pois o sertdo tem a planta,
O litoral, 4gua tanta,

O cendrio que se narra.

Pedimos também licenca

Aos cordelistas de fato:
Encantadores do verso,
Pintando a cena no ato.

Igual a eles ndo tem

Quem fale d’algo ou d’alguém
Como quem pinta retrato.

O Nordeste tem caatinga

E o chao que o Sol racha;

As praias fogem de vista,

As aguas mantém a marcha;
Tem o rio Sao Francisco,

As matas fazem rabisco,
Sua foz ali se acha.

Ariano Suassuna,

O Nobrega e Assaré,

Tem Clemilda e Gerson Filho,
Tem Trindade e Aglaé;

Da educacgdo, patrono,

Luiz Inacio, no trono

Do poder que nutre a fé.

Mas nao é sobre o Nordeste
Que o cordel vai falar.

Ele segue noutra rota
(Estando nela, ele esta);
Falaremos da pesquisa,
Assim de forma concisa,
Que nos trouxe para ca.
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E 0 que nos embalou

Foi o Samba de Pareia;

Ao seu lado, o curriculo

E as prosas que os margeiam.
Buscavamos entender

Se modos outros de ser
S’afastam ou s’entremeiam.

A questdo ndo é tdo simples
Como alguém pode dizer.
Educacao nos quilombos
Requer dois modos de ver:
A que se faz na escola

Ou fora dela, o que rola,
Sem lei ou sem parecer?

Ambas formam os sujeitos
Que compoem o quilombo.

E este conforma aqueles,
Como se fossem um combo;
Pois ambos sdo territorios
Com intervalos notérios,
Compartindo o mesmo lombo.

Logo mais retomaremos
A nossa investigacao
Antes, olho na Mussuca
(La se fez a incursao):
Ela estd em Laranjeiras,
Cidade que faz fronteira
Com arraia de Joao.

Estamos nos referindo
Ao forré de Aracaju,

A capital de Sergipe,
Terra de Joao Mulungu:
Esse Zumbi sergipano,
Amigo de preto mano,
Na escravidao fez suru.

A Mussuca é um quilombo,
Canta assim dona Nadir;
Terra do preto mais preto,
Lima nos faz repetir;

Nela as africanidades
Tingem as corporeidades,
Fazem a alma sorrir.



E nessa terra de pretos

Que de pareia se brinca,
Que arrasta os quilombolas,
Desenlaca e abre trinca;
Rompe os muros raciais,
Pde no samba os plurais

E a negritude afinca.

E esse samba é brincado
Por mulheres valiosas;

A honra estufando o peito;
No rosto, a graca e prosas.
Com elas pude aprender
Como a pedra converter

Num rosario feito em rosas.

Muitas se chamam Maria,
Como ocorre com Sessé;
Dona Luiza é Maria,

A Lucia Maria é.

Dona Nadir traz de pia
Também o nome Maria
Como o faz Dona Dedé.

Nome de Nossa Senhora
Esta em Dona Edénia;
Dona Eunice igualmente
Pra isso ndo pediu vénia;
Dona Illza, quem diria,
Também se chama Maria
Assim como Dona Eugénia.

Dona Elizabete escapa:
Nela Maria nio vem;
Seguindo o escriturario,
Dona Elenildes também;
Dona Maria Santana,

O ritual ndo engana,

O nome Maria tem.

Dona Maria José,

Nada é preciso dizer;

Ja Marizete dos Santos,
Nao quis Maria escolher.
Dona Carmélia seria?
(Quica se chame Maria
E ndo pudemos saber).
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Nesse grupo de mulheres,
Inda ha Dona Normalia,
Brincando sobre tamancos,
Se precisar, de sandalia.

E nessa congregacao

Ha um unico varao,
Conformando aquela dalia.

O nome dele é Acrisio,
Conhecido por Mangueira;
E quem domina o tambor,
Incitando a brincadeira;
Seu nome nio é Maria
Nem tem o José de pia,
Mas com elas faz zueira.

Ai esta o elenco

Dessa pratica oral.
Passemos a conhecé-la
(Raia territorial);

Ela se faz na Mussuca,
Porém sua alma batuca
No seu corpo ancestral.

Ela € afrodiasporica,
Todos concordam com isso;

Mas se fez por outros mares,

Entrelacou compromisso;
Reinventou-se na estrada,
Na forca de encruzilhada,
Ao novo nao foi remisso.

Samba de Pareia é

Um territorio prototipo,
Semelhante a Mussuca,
Conservando seu genotipo;
Deu tonus a negritude
(Nisso reside a virtude

Do seu confesso fenotipo).

Dona Nadir quando canta,
Convoca homem e menina
Para sambar de pareia,
Irradiar melanina;
Enquanto ela sapateia,

O povo se incendeia:
Canta, pula, ilumina.
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Ja doutro lado, nés temos

O curriculo escolar,
Uma pratica moderna
De desenho escalar,
Recurso colonial
Buscando impor, afinal,
A sua forma de olhar.

Curriculo fragmenta
Os saberes, a pessoa;

O curriculo, ora veja,
Aposta noutros saberes,
Desconsidera contextos,
Pensares e seus fazeres;
Instituinte do “ismo”,

Cria do eurocentrismo,
Escravo dos seus quereres.

Disciplinando seus corpos,

Engaiolando o que voa.
E dentro desse limite
Que, na escola, s’admite
A diferenca que ecoa.

Ja o Samba de Pareia
Carrega o grupo na pele;
Transitando pelo “dade”
(O coletivo o compele);
Pleiteia comunidade,
Exige Ludicidade,

A todo “ismo” repele.

Admitir, seriamente,
Nao é a real sentenca;
Pois a escola oculta,
Esconde a diferenca;
Fixa a desigualdade,
Instaura uma verdade
Negando a co-presenca.

Olhando pr’esses saberes,
Buscamos investigar

A forma qu’esses fazeres
Costumam dialogar,
Reconhecemos o jeito

Em qu’esse samba, no peito,
Entra na vida escolar.
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Ele adentra a escola
Naqueles que sao presentes:
Os professores e pais,
Servidores e discentes.

Para além dessa maneira,
Ele aparece na esteira

Das militancias docentes.

Ele as vezes recebe

Um convite especial,

Se uma visita ilustre,

Que diz fulano de tal,

Vai conhecer a escola

Ou o lugar quilombola,
Vez que nao ha nada igual.

Mas essa forma de entrar
Nem mesmo de longe é
Aquela mais musculosa,

Que se impode e mete o pé;
Essa é bem mais passageira -
Faz-se de forma faceira -

E um ato de boa-fé?

As outras maneiras, sim,
Essas incitam fratura

No curriculo prescrito,
Que impoOe uma estrutura,
Nos afazeres docentes,

Nos pensamentos das gentes,

Nos pilares da cultura.

Mas precisamos dizer:
Curriculo oficial,
Determinado por leis,
Com aparato estatal,

O que lhe torna robusto,
Impde-se de modo injusto,
Produz o nio visual.

Apesar desse curriculo,
Professores, estudantes
Vao fissurando por dentro,
Criam outros militantes;

A dodiscéncia empresta
Ferramentas, abre frestas,
Apresenta outros falantes.
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Educacao escolar,
Chamada de quilombola,
Precisa d’outro curriculo,
Requisita outra escola,
Pois o sistema que temos,
Da forma que o fazemos
A diferenca esfola.

Um curriculo sambando
E coisa que nao se Ve;
Seu corpo foi engessado,
Modernizou-se a valer;
Partiu-se toda a costura,
A divisdo nao sutura,
Nao ha o que se fazer.

Vou retificando o dito,
Caminho ¢ atividade:
Podemos pensar o novo,
Cacar possibilidade;

Revisitar nossos elos,

Ouvir os nossos “mais velhos”,
Criar coletividade.

Mas, por outro lado, escutem,

Deem-me a sua atencao,
Pra “pareiar” o curriculo
(Como sambar no salao)
E combalir um saber,

De modos outros de ser,
De “cruzas” feito entao.

Veja, Samba de Pareia,

Que ndo cabe em disciplina,
Ele acontece nos tempos
(Ao aprender se ensina,

Em um espaco qualquer,
Na hora que convier,
Quando o desejo domina).

Ele ndo é s6 dancante

E nem é sé cantoria;

E um saber que se faz
Noutra epistemologia.
Dos negros é o rebento,
Voa nas asas do vento,
Instala outra harmonia.
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Os saberes da Mussuca
(Ou doutra comunidade)
Devem entrar na escola
(Zona rural ou cidade),
Em proposta horizontal,
Acao intercultural,
“Sampareiando” verdades.

Decolonialidade

[lumina a atitude;
Pensamento de fronteira,
Nele habita a virtude
Duma docéncia arteira,
Que trilhe noutra maneira,
Enxergue outra latitude.

Enxergar noutros saberes,
Noutros modos de agir,
Formas mais equitativas
De se fazer existir:
Inaugurando outro mundo
E num fluir de segundo
Propde “o mundo do Ti".

Enfim, conter o oral,
Numa escrita que o preze,
Foi a nossa intencao,

O nosso leme e cinese:
Assim partiu o veleiro,
Apague-se o candeeiro
Finalizando esta Tese.
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