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“Vale a pena lembrar que, embora haja uma vasta
diferenga entre n6s no que diz respeito aos fragmentos
que conhecemos, somos todos iguais no infinito da nossa

ignorancia.”

Karl Popper.

"Nao fiz 0 melhor, mas fiz tudo para que o melhor fosse
feito. Nao sou o que deveria ser, mas nao sou 0 que era

antes"
Martin Luther King.
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RESUMO

Pretendeu-se no decurso do Programa de Pds-Graduagdo em Educacdo Fisica da Universidade
de Brasilia (UnB) analisar as representacfes sociais das praticas corporais em comunidades
quilombolas ou remanescentes de quilombos do estado de Goids. Nesse sentido, a
investigacdo, de cunho qualitativo, teve por delineamento um estudo de caso da comunidade
Kalunga e por procedimento de pesquisa a etnografia. A escolha da pesquisa etnogréfica
motivou-se pela complexidade do fenbmeno a ser analisado, ou seja, a danca sussa. A
construcdo do caminho metddico deu-se da seguinte maneira: (a) levantamento bibliografico;
(b) trabalho de campo e (c) andlise e interpretacio dos dados obtidos. A guisa de conclus&o,
observou-se um hibridismo cultural, porque o objeto em anélise foi redimensionado. Isto &,
buscou-se a dancga sussa e encontrou-se outra manifestacdo corporal, o forrd. Os jovens foram
0s protagonistas dessa ressignificacdo; foram os responsaveis por demarcar a relacéo entre a
tradicdo e a modernidade.

Palavras-chave: quilombo; Kalunga; sussa; forrd; hibridismo cultural.



ABSTRACT

It was intended during the Postgraduate Program in Physical Education at the University of
Brasilia (UNB) to analyze the social representations of bodily practices in maroon
communities or quilombola in the state of Goiés. This way, the research, in a qualitative
character, was to design a case study of community Kalunga and as a search procedure,
ethnography. The choice of ethnographic research was motivated by the complexity of the
phenomenon to be analyzed, that is, dance Sussa. The construction of the methodical way was
as follows: (a) bibliographical survey, (b) field work and (c) analysis and interpretation of
data. In conclusion, there was a cultural hybridity, because the object in question has been
resized. This is aimed to dance Sussa and another bodily manifestation was met, the forrd.
Young people were the protagonists of this redefinition. They were responsible for
demarcating the relationship between tradition and modernity.

Keywords: Quilombo; Kalunga; Sussa, forrd, cultural hybridity.



1. Introducéo

O presente estudo tem por objeto as representacdes sociais das praticas corporais em
populacdes afro-brasileiras remanescentes de quilombo do estado de Goias. Para a analise,
tem-se em consideracdo a polissemia corporal presente em comunidades quilombolas, como
inventario sociocultural dessas populaces.

Neste ambito, a danca — como parte da polissemia corporal —, constitui um fenémeno
rico de estudo, porque — conforme a compreenséo de Siqueira (2006) —, consegue transparecer
os variados significados de uma determinada comunidade, mormente, da populacdo negra,
que tem ao largo da histéria contribuido sobremaneira com a cultura brasileira, por intermédio
da lingua, alimentacdo, religides, entre outros.

Para tal desiderato, pretende-se observar o contexto existente na comunidade
quilombola Kalunga, situada ao norte de Goiés.

Optou-se por essa comunidade por causa de um sem-numero de fatores, entretanto,
dois sdo primordiais: a localizacdo geogréafica, uma vez que esta situada no estado de Goias,
facilitando o deslocamento do pesquisador ao campo empirico; e, a singular condicao de tal
comunidade, que tenta resguardar suas tradi¢fes e configura-se como uma das mais relevantes
da regido Centro Oeste.

A pesquisa, portanto, tem por delineamento um estudo de caso da comunidade
supracitada e como técnica ou procedimento de pesquisa a etnografia. Cabe salientar,
outrossim, que o presente trabalho representa o forte desejo de se aprofundar e melhor
compreender a cultura afro-brasileira tradicional, somando-se a trabalhos importantes ja
existentes na area, mas cujos recortes sdo diversos ao que ora se propde €, a0 mesmo tempo,
trazer contribuicdes tedricas ao campo académico da Educacao Fisica, em sua vertente com as
Ciéncias Sociais. Também ressaltam-se que ha poucos estudos sobre o tema, particularmente,
aqueles que se centram sobre o inventario das praticas corporais das comunidades
tradicionais.

Muitos recortes sequer tangenciam a questdo. E a seguir, a guisa de estado da arte,
apresentam-se alguns estudos, para se compreender qual tem sido o olhar sobre os
quilombolas.

Souza Almeida (2005), por exemplo, em seu trabalho intitulado Iluséo e realidade em
Ivaporunduva: a televisdo na cultura quilombola. Andlise a partir da Folkmidia propde-se a

compreender a influéncia dos meios de comunicacdo de massa sobre a comunidade



quilombola de Ivaporunduva, sua anélise recai sobre a televiséo, historicamente forjada vila.
A autora analisou todo o processo de chegada desses tracos de modernidade (energia elétrica,
televisao, Internet) aguela comunidade. E percebeu que a televisdo faz parte inexoravel
daquela realidade que se ressignifica diante desses aspectos exogenos. A influéncia desse
meio de comunicacdo € de maior impacto sobre os jovens e ha, consequentemente, um receio
dos mais velhos, que preconizam a necessidade de se manterem as tradi¢des. Essa anélise abre
a possibilidade de se afirmar que essa influéncia pode se espraiar também nas praticas
corporais daquela comunidade, visto que a televisdo veicula inimeras manifestacfes
corporais, comportamentais, entre outros.

O estudo supracitado é importante, porque ressalta esses aspectos da modernidade que
permeiam uma comunidade tradicional. Todavia, o corpo € negligenciado ou visto de maneira
marginal ou em pontilhado, conforme termo cunhado por Le Breton (2009). E o que se
pretende nessa dissertacéo é realizar uma sociologia do corpo.

Outro estudo enriquecedor e que auxilia na compreensdo dessa tematica € o proposto
por Junior (2010), que faz uma analise da danca e do verso utilizado nas praticas corporais
dos Kalungas. Para ele, ha um sincretismo ou a conjugacdo do catolicismo e de religifes
africanas que se fazem sentir nas manifestacGes culturais daquele povo. Seu trabalho sera
analisado mais adiante nessa dissertacdo e foi um dos poucos encontrados em que o enfoque
recaiu nas préaticas corporais, alids, denominadas por ele de praticas performaticas.

Por fim, o estudo de Siqueira (2006) empreendeu uma reflexdo sobre o contexto
Kalunga, mormente, os aspectos festivos e as modificacdes sociais e culturais ensejadas pela
modernidade. Calcada na memdria das mulheres mais velhas daquela comunidade, a autora
fez uma anélise sobre as mudancgas ocorridas no cendrio e os conflitos inter-geracionais. Além
disso, seu trabalho é proficuo para o que se pretende nesse estudo, porque sdo analisadas a
sussa e o forr6 e os elementos que os configuram; com seus mdltiplos significados para
aquela comunidade.

Ratifica-se que sdo poucos os estudos, pelo menos no levantamento empreendido, que
versam sobre o0 corpo no cenario Kalunga. Assim, para se compreender a sociologia do corpo
a que se propde esse trabalho, optou-se pelo seguinte roteiro (para compreenséo do leitor): (i)
0 topico 2 — Procedimentos metodoldgicos —, situa o caminho que foi percorrido para se
compreender em profundidade o objeto. Nele sdo explanados os objetivos da pesquisa, a
justificativa de tal execucdo, bem como os procedimentos propriamente ditos, no que tange as

técnicas e aos aspectos éticos; (ii) o topico 3 — Fundamentacdo tedrica —, traz a baila o



estado da arte. Nele, calcado em importantes autores, sdo apontados 0s motivos pelos quais se
pretende realizar uma sociologia do corpo; (iii) o tépico 4 — A escraviddo, o quilombo e a
condicdo ontologica da pessoa negra —, visa tracar um caminho histérico da condicdo do
sujeito negro no Brasil. Essa discusséo € relevante, porque os quilombos sdo majoritariamente
representados por esses sujeitos, portanto, conhecer o seu contexto histérico, social, cultural,
entre outros e, apresentd-los ao leitor ndo é inadequado ou uma atitude prolixa como se
poderia imaginar. E relevante, em suma, porque auxilia na compreensdo dessa sociologia do
corpo que se pretende fazer; (iv) no topico 5 — O caso Kalunga —, afunila-se ainda mais a
discussdo. As caracteristicas, 0s costumes, as idiossincrasias do grupo séo analisadas; o topico
6 — Mergulhando no campo —, é o corolario da pesquisa. E o relato do campo empirico. E a
narrativa ipso facto do que foi vivenciado e a discussdo sobre tais experiéncias; por fim,
apresenta-se ainda o tépico 7 — Consideracgfes Finais — no qual sdo relatadas as conclusdes
da pesquisa; os seus desdobramentos que podem ensejar futuras anélises. Essa dissertacao
estrutura-se desse modo, ou seja, parte-se de uma totalidade ou ampla visdo e se estreita
analise ou tenta-se compreender o particular com o desiderato de melhor compreender o

objeto. A seguir, é esmiucado o caminho pelo qual se seguiu para se atingir essa meta.



2. Procedimentos metodolégicos

Com base no exposto, a questdo que norteara a presente investigacdo é a seguinte:
como sdo construidas as representacGes sociais das praticas corporais em populagdes afro-
descendentes remanescentes de quilombo? Como se constitui a polissemia corporal no
contexto da populacdo quilombola, considerando a comunidade Kalunga — GO?

Outras questdes indutoras estdo implicitas nesses guestionamentos centrais, ou seja,
sera que ocorre uma selecdo (dos hemisférios direito e/ou esquerdo, conforme proposto por
Hertz, 1980) na danca tradicional efetuada em comunidade quilombola ou remanescente de
quilombo? Sera que tais dancas sdo pautadas pela religiosidade que permeia essas

comunidades afro-brasileiras?

2.1.  Objetivo geral

Analisar as formas de representacbes das praticas corporais em comunidades
quilombolas ou remanescentes de quilombos no estado de Goias, considerando a polissemia

corporal que as configuram no &mbito da danca.

2.2.  Objetivos especificos

Com base na identificacdo e registro, pretende-se:

- Descrever as manifestacdes corporais da danga sussa, seus tragos representativos, identificar
seus atores sociais, 0s simbolos principais, 0 l6cus de realizacdo e seu intercdmbio ou ndo
com ritos sagrados;

- Analisar em gque medida a dancga sussa — elemento que possibilita a identificagdo dos tracos
fundamentais presente na polissemia corporal da comunidade Kalunga — constitui um
movimento de resisténcia cultural na dicotbmica e tensa relacdo entre a tradicdo e a
modernidade, procurando verificar a presenca ou ndo de elementos sincréticos em sua

manifestacao.



2.3. Justificativa e relevancia do estudo

A éarea académica da Educagdo Fisica possui um forte vinculo com as ciéncias
biomédicas, que sdo pautadas pelo pensamento cartesiano. Desta maneira, 0 método cientifico
empregado e ainda com marcante influéncia para a anélise do objeto corpo € aquele em que o
todo se subdivide em vérias partes e o cientista tenta controlar as variaveis oriundas desse
processo.

Todavia, com base na compreensdo de Mauss (2003) de fato social total e, por
conseguinte, das técnicas corporais, notadamente, da Antropologia, a concep¢do de ser
humano na modernidade redimensionou-se e analisa-lo apenas por um Viés
bioldgico/fisiolégico tornou-se insuficiente. A partir desse prisma, eclodiram indmeros
estudos acerca do objeto corpo no campo tedrico das Ciéncias Sociais, porém, a area
académica da Educacdo Fisica ficou ainda a margem de tal processo pelo pouco didlogo
estabelecido com as Ciéncias Sociais ou pelo atavismo de seus pesquisadores as hard
sciences.

Com base nos pressupostos metodoldgicos das Ciéncias Sociais, reconhecendo que ha
pontos de interseccdo entre a Educacdo Fisica e as Ciéncias Sociais, quais sejam, 0s jogos, as
brincadeiras, as dancas, o esporte e, por fim, calcado por um arcabouco teérico construido a
partir do pensamento dos autores das duas areas, esse estudo ganha em importancia, porque
tem por objetivo analisar as praticas corporais e suas representacfes junto a comunidade
quilombola Kalunga que tem um processo histérico de formacdo bastante peculiar,

constituindo-se em proficuo objeto de investigagao.

2.4.  Tracos metodoldgicos

Pretendeu-se no decurso do Programa de Pds-Graduacdo (mestrado) em Educacdo
Fisica da Universidade de Brasilia (UnB) analisar as formas de representacfes das praticas
corporais em comunidades quilombolas ou remanescentes de quilombos no estado de Goias,
considerando a polissemia corporal que as configuram no &mbito da danca.

Assim sendo, a pesquisa, de cunho qualitativo, teve por delineamento um estudo de
caso da comunidade Kalunga, utilizando-se como procedimento de pesquisa a etnografia.

De acordo Oliveira (1998) o trabalho do antropdélogo ou a faina do cientista social

requer trés etapas de um mesmo processo, indissociaveis: o olhar, 0 ouvir e o escrever. A



primeira etapa, o olhar, diz respeito ao modo como se compreende 0 objeto de anélise. A
maneira pela qual se percebe e analisa 0 objeto estd intimamente vinculada ao arcabougo
teorico construido ao longo do percurso académico, em outras palavras, o objeto que se olha
“nao escapa de ser apreendido pelo esquema conceitual da disciplina formadora de nossa
maneira de ver a realidade” (OLIVEIRA, 1998: 19).

Faz-se mister, portanto, que o olhar seja disciplinado com o precipuo objetivo de
tornar a “refragdo” a menor possivel. E certo que se vé o que foi disciplinado para se ver, mas
ndo se pode olvidar que a “refragdo” exacerbada prejudica a analise do objeto, pode-se cair
também no engodo de estereotipar o objeto ou saturd-lo de determinacfes deletérias que
acabam por criar uma ciéncia que reforca diferencas e exclusdes”.

Ainda nesse caminho, pode-se trazer a baila o olhar antropologico compreendido por
Daolio, que “¢é justamente esse movimento de olhar para o outro e olhar para si mesmo
através do outro” (DAOLIO, 2009: 25). Com esse exercicio o pesquisador ou cientista social
é capaz de compreender e analisar uma dada cultura, sem negligenciar o principio da
alteridade, que é justamente o cuidado em ndo ter uma postura etnocéntrica ou maniqueista
(bom, ruim, evoluido, inferior), mas respeitar e entender uma cultura como parte relevante da
familia humana.

Outra etapa cognitiva importante na pesquisa social e que estrutura e sofistica o olhar,
é o ouvir. Em verdade, o ato de ouvir € um complemento do olhar e possui as mesmas
condigdes dele. O ouvir também “esta preparado para eliminar todos os ruidos que lhe
parecam insignificantes” (OLIVEIRA, 1998: 21).

Por fim, como corolario das duas a¢des cognitivas supracitadas, tem-se 0 ato de
escrever. Trata-se do momento de maior complexidade para o cientista social, porque estando
aqui (being here), em seu gabinete, distante do l6cus da pesquisa (being there), no processo
de textualizacdo ele fundamenta a sua observacdo, coloca vidas dentro do texto, reescreve-o
constantemente, filtra-o. Outrossim, existe uma autonomia do pesquisador no momento de
construcdo do seu texto, que ndo é desvinculada dos dados coletados. Tudo depende da viséo

ou do trato com que esses dados sdo analisados. Em sintese, hd uma quase simultaneidade

1 Um caso classico que causou bastante celeuma foi o de James Watson, co-descobridor da estrutura da dupla
hélice do DNA e laureado com o Nobel de Medicina em 1962. Atribui-se a ele um discurso perturbador ao jornal
britdnico The Sunday Times, em 2007. Em sua visdo, 0s negros seriam inferiores intelectualmente aos brancos.
Watson desconsiderou os multiplos fatores histdricos, politicos, econdmicos, entre outros, que tornaram (e
tornam) a qualidade de vida da populagdo negra péssima. Deste modo, o seu olhar foi disciplinado para significar
uma “realidade” (para ele os genes explicam quase tudo), mas a falta de uma leitura critica de mundo tornou a
sua analise totalmente descontextualizada; seu comentario bastante infeliz. Posteriormente, ele teve que se
retratar junto & comunidade internacional. Eis 0 motivo pelo qual se deve ter cuidado com o olhar, o ouvir e 0
escrever como exarados por Roberto Cardoso de Oliveira.
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entre 0 pensamento e o0 ato de escrever, que faz com que o pesquisador busque articular o
olhar e o ouvir — do trabalho de campo —, com a elaboracdo do texto (OLIVEIRA, 1998).
Assim, antes de se chegar a um aspecto formal, o texto € escrito e reescrito diversas vezes.
Com base nessa compreensdo, optou-se pela construgdo de um caminho metddico
calcado na pesquisa etnogréfica, tendo como recorte as representacfes sociais das préaticas
corporais em sociedades afro-descendentes, particularmente, a comunidade Kalunga, situada
na regido nordeste de Goias (localizada, geograficamente, entre os municipios de Teresina de
Goiés, Cavalcante e Monte Alegre). A escolha da pesquisa etnografica deve-se pelo grau de
complexidade do fenémeno a ser investigado, o que demandou do pesquisador a
permanéncia/vivéncia com um grupo por um periodo de tempo. Nesse ambito, a trajetoria da
pesquisa se constituiu por meio de fases como forma de facilitar o processo de construcdo do

método:

a) Levantamento bibliografico em que se construiu um apanhado geral sobre o estado da
arte, consultando-se, prioritariamente, trabalhos de teses e dissertacGes sobre o tema
investigado, com base no banco de teses da Capes/IBICT.

b) O segundo momento da pesquisa diz respeito ao campo propriamente dito. Com a
intencdo de identificar as representacdes sociais das praticas corporais, foi feito o
registro fotografico e de imagem dos momentos festivos e cotidianos do grupo,
procurando-se concentrar no uso do corpo como linguagem/técnica corporal, com base
na nocao de instrumento (MAUSS, 2003). Ao passo que ocorreram tais registros
(fotografico e de filmagens) também foi realizada a observacédo direta, realizando-se
apontamentos, anotacfes em didrio de campo. Estes instrumentos combinados
possibilitaram a analise minuciosa da polissemia corporal em foco, tendo-se em conta
a nocgao de que a técnica corporal é um ato tradicional e eficaz (MAUSS, 2003). Ainda
foram feitas entrevistas com lideres comunitérios, pessoas mais velhas, jovens, entre
outras. A identificacdo dos sujeitos entrevistados, (entrevistas gravadas com roteiro
flexivel), deu-se durante a realizacdo do trabalho de campo, o que serd explicitado
mais adiante.

c¢) Com base nos dados obtidos durante o trabalho de campo propriamente dito foi
realizada a analise. Os procedimentos de andlise partiram das transcrigdes das
entrevistas, dos registros do diério de campo e da averiguacdo das imagens. Pretendeu-

se realizar uma interpretacdo dos sentidos das imagens colhidas, tomando-se por base



as falas dos sujeitos entrevistados, bem como a interpretagdo do “dito” acerca da
imagem. Para tanto, apds a filmagem e o registro fotografico, as imagens/fotografias
foram apresentadas aos participantes da pesquisa, que foram inquiridos acerca da
pratica corporal. O objetivo — neste caso — era o de reconstruir a pratica com base na
fala do sujeito sobre sua acdo, assim, as categorias centrais que subsidiaram as
representagdes sociais foram melhor compreendidas.

The goal is not simply to present the ‘indigeneous view’, nor to invade voyeuristically the
consciousness of their individuals, but to see social behavior, and indeed culture, as a
continuos process of interpretation and re-invention (MacDougall, 1998: 95).

Os recursos audiovisuais sdo importantissimos para os estudos etnograficos. Sao
meios através dos quais o pesquisador registra fendmenos, muitas vezes, imperceptiveis
guando se esta in loco (de posse apenas do caderno de campo).

Prass (2008) estabelece que,

Além disso, do ponto de vista metodolégico, 0 uso constante da cAmera em campo é, para
além dos diarios, também uma forma de escrita dessa visualidade, dessa experiéncia, dessas
memorias dos momentos vividos em campo que extrapolam a prépria imagem fixada pela
camera (PRASS, 2008: 06).

Por fim, esses dados analisados foram confrontados com as contribuicdes tedricas
construidas para o estado da arte, bem como com os autores que configuraram o quadro
tedrico.

Faz-se mister ponderar que a postura académica adotada nessa investigacdo €
semelhante a do artesdo intelectual, no sentido de Mills (2008). Ou seja, longe de se adotar

uma postura iconoclasta, 0 campo empirico serve de base para

(...) diminuir a discordancia e duvidas acerca dos fatos, e assim tornar discussdes mais frutiferas ao
basear todos os lados de maneira mais substantiva. Fatos disciplinam a razao; mas a razdo é vanguarda
em qualquer campo do saber (MILLS, 2009, p. 33).

O pensamento desse autor condenava a instrumentalizacdo das Ciéncias Sociais.
Caudatario desse pensamento pretende-se seguir os impositivos do método, sem, contudo,

descurar do papel de artesdo dessa empreitada®.

? Nesse particular, vivenciando esse papel de artesdo intelectual, tive oportunidade de fazer alguns registros da
comunidade e criar um CD com as respectivas imagens. Elas serviram para a analise e, também, para se
preservar a memdria e a cultura corporal da comunidade Kalunga.
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2.5.  Questdes éticas

Com base na resolucdo n® 196 de 10 de outubro de 1996, o presente trabalho somente
pode ser efetuado com anuéncia dos sujeitos da pesquisa e/ou de seu representante legal, livre
de vicios (simulacdo, fraude ou erro), dependéncia, subordinacdo ou intimidacdo, apos
explicacdo completa e pormenorizada sobre a natureza da pesquisa, seus objetivos, métodos,
beneficios previstos, potenciais riscos e o incbmodo que esta possa acarretar, formulada em
um termo de consentimento, autorizando a participacéo voluntaria na pesquisa.

Apb6s o contato inicial com a lideranca da comunidade Kalunga, bem como os
procedimentos legais firmados junto ao Comité de Etica em Pesquisa, do Instituto de Ciéncias
Humanas, da Universidade de Brasilia, a pesquisa foi aprovada e seus desdobramentos estdo

nos capitulos a seguir.



3. Fundamentacao teorica

O caminho historico de ilacBes sobre o corpo advém da Antiguidade Classica. E,
realizar uma leitura diacrénica desse longevo cenario ndo constitui uma analise facil e,
sobretudo, fidedigna, j& que o corpo estd imbricado de uma anélise biolégica, bem como
simbdlica, e, uma série de feixes significativos que possibilitam uma constante releitura. Sao
numerosos os caminhos a serem percorridos sobre esse objeto. “Realizar uma historia do
corpo € um trabalho tdo vasto e arriscado quanto aquele de escrever uma historia da vida”
(SANT ANNA, 2001: 03). Desvelé-lo, em suma, constitui uma verdadeira tarefa de Sisifo®.

Destarte, deve-se considerar que ao longo da histéria da humanidade vérios fatores
fizeram com que o corpo se tornasse um objeto de dificil apreensdo e, por essa razdo, uma
abordagem calcada nas Ciéncias Sociais merece prudéncia e discernimento, a fim de nédo se
fazer uma mixdérdia (LE BRETON, 2009). Trata-se, em suma, de uma sociologia do corpo
ainda em desenvolvimento, nada obstante as valiosas contribuicbes de diversos
pesquisadores®.

Eivado de um sem-nimero de signos que o caracterizam nas ldgicas sociais e
culturais, o corpo transcende a concepgdo de mera ferramenta e constitui-se em um “vetor
semantico pelo qual a evidéncia com o mundo ¢ construida” (LE BRETON, 2009: 07).

Porém, nem sempre foi assim. Segundo Le Breton e, tendo por recorte histérico o
surgimento das Ciéncias Sociais, no século XIX, o corpo teve trés distintas abordagens que
podem ser assim compreendidas: uma sociologia implicita do corpo, momento em que 0s
estudos ou analises se diluiam; havia outros fatores mais relevantes do que a dimensao
corporal; uma sociologia em pontilhado, que ensejou consistentes elementos de estudo sobre
0 corpo, todavia, esses elementos ndo foram sistematizados e, por fim, uma sociologia do
corpo, que se inclinou mais especificamente sobre o objeto corpo e estabeleceu as logicas que
nele subjazem (LE BRETON, 2009).

Ainda sob a égide do pensamento desse autor, a sociologia implicita do corpo teve sua
génese com as Ciéncias Sociais em formag¢ao no século XIX. Nesse prisma, “o homem ¢ visto

como uma emanacao do meio social e cultural” (Ibidem, 2009: 16). Nessa perspectiva, as

¥ Segundo a mitologia grega, foi um mortal que foi condenado por Zeus ao trabalho pernéstico e cansativo de
rolar uma imensa pedra ao cume de um monte e, la chegando, a pedra voltava a cair para a base. Forcando-o a
recomecar a trajetoria novamente.
* N&o é o escopo desse estudo fazer um prolixo percurso sobre as mdltiplas acepcdes do corpo na cultura
ocidental em diversos momentos histdricos. Inimeros pesquisadores j& o fizeram com maior propriedade.
Consultar: Courbin, Courtine & Vigarello (2008a, 2008h, 2008c).
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andlises recairam, sobretudo, nas condi¢fes miserdveis de vida dos trabalhadores no seio da
Revolucdo Industrial. Embora j& houvesse uma concepg¢do de classe oriunda da civiliza¢do
romana, foi a partir do século XIX que Karl Marx a aprofundou, “trazendo a baila aquele que
seria o ponto central na discussdo sobre a estratificacdo social: a luta de classes”
(MEDINA,1990: 60).

Desta maneira, evidenciar a miséria fisica e moral; as péssimas condic6es de trabalho,
bem como os parcos salarios; o mundo reificado, etc., foram os apontamentos da obra
marxista, sem se deter no objeto corpo propriamente dito. Dai a afirmacéo de Le Breton de
uma sociologia implicita, porque o corpo ndo é visto apenas como algo bioldgico, mas,
também, marcado pelas interagdes sociais, notadamente as explora¢cdes do mundo do trabalho
alienado. Em outras palavras, ao analisar as rela¢fes sociais do trabalho, Marx indiretamente
relevou os corpos coisificados.

Ainda dentro da Idgica da sociologia implicita do corpo, no mesmo periodo histérico,
porém, contrario aos aspectos abordados na obra marxista, havia um modo de pensar e de

submeter o corpo

(...) a primazia do bioldgico, (mais ainda, de um imaginario bioldgico) as diferengas sociais e
culturais, de naturalizar as diferencas de condi¢do justificando-as por observacdes
‘cientificas’: o peso do cérebro, o angulo facial, a fisiognomonia, a frenologia, o indice
cefalico, etc. O corpo é atormentado por essa imaginagdo abundante. Procura-se por meio de
numerosas medidas as provas irrefutdveis do pertencimento a uma ‘raga’: os sinais manifestos
na pele, da ‘degenerescéncia’ ou da criminalidade. De imediato, o destino do homem se
inscreve na conformagdo morfologica; a ‘inferioridade’ das populagdes destinadas a
colonizagdo ou ja colonizadas por ‘racas’ mais ‘evoluidas’; justifica-se 0 destino das
populagdes trabalhadoras por alguma forma de debilidade (LE BRETON, 2009: 17).

Sob o prisma dessa biologizacdo, o corpo passa a delatar o que é o ser humano; quais
s&0 as suas idiossincrasias. E a partir desse momento que as teorias racistas ganham volume; é
no discurso dessa ciéncia nefasta que se justifica a acdo da forca sobre uma civilizacdo dita
“inferior”.

O corpo traz em sua intimidade a realidade do sujeito, assim, ele ndo pode se esconder,
porque é uma manifestacdo que ndo se altera (caracteristicas fenotipicas); ndo se pode
escolher seu destino. O corpo destina o que se deve ser e qual o lugar do sujeito no tecido
social.

Em contrapartida, os socidlogos se opuseram a dimensdo meramente bioldgica do
corpo. Reduzir o ser humano a tal aspecto seria desconsiderar as logicas sociais e culturais.
Portanto, era imprescindivel ressignificar o corpo. Para tal desiderato, Durkheim (1974)
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cunhou a concepcao de fato social, que “é algo dotado de vida propria, externo aos membros
da sociedade e que exerce sobre seus coragdes e mentes uma autoridade que os leva a agir, a
pensar e a sentir de determinadas maneiras” (QUINTANEIRO et.al., 2009: 69).

Mutatis mutandis, a visdo durkheimiana — embora com viés mais social do corpo —
também o deixou de modo implicito, porque sua organicidade era de competéncia da
medicina, da biologia. Para Le Breton (2009) esse quadro comecou a se modificar,
primordialmente, com dois autores Hertz e Mauss®, que sdo enquadrados por ele na sociologia
em pontilhado, ja que a antropologia fisica — que relacionava as qualidades do sujeito aos
aspectos morfologicos — comecava a ruir. Assim, os estudos académicos dos autores
supracitados demonstravam que o ser humano em verdade era o protagonista da construcdo
social do seu corpo.

Logo, o ser humano “ndo é o produto do corpo, [mas] produz ele mesmo as qualidades
do corpo na interacdo com 0s outros e na imersdo no campo simbdlico. A corporeidade é
socialmente construida” (LE BRETON, 2009: 19). Mas, ainda assim, 0 objeto corpo ndo era
fulcro das analises desenvolvidas; era, apenas, tangenciado (dai a expressdo sociologia em
pontilhado). As problematicas exdgenas tinham maior volume nas analises, embora o corpo
comecasse a ser questionado, problematizado.

A partir dessa idéia, para efeitos de melhor concatenacdo do raciocinio aqui proposto,
pode-se situar o socidlogo francés, Robert Hertz, na sociologia em pontilhado, ja que ele
efetuou um relevante estudo etnogréafico tendo por referéncia o proprio corpo humano e 0s
simbolos nele subjacentes e os relacionou as caracteristicas e manifestacdes das diversas
culturas. Constando que o corpo carrega significados culturais e serve de representacdo nas
estratificacdes sociais.

Nessa 6tica, ele

(...) observa que as razdes fisioldgicas sdo secundarias em relacdo ao obstaculo cultural
constituido pelas representaces: sempre negativas quando associadas & esquerda e sempre
positivas quando se trata da direita. A oposicdo ndo é somente fisica, mas também moral. (...)
O fisioldgico estéa aqui subordinado a simbdlica social (LE BRETON, 2009: 20).

O estudo de Hertz (1980) enfatizou que a preponderancia da médo direita sobre a

esquerda ndo seria exequivel ndo fossem o reforco e as influéncias estranhas ao organismo,

*A abordagem que se segue de ambos os autores pode parecer prolixa, todavia, tal atitude é proposital, uma vez
que Hertz e Mauss ddo suporte relevante a construcdo tedrica do presente estudo. Para situar o leitor,
acrescentam-se ainda os seguintes dados biograficos: Robert Hertz (1881-1915), soci6logo francés. Marcel
Mauss (1872-1950), antropdlogo e sociélogo francés. Considerado o pai da etnologia francesa.
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consubstanciadas na educacdo e no fato social, este Ultimo proposto por Durkheim (1974).
Tanto que quando um ser humano se vé privado de um membro, sua capacidade de se adaptar,
utilizando-se de outro membro, desenvolve-se rapidamente, fruto natural de sua dimensao
fisioldgica, mas, também, da sua interacdo social.

“Para a mao direita vao as honras, as designacdes lisonjeiras, as prerrogativas: ela age,
ordena e toma. A méo esquerda, ao contrario, é desprezada e reduzida ao papel de uma
humildade auxiliar: sozinha nada pode fazer; ela ajuda, ela apoia, ela segura” (HERTZ, 1980:
100). Deste modo, a relacéo e o significado que se dao ao lado direito e ao esquerdo do corpo
humano na sociedade sdo bastante vastos e paradoxais, de tal maneira que, o lado direito é
concebido como algo puro, sublime, divino e o esquerdo, como impuro, mortal, negativo.
Essas qualificacBes dos segmentos corporais ndo sdo casuais, nem se tratam de concepcdes
“naturais”, ao contrario, sdo originadas pela interagdo social e a educagdo herdada de cada
individuo.

H4, obviamente, uma conexdo importante entre o hemisfério esquerdo do cérebro com
a mao direita e vice-versa. E Hertz reconhece que essas conexdes influenciam nos
movimentos corporais e ndo podem ser desconsideradas. Em resposta aos radicais de sua
época que ignoravam quaisquer influéncias bioldgicas e ligavam tudo ao social e as pressées
exogenas ao individuo, ele respondeu enfatico que embora seja insuficiente, a influéncia
organica nao pode ser negligenciada. Logo, “ndo € razdo para que se negue dogmaticamente”
(HERTZ, 1980: 101).

Segundo ele,

N&o existe necessidade de negar a existéncia de tendéncias organicas para a assimetria, mas,
fora os casos excepcionais, a vaga disposi¢do para a desteridade, que parece estar espalhada
por toda a espécie humana, ndo seria suficiente para fazer surgir a preponderancia absoluta da
mao direita se isto ndo fosse reforcado e fixado pelas influéncias estranhas ao organismo
(HERTZ, 1980: 102).

Diante dessa predilecdo da méo direita sobre a esquerda e ndo negligenciando o fator
bioldgico que influencia tal comportamento, o autor se questiona: “Nao recomendaria a razao
que se tentasse corrigir a fraqueza da menos favorecida por meio da educagao?” (HERTZ,
1980: 102). Ora, se a méo direita recebe constantemente uma educacéo ou qualquer estimulo
externo mais intenso e eficaz, por que 0 mesmo ndo ocorre com a mao esquerda, considerada

“incapaz” e cujo treinamento se torna frustrado?
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Para demonstrar que essa predilecdo ndo é natural, Hertz (1980) estabelece que
existem casos em que um individuo se vé privado do membro direito e, pouco tempo depois,
adapta-se ao meio em que vive utilizando-se do membro contrario, o esquerdo. E ¢é capaz de
realizar atividades que antes ndo conseguia. O ser humano é adaptavel as mais significativas
condi¢des. Acontece, porém, que as pressdes exogenas ao individuo o fazem “castrar-se” para
ser aceito socialmente. A desteridade é o ideal a ser alcancado, carrega uma conotacdo
positiva. E aqueles que nao se enquadram nesse contexto sao alijados. “Os sentimentos de um
canhoto, numa sociedade atrasada, sdo analogos agqueles de um homem ndo circunsisado em
sociedades nas quais a circunsisdo ¢ lei” (HERTZ, 1980: 103).

Para o autor (1980) a polaridade existente na sociedade ¢ um reflexo da dualidade
religiosa. Nas organizacGes sociais “primitivas” existia um dualismo fulcral: o sagrado e o
profano. Os clas, pautados nesse dualismo, acabavam desempenhando funcdes especificas e
conseguiam sobreviver. Porque os interditos sociais de um determinado grupo, ndo o eram de
outro. E vice-versa. Assim, o dualismo foi fundamental para a existéncia das organizacoes
primitivas. Com o desenvolvimento das sociedades, esse dualismo foi suplantado por uma
hierarquia social rigida caracterizada por castas, classes sociais etc., cuja piramide social é
representada por nobres, puros, sagrados, por trabalhos superiores, ao passo que a base
piramidal é representada por impuros, trabalhados bragais e inferiores etc.

Com base nessa tese, Hertz considera o universo dividido em duas partes
contrastantes: ““(...) coisas, seres e poderes atraem ou se repelem mutuamente, incluem ou se
excluem mutuamente, dependendo do fato de gravitarem em diregdo a um ou outro dos polos”
(HERTZ, 1980: 106).

Em consequéncia disso, 0 sagrado € revestido de um poder que se consubstancia em
salde, em coragem nas intempéries ou nas guerras, habilidade na atuacéo profissional etc., o
profano, em contrapartida, ¢ portador de uma carga de energias “funestas que oprimem,
diminuem e danificam os individuos” (Ibidem, 1980: 107).

Em sua andlise dos Maori, Hertz (1980) constatou que o elemento masculino é
vinculado ao sagrado, ao puro, ao viril; ao elemento feminino estdo vinculadas as questfes
impuras, os feiticos e bruxarias. Naquela comunidade, portanto, h uma clara diferenciagéo de
géneros. Embora, redimensionando a situagdo para outros contextos, ele assevera que “em

geral o homem ¢ sagrado, a mulher é profana” (HERTZ, 1980: 107).
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Essa abordagem, se ampliada para outras culturas, torna-se relevante na medida em
que nas comunidades quilombolas, a danca é predominantemente feminina e, nesse caso, seria
uma pratica corporal profana; ao homem, caberia as praticas corporais vinculadas ao sagrado.

Hertz (1980) observa que dentro da cultura Maori o fendbmeno se redimensiona e
adquire outras conotagdes. Acredita-se, por exemplo, que todas as influéncias positivas
adentram o corpo pelo lado direito. Ao passo que a morte teria abertura pelo lado esquerdo.
Na relacdo conjugal mesmo, o uso de amuletos, aneis e outros Sdo necessarios para a protecao
das influéncias negativas e ndo é casual a utilizacdo desses artefatos na médo esquerda. Quando
se utiliza o anel no terceiro dedo da mao esquerda € com o intuito de manter quaisquer
influéncias deletérias distantes e assegurar o relacionamento estabelecido.

A dicotdmica questdo se amplia para as regides espaciais. A direita representando o
alto e a esquerda relacionada ao subterraneo. O mundo, assim como o corpo humano, esta
dividido em um eixo principal que em uma parte esta fulgente, em outra parte esta escuro.
Nas principais pinturas do Ultimo Testamento, ndo casualmente, se encontra “a mio direita
do Senhor que aponta a abobada sublime para o eleito, enquanto a sua mao esquerda mostra
aos condenados as mandibulas abertas do inferno prontas para enguli-los” (HERTZ, 1980:
112). Ainda com base nessa analise, o autor (1980) estabelece que nas representagdes cristas o
sol ilumina a regido a direita da cruz, a lua a esquerda, onde estava o ladrdo pecador. Numa
outra vertente, Deus retirou a costela do lado esquerdo de Addo para a criacdo de Eva, que
seria um ser fraco e passivo por natureza.

Com essas argumentacfes e muitas outras, 0 autor diz que “direito e esquerdo se
estendem além dos limites de nosso corpo e abarcam o universo” (HERTZ, 1980: 113). Ora,
até mesmo na linguagem a diferenciacdo se faz sentir claramente nos estudos filoldgicos.
“Existe um contraste impressionante entre as palavras que designam os dois lados na maioria
das linguas indo-européias” (HERTZ, 1980: 109). Para ele, as palavras ndo foram bem
explicadas ou tiveram suas origens duvidosas com o intuito de esconder seus verdadeiros
significados, constituindo um flagrante caso de antifrase, talvez por causa do sentimento de
aversdo por parte dos fildlogos. Tentavam-se suavizar o significado, ja que ndo podiam abolir
o mal. Percebe-se, portanto, uma forte influéncia religiosa na vida social comum, ou ainda,
“(...) os ecos enfraquecidos de designacOes e emocdes religiosas que por muitos séculos
estiveram ligadas aos dois lados de nosso corpo” (Ibidem, 1980: 111).

Hertz (1980) tem a mesma concepg¢do maussiana de corpo, considerando-o como um

instrumento para a acdo humana em um dado contexto. Embora tenham significados bem
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delimitados, a esquerda representando algo negativo e a direita algo positivo, as médos nada
mais sdo que “instrumentos com o0s quais o homem age sobre os seres e coisas que o
circundam” (HERTZ, 1980: 115). Por essa razéo, a educacao recai sobre a direita, para que o
“negativo” nao ganhe forga. Trata-se, portanto, de uma selecéo social.

Hertz (1980) conclui em seu estudo que a vida em sociedade envolve préticas que
estdo intimamente relacionadas aos fendmenos religiosos. Ora, as concepg¢des de mundo sdo
originadas ou tém forte influéncia do pensamento religioso; os processos de dominagédo e 0s
conflitos armados tém um fundo religioso, entre outros exemplos. De onde se segue que a
influéncia religiosa pauta também as praticas corporais. Deste modo, a predilecdo de um lado
(direito) e a repulsa por outro (esquerdo), longe de ser algo natural e pouco relevante, é

oriundo de uma construcdo social. Porém,

Se a coagdo de um ideal foi capaz por muitos séculos de fazer o homem um ser unilateral,
fisiologicamente mutilado, uma comunidade liberada e perspicaz se empenhard em
desenvolver melhor as energias adormecidas no seu lado esquerdo e no nosso hemisfério
cerebral direito, € em assegurar por um treino apropriado, um desenvolvimento mais
harmonioso do organismo (HERTZ, 1980: 125).

Assim sendo, segundo Hertz (1980), a luz dos conhecimentos adquiridos, o tabu
relacionado ao lado esquerdo ndo faz mais sentido, porque isso torna o ser humano mutilado
fisiologicamente. Embora seja dificil de ser desconstruido, esse tabu pode ser rompido por
meio da educacdo. Diante de tal idéia, cabe também a inquietante pergunta: no que diz
respeito a danca, a educacao corporal no quilombo pauta-se pela preeminéncia de um lado
sobre outro?

Marcel Mauss, por seu turno, centra suas preocupacfes com o corpo, calcado na nogéo
de técnica corporal. Como se observa pelo 0 que se segue: “0 corpo € 0 primeiro e 0 mais
natural instrumento do homem. Ou, mais exatamente, sem falar de instrumento: o primeiro e
0 mais natural objeto técnico, e a0 mesmo tempo meio técnico, do homem, é seu corpo”
(MAUSS, 2003: 407).

Assim, além dessa contribuicdo inicial dada por ele, pela leitura depreendida, o corpo
maussiano ndo é meramente um instrumento, porque é também de sua autoria a definicdo de
fato social total, o que redimensiona a questdo. Nessa apreensdo, Mauss (2003) também pode
ser considerado como um autor que empreendeu 0s primeiros esfor¢os para a construcao da

sociologia do corpo, isto é, conforme Le Breton (2009), uma sociologia em pontilhado.
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Assim, o corpo em Mauss ganhou um sentido maior com o acréscimo da concepcao de
fato social total, porque o analisando sob um triplice aspecto, o pesquisador adquire um maior
leque de significados para ser considerado, quando da investigacdo empirica.

Ele cunhou também a nocdo de técnicas corporais, que sao "(...) as maneiras pelas
quais 0s homens, de sociedade a sociedade, de uma forma tradicional, sabem servir-se de seu
corpo” (MAUSS, 2003: 401).

Ademais, sua compreensdo de técnica é expressa como:

(...) um ato tradicional eficaz (e vejam que nisso ndo difere do ato maégico, religioso,
simbolico). Ele precisa ser tradicional e eficaz. Ndo ha técnica e ndo ha transmissdo se nao
houver tradigdo. Eis em qué o homem se distingue antes de tudo dos animais: pela transmissao
de suas técnicas e muito provavelmente por sua transmissdo oral (MAUSS, 2003: 407).

Assim sendo, ap0s estudar um artigo sobre técnicas de nado, lancado na British
Encyclopedia de 1902, Mauss observou na sua propria geracdo que as técnicas do nado
modificavam-se. E que, depois de adquirido o habito, era dificil desvencilhar-se dele. O ato de
engolir agua e de cuspi-la, por exemplo, ndo fazia parte do contexto das pessoas mais novas
que aprendiam a nadar. Porém, essa mesma técnica foi aprendida por Mauss e sua geracéo, 0
que fez com que ele afirmasse: "era estipido, mas, enfim, ainda faco esse gesto: ndo consigo
desembaracar-se de minha técnica" (MAUSS, 2003: 402).

A técnica corporal ndo é facil de ser desconstruida. Dai a necessidade de uma
alteridade cultural, muitas vezes negligenciada pela sociedade que impde uma educacdo (e
reforca esteredtipos) que acabam por marcar os individuos, mormente nas aulas tradicionais
de Educacéo Fisica Escolar. Mutatis mutandis, Mauss assevera que "cada sociedade tem seus
habitos proprios” (MAUSS, 2003: 403) e que o aprendizado de uma nova técnica corporal
ocorre lentamente.

Durante a guerra ele teve ensejo de corroborar a sua afirmativa ao constatar que tropas
inglesas ndo sabiam utilizar as pas francesas para cavar; ou ainda, a infantaria britanica — que
tendo obtido éxito com grupos franceses e pedindo autorizagdo para utilizar os instrumentos
musicais franceses —, ndo obteve um resultado satisfatério durante a marcha, porque tal
movimento era executado com caracteristicas proprias, entretanto, ritmada a francesa, em
franca desarmonia.

Em outro contexto, Mauss percebeu que pelo andar reconhece-se a posi¢do social de

um individuo. “A posi¢do dos bragos e das maos enquanto se anda é uma idiossincrasia
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social, e ndo simplesmente um produto de ndo sei que arranjos e mecanismos puramente
individuais, quase inteiramente psiquicos” (MAUSS, 2003: 404).

Assim, foi verificado que as mogas francesas andavam a maneira das americanas,
gracas a influéncia do cinema norte-americano que comecava a se difundir em sua cultura. De
onde se segue que h4 uma educacdo também do andar. Ele sintetiza: "Em suma, talvez ndo
exista 'maneira natural' no adulto™ (MAUSS, 2003: 405) porque 0s movimentos corporais, as
técnicas que o subjazem sdo capazes de delimitar o papel social de um individuo.

O mesmo ocorre com as posigdes das maos, que podem denotar um comportamento
polido ou inconveniente no momento das refeicdes. E podem dizer também a qual cultura
pertence a crianca, se francesa ou inglesa, por exemplo. Ele ainda destacou a técnica de
correr por ele aprendida em 1860, que segundo se preconizava, deveria correr com 0s punhos
colados ao corpo, "movimento completamente contraditério a todos 0s movimentos da
corrida" (MAUSS, 2003: 404). Ele s6 compreendeu que havia uma "melhor" técnica, quando
avistou corredores profissionais no ano de 1890. Deste modo, para uma andlise de uma
técnica corporal ndo basta classificA-la em correta ou errada; restringir a analise a uma
interpretacdo maniqueista; é necessario ter um triplice ponto de vista, a do "homem total"
(MAUSS, 2003: 405), que se circunscreve nos eixos: bioldgico, psicoldgico e social (fato
social total).

Quanto aos principios de classificacdo das técnicas do corpo, Mauss (2003) estabelece
gue ha uma divisdo quanto aos sexos, quanto as idades, em relacdo ao rendimento e, por fim,
a transmissdo da forma das técnicas.

Quanto a divisdo entre os sexos, ele preconiza que ha uma sociedade dos homens e
outra das mulheres. Nessa visdo polarizada, aqueles que se submetessem aos ensinamentos de
determinadas técnicas corporais teriam dificuldades, porque ndo corresponderiam aos
ensinamentos aprendidos no seu género. Ele cita como exemplo a dificuldade da mulher em
fechar o punho para efetuar um soco, 0 homem fecha com o polegar para fora, ela com o
polegar para dentro. O que geraria bastante dificuldades, segundo ele, para aprender a outra
técnica.

No que tange a variacdo das técnicas corporais com as idades, ele se choca com a
incapacidade do adulto de sua época se agachar, ao passo que a crianca realiza tal técnica
corporal com extrema destreza. Ele considera mesmo um retrocesso, uma inferioridade da sua

civilizacdo ndo realizar esse movimento. Em sua experiéncia na guerra, ele constatou que 0s
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australianos agachavam-se, descansavam nessa posi¢do, ao passo que ele deveria ficar em pé,
porque ndo pertencia a sua cultura o habito de se agachar para descansar no front.

Uma terceira classificacdo pode ser percebida e diz respeito ao rendimento. A maneira
de uma maquina, o adestramento corporal suscita um rendimento humano, a busca por
exceléncia e eficdcia do movimento. O que mais tarde sera a obsessdo dos esportes de alto-
rendimento e o parametro de analises de certas disciplinas como a biomecénica, a cinesiologia
etc.

Por fim, na transmissdo da forma das técnicas, Mauss assevera que 0 ensino das
técnicas é primordial e pode ser classificado quanto a natureza da educacdo e do
adestramento. E que constitui um vasto campo de analise a “educagdo fisica de todas as
idades e dos dois sexos” (MAUSS, 2003: 411).

Em seu trabalho, Mauss (2003) ainda apresenta um escor¢o biografico das técnicas do
corpo. Trata-se de uma classificacdo diferente, mas que tem por pauta a vida das pessoas em
qualquer sociedade.

Ele analisa desde a técnica do nascimento e da obstetricia, que eram pouco conhecidos
em seu tempo e de ampla complexidade as diversas fases do individuo: analise do periodo
infantil (o periodo de amamentacdo, por exemplo) e 0s impactos das praticas corporais nessa
fase; investigacdo da fase adolescente, que para Mauss, € 0 momento de maior decisdo,
porque os adolescentes “aprendem definitivamente as técnicas do corpo que conservardao
durante toda a sua idade adulta” (MAUSS, 2003: 414). Ele divide as técnicas corporais que
envolvem a fase adulta em diversas etapas: as técnicas do sono (o0 sono, a vigilia, o repouso e
a atividade); as técnicas da atividade, do movimento (andar, corrida, danca, salto, escalar,
descida, nado, movimentos de forca); as técnicas de cuidados do corpo (esfregar, lavar,
ensaboar); as técnicas do consumo (beber, comer); as técnicas de reproducdo (posicOes
sexuais) e as técnicas de medicacdo, do anormal (massagens etc.). Sdo longas enumeracdes
que merecem reflexdo nos estudos etnograficos e que certamente ajudam a ampliar o conceito
de corpo.

Para ele, a educacdo do corpo deve ter um fim em si mesmo; uma utilidade. “Creio
que a educacao fundamental das técnicas que vimos consiste em fazer adaptar o corpo a seu
uso” (Ibidem, 2003: 421). Esse uso é exequivel utilizando-se a concepcdo de homem total,
para ndo tornar o corpo apenas uma ferramenta utilitarista. Mas, compreendendo-o como um

objeto de muitos significados. As contribuicGes de Hertz e Mauss nas concepgdes de corpo
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foram dar-lhe um viés também simbolico e/ou semantico, desta maneira, 0 pensamento
meramente bioldgico das hard sciences sofreu uma primeira débacle.

Ainda dentro da divisdo proposta por Le Breton (2009), a ultima instancia seria a
sociologia do corpo, entendida como aquela que delimita e problematiza com maior énfase o
objeto corpo. Essa area do campo cientifico tornou-se mais evidente, sobretudo, com 0s
legados de Mauss (2003) e Hertz (1980) aqui ja apresentados e principais precursores das
discuss@es sobre o corpo.

A tematica corporal transcendeu a abordagem biomedica entdo vigente e, passou a ser
objeto de construcdo simbdlica a partir da década de 70, do século passado. Essa perspectiva
ampliou as bases biofisiolégicas e interpretou o corpo a partir do olhar social (JODELET,
1984 apud ALMEIDA, 2009). Assim, outros autores pesquisaram sobre o objeto corpo no
ramo da Sociologia e se detiveram nas técnicas corporais propriamente ditas. Para qualificar a
abordagem do presente trabalho, alguns autores foram consultados com o desiderato de se
melhor compreender a nogdo de técnicas corporais por eles abordadas.

Medeiros de Almeida (2008: 11) afirma que “os padroes culturais determinam o modo
de o individuo enxergar o mundo que o cerca”, ndo obstante a nitida compreensdo de que
dentro de uma comunidade social, um individuo ndo necessariamente absorve todos 0s
simbolos e codigos que a representam, uma vez que a participacdo dele é sempre limitada.
Todavia, existem influéncias exdgenas que passam a ser codificadas e/ou filtradas por um
individuo para a manifestacdo ou nao dentro do grupo a que pertence. Assim, 0 sujeito ndo
consegue aprender e apreender todos os elementos de sua cultura, porém, faz-se necessario
que tenha um minimo de conhecimentos e vivéncias que o possibilitem uma interacdo e um
convivio dentro de uma dada comunidade. Desta maneira, a diversidade cultural possibilita
gue cada comunidade social se diferencie da outra pela sua idiossincrasia, consubstanciada em
valores e simbolos proprios.

Diante disso, no mundo hodierno, as mudancas ou influéncias culturais séo
inevitaveis, até mesmo naquelas culturas em que o contato com o outro se da de modo ameno.
Os seres humanos sdo os protagonistas de suas culturas; modificam-na a todo instante. E certo
também que essas mudancas podem ocorrer de modo consciente, quando ha uma participacdo
ativa dos atores sociais dentro de uma cultura ou, por vezes, ocorre de modo tacito e nao
muito claro (inconsciente), porque as trocas simbdlicas se ddo de maneira sutil e a mudanga

ocorre paulatinamente.
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Antes de dar prosseguimento a abordagem de Medeiros de Almeida (2008), torna-se
relevante a tentativa de compreender o conceito de cultura (que ndo é um conceito fechado),
ja que “uma compreensdo exata [dele] significa a compreensdo da propria natureza humana,
tema perene da incansavel reflexdo humana” (LARAIA, 2009: 63).

Laraia (2009) em suas reflexdes sobre o conceito de cultura reitera que o
comportamento do ser humano ndo deve ser explicado por meio das diversidades
somatoldgicas ou mesoldgicas, uma vez que essas abordagens sdo insuficientes para
esclarecer 0s muitos pontos que subjazem a vida humana.

O determinismo bioldgico, por exemplo, pautou durante muito tempo as relagdes
sociais. Essa corrente era revestida de um discurso pseudocientifico, que possibilitou o
surgimento de teorias racistas e eugénicas, como o0 nazismo. Ainda hoje se fazem sentir as
herangas dessa corrente, porque muitas pessoas acreditam que “os brasileiros herdaram a
preguica dos negros, a imprevidéncia dos indios e a luxuria dos portugueses” (LARAIA,
2009: 17).

Desta maneira, Laraia diz:

A espécie humana se diferencia anatémica e fisiologicamente através do dimorfismo sexual,
mas é falso que as diferengas de comportamento existentes entre pessoas de sexos diferentes
sejam determinadas biologicamente. A verificacdo de qualquer sistema de divisdo sexual do
trabalho mostra que ele é determinado culturalmente e ndo em funcdo de uma racionalidade
biolégica (LARAIA, 2009: 19).

Além dos multiplos determinantes culturais, as condutas dos sujeitos dependem de um
aprendizado adquirido em suas respectivas culturas, o que é denominado de endoculturacao.
Assim, as diferencas existentes entre um jovem do sexo masculino e uma moca ndo estdo
relacionadas aos hormoénios que os caracterizam, mas na educacdo por eles apreendida
(LARAIA, 2009). De tal sorte que é ela a responsavel pelos papéis representados na
sociedade.

Outro ponto, ndo menos importante, comentado por Laraia diz respeito ao
determinismo geografico que estabelece que “as diferencas do ambiente fisico condicionam a
diversidade cultural” (LARAIA, 2009: 21). Essa corrente de pensamento foi refutada, porque
ndo ha casualidade sobre 0 meio ambiente. Ao contrario, a cultura que realiza uma selecéo

sobre 0 meio; ela quem configura o meio. De tal maneira que € possivel afirmar que “a grande

qualidade da espécie humana foi a de romper com suas proprias limitagcdes” (LARAIA, 2009:
24).
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Para esse autor, em principio, o termo cultura designava os aspectos espirituais de uma
comunidade e foi cunhado por Edward Tylor. Com o passar do tempo e o desenvolvimento do
pensamento cientifico, o termo cultura foi se ressignificando e Tylor demonstrou que tal
nocdo pode ser objeto de pesquisa sistematizada, porque ¢ um fendmeno natural “que tem
causas e regularidades, permitindo um estudo objetivo e uma anélise capazes de proporcionar
a formulag@o de leis sobre o processo cultural e a evolugdo” (TYLOR, 1871 apud LARAIA,
2009). O anico problema na analise de Tylor, segundo Laraia, foi o fato de “ndo reconhecer
0s multiplos caminhos da cultura” (LARAIA, 2009: 34).

Mas, esse estudioso (2009) assevera que se deve relativizar o momento histdrico de
Tylor e levar em consideracdo o seu background intelectual, uma vez que ele vivia sob a
perspectiva do evolucionismo darwiniano (unilinear). Deste modo, além de ampliar o
conceito de cultura, o seu merito foi romper com os pesquisadores de gabinete e ndo aceitar
os relatos de forma passiva; tacita. E sempre questionar a veracidade das evidéncias.

E a partir de Franz Boas (1896) que o conceito de cultura se amplia e ele desenvolve o
particularismo histérico, ou seja, cada cultura com base nos mdltiplos eventos historicos
vivenciados traca seu proprio caminho, que obviamente ndo serd& 0 mesmo num outro
contexto e grupo social.

Alfred Kroeber (1949), por sua vez, tenta separar o organico do cultural e, embora as
funcbes vitais, a alimentagdo, o sono, as relagcbes sexuais, entre outros, sejam atividades
universais, elas ocorrem de modo distinto em cada cultura. Essa gama de atividades comuns
na humanidade, que se apresenta de modo distinto em cada cultura, faz com que o ser humano
seja predominantemente cultural (LARAIA, 2009). Desta maneira, suas agdes das mais
simples as mais complexas sao resultados de uma educacdo e, sobretudo, de uma interacdo
social estabelecida dentro de uma dada cultura (processo de acumulacdo). O ser humano, em
suma, é fruto de um meio cultural.

“Os seus comportamentos ndo sdo biologicamente determinados. A sua heranca
genética nada tem a ver com as suas ac¢0es e pensamentos, pois todos 0s seus atos dependem
inteiramente de um processo de aprendizado” (LARAIA, 2009: 38). Aqui, podem-se
encontrar argumentos suficientes para ratificar o preceito da existéncia de uma educacdo do
corpo, como havia observado anteriormente Marcel Mauss (2003).

Desta maneira, “o modo de ver o mundo, as apreciagdes de ordem moral e valorativa,

os diferentes comportamentos sociais e mesmo as posturas corporais sdo assim produtos de
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uma heranca cultural, ou seja, o resultado da operagio de uma determinada cultura”
(LARAIA, 2009: 68).

E por essa razdo que Medeiros de Almeida (2008) chama atencdo para o processo de
ocidentalizacdo das diferentes culturas, mormente aquelas sociedades chamadas tradicionais.
Segundo esse autor, a civilizagdo ocidental e globalizada intervém, direta ou indiretamente, na
vida das populagdes, alterando seu modus vivendi; seu modus faciendi. Assim, “as ideologias
e padrdes culturais particulares sao recriados e ressurgem com outros significados”
(MEDEIROS DE ALMEIDA, 2008: 15).

Em andlise ao contexto das populagGes indigenas, o autor estabelece que

Mesmo nos casos em que as sociedades tradicionais procuram reafirmar suas singularidades,
existem intercdmbios de atores sociais e, por conseguinte, de padrdes e valores socioculturais
que contribuem para modifica-las. O aspecto econémico interfere de tal modo nas relagdes
sociais existentes em uma sociedade global que, independente de suas vontades, 0os homens
encontram-se interligados na sociedade contemporanea, vivendo um processo de integracdo a
cultura mundializada (MEDEIROS DE ALMEIDA, 2008: 17).

Assim sendo, para 0 autor, torna-se improficuo o processo de resisténcia das
sociedades tradicionais, uma vez que elas sdo influenciadas pela cultura globalizada e, mesmo
contra a vontade de seus atores sociais, eles acabam por se interligarem ao contexto mundial e
ressignificarem suas proprias culturas. Ora, aqui se pode retomar o apontamento exarado por
Laraia de que as culturas das sociedades simples ddo “uma impressdo de estaticidade”
(LARAIA, 2009: 94). Mas, esse mesmo autor assevera que 0 processo € dindmico. E as
mudancas ocorridas nas sociedades podem dar-se de duas maneiras: uma interna, oriunda dos
processos de mudanca no interior do préprio sistema cultural, e outra opcdo, que € o resultado
dos fatores exdgenos que perpassam aquele sistema cultural (LARAIA, 2009).

Calcado nesse pensamento, Medeiros de Almeida (2008) assevera que 0 mesmo
processo ocorre no bojo da cultura esportiva. E, sendo assim, “tal fato ocorre devido ao
préprio desenvolvimento das sociedades ocidentais modernas, em que o principio do
rendimento permeia o conjunto de todas as agdes humanas” (MEDEIROS DE ALMEIDA,
2008: 34). Ora, na esteira desse pensamento, 0 autor ressalta que a esséncia do jogo no
esporte passa a ser a competi¢do, que se molda ao desenvolvimento e interesses do sistema
capitalista da sociedade global. Desta maneira, 0 esporte e 0s simbolos que o subjazem
passaram a ser instrumentos de dominacéo por parte do Estado, mas, sobretudo, ferramentas
para a manutencdo da reproducdo da forca de trabalho, bem como para suavizar as tensées

sociais que caracterizam as sociedades.
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Com isso, 0S movimentos corporais nos jogos esportivos, baseados na racionalidade
técnica, passam a ser padronizados, ja que se vive em uma sociedade global em que as
diferencas culturais ndo sdo respeitadas ou em outras palavras, muitas vezes sdo ignoradas as
experiéncias corporais subjetivas dos individuos. Portanto, nesse contexto global, as técnicas
corporais devem ser bem executadas, padronizadas e ter uma funcionalidade (RODRIGUES,
1999).

Similar compreensdo, contudo, remetendo-se a contexto distinto, é apresentada por
Almeida (2009) no que tange as representacdes do corpo feminino. Essa autora faz uma
andlise das representacfes sociais do corpo feminino na modernidade, compreendendo que 0
viés meramente psicopatoldgico ndo é suficiente para interpretar as préaticas dirigidas ao corpo
reificado.

A analise da autora pode contribuir com o estudo que se pretende empreender pelo
fato de que, de acordo com Siqueira (2006), nas sociedades quilombolas, a mulher e, por
conseguinte, a producdo social dos seus corpos tém papéis fundamentais na organizagdo
social e nos processos de socializacdo que sdo interpostos.

Segundo Almeida (2009), corpo é um objeto social, historica e culturalmente
construido porque ele carrega em seu bojo crencas e valores, conhecimentos e representacoes
que pautam a vida cotidiana.

Com base nesse contexto, ela defende que o momento histérico atual caracteriza-se
ndo pela preocupacdo com o futuro, mas, sim, com o presente. Uma vez que o0 sujeito busca
seus interesses e beneficios, constituindo-se em um ser humano envolto em uma sociedade
hedonista, consumista, pusilanime, com altos fluxos de informacdo (velocidade), resultando
da expansdo desenfreada dos meios de comunicacdo de massa. Logo, estabelecem-se nas
sociedades ocidentais modernas padrbes de beleza que acabam por configurar 0s corpos,
mormente femininos. Aqueles que ndo se enquadram em tal contexto (obesos, por exemplo)
sdo alijados do convivio social. O que faz com que as pessoas busquem a qualquer preco a
construcdo de um corpo idealizado. Essa busca desenfreada por algo idealizado causa
sofrimentos psicossociais nas pessoas, mormente nas mulheres, que ao mesmo tempo em que
lograram a liberdade sexual, o direito politico e a inser¢do no mundo do trabalho, viram-se
presas as armadilhas da construcdo corporal delas exigidas (técnicas de embelezamento,
distarbios alimentares graves, técnicas corporais padronizadas do mundo fitness, entre

outros).
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As préaticas corporais configuram-se como elementos performaticos simbolicos
relevantes para o presente estudo, particularmente, o proficuo campo da danga — que € uma
pratica de resisténcia afro-brasileira e estd eivada de identidade e sincretismo —, que por sua
vez se consubstanciam como mecanismos de resisténcia cultural (CHAUI, 1996). Para além
dessa compreensdo, eles se ressignificam no moderno; tornam-se hibridos.

Giddens (1991) aponta que a modernidade pode ser compreendida como um estilo ou
costume de vida, ou ainda uma organizagdo social proveniente da Europa desde o século
XVII. Essas marcas sociais influenciaram mais ou menos o mundo ulteriormente. Entretanto,
apesar de localizada no tempo e numa regido geogréfica, a modernidade, para esse autor,
guarda caracteristicas ainda pouco desvendadas. Todavia, para ele, a modernidade é essa
confluéncia de continuidades e descontinuidades. Por outro lado, entende-se por hibridacédo
"0s processos socioculturais nos quais estruturas ou praticas discretas, que existiam de forma
separada, se combinam para gerar novas estruturas, objetos e praticas" (CANCLINI, 2003:
XIX). Logo, para Canclini (2003), a estrutura ndo pode ser considerada pura, ela sempre
agrega elementos exdgenos ou cria de si mesma novos aspectos, novos simbolos, adequando-
se a0 moderno.

Desta maneira, as praticas corporais em comunidades quilombolas sdo importantes de
serem analisadas, porque a0 mesmo tempo em que chamam para si a nogdo de tradigéo,
contraditoriamente, tém também elementos da modernidade intrinsecamente.

Além das nocdes de corpo e préaticas corporais ja apresentadas, o presente estudo
evoca também as categorias: comunidade e representacao social que sdo importantes para a
melhor compreenséo do trabalho.

A concepcédo de comunidade para Durham

(...) apresenta-se ora como conceito formal, caracterizando um tipo ou aspecto das relagfes
sociais, ora como conceito histérico-concreto, caracterizando épocas ou formagdes sociais
particulares. Entretanto, em ambos 0s casos, associam-se a comunidade as caracteristicas de
proximidade espacial, homogeneidade, afetividade, consenso e participacdo numa totalidade.
Em oposicdo, a sociedade sdo atribuidas as propriedades da heterogeneidade,
interdependéncia, racionalidade, bem como de luta e confronto (DURHAM, 2004: 222).
O ponto fulcral da dicotomia existente entre comunidade e sociedade, além do
supracitado, é que na comunidade o elo existente entre todos é a vivéncia da mesma cultura
ou “o conteudo total é abarcado por cada individuo” (DURHAM, 2004: 223). A autora

adenda que ndo significa harmonia completa, ja& que em qualquer agregacdo humana héa
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conflitos. Mas, tais conflitos desembocam num contexto comum. Na comunidade tem-se a
autoridade, na sociedade, ao contrario, existe o dominio®.

A autoridade € a representacdo da forma mais plena possivel de algo que existe nos
demais membros. Ela estd consubstanciada nas competéncias dos sujeitos, que recebem a
incumbéncia de representar a coletividade. J& o dominio, esta calcado nos deveres, normas e
obrigagdes, ademais, quem o exerce nédo participa do mesmo mundo dos dominados e, ainda,
h& uma hostilidade latente na sociedade (DURHAM, 2004).

Emile Durkheim (2009), ao teorizar sobre a dimens&o religiosa e magica, cunhou o
termo representacdo social ou representacdo coletiva para designar ndo a soma das

representagdes individuais que constituem a sociedade, mas como

(...) as formas coletivas de agir ou pensar tém uma realidade fora dos individuos que, em cada
momento, conformam-se a elas. S&o coisas que tém existéncia propria. O individuo as
encontra formadas e nada pode fazer para que sejam ou ndo diferentes do que séo
(DURKHEIM, 1956, p. XXII apud HERZLICH, 2005: 58).

Conquanto a expressdo tenha recebido novas interpretacfes, mormente a partir de
Serge Moscovici (2003), ainda assim o termo durkheimiano reveste-se de uma fecundidade
persistente e, por essa razdo, € com a sua concepc¢ao que o presente estudo sera pautado. Cabe
salientar que € possivel que tal nocdo de representacdo social ganhe novas dimensbes nas

abordagens que se seguirdo. Ja que

O ‘despertar’ da Sociologia para o potencial heuristico da teoria parece coincidir, em parte,
com o momento da entrada em cena das reivindicagbes por abordagens interdisciplinares,
mostrando que a complexidade crescente do social passa a demandar uma maior colaboracéo
entre disciplinas cientificas, sobretudo nas Ciéncias Sociais (PORTO, 2009: 647).

Com o escopo de compreender e dar novos rumos aos problemas epistemoldgicos da
Psicologia Social, Sérge Moscovici (2003) empreendeu um estudo em que visava analisar
como uma nocdo cientifica € deslocada do meio dos especialistas para 0 dominio puablico em
geral. Para tanto, ele amparou-se na proposicdo durkheimiana - Teoria das RepresentacGes

Coletivas -, e deu um novo olhar sobre a teoria. Dada a relevancia heuristica da sua leitura,

® Para melhor compreenséo da relacdo comunidade e sociedade, ver Durham (2004).
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Na tentativa de circunscrever com maior rigor a nocdo de Representacdo Coletiva de
Durkheim, Moscovici postula que toda representacdo € composta de figuras e de expressdes
socializadas. De forma conjunta, uma representacdo social é a organizacdo de imagens e
linguagem, porque ela realca e simboliza atos e situagdes que se tornam comuns. Devendo ser
encaradas de modo ativo, as representacdes possuem papel de modelar o que é dado do
exterior, mediante a relacdo entre individuos e grupos com objetos, sendo 0s atos e situacdes
constituidos por interacdes sociais (DOTTA, 2006: 16-17).

Sob esse prisma, ndo se pode menoscabar o papel do individuo nessa teoria. Assim, é

possivel aventar o seguinte esquema:

)

Individuo + Objeto = Representacao Social.

O individuo é detentor de uma idiossincrasia, que ndo se forja casualmente. O objeto,
por sua vez, é portador de significados; estd saturado de determinantes. E a representacdo
social, por fim, é esse combinar de interacdes simbolicas e sociais que se reelaboram ou se

ressignificam; que criam e recriam os sujeitos.

Grande parte das relagfes sociais estabelecidas, objetos produzidos ou consumidos,
comunicacdes trocadas estd impregnada de representagdes sociais, correspondendo, por um
lado, as substancias simbdlicas que entram na elaboracdo, e por outro, & pratica que produz a
dita substancia (Idem, 2006: 18).

O esquema supracitado € apenas uma tentativa de tornar a compreensdo
epistemologica mais didatica. Alids, “o proprio Moscovici alerta para a dificuldade de
apreensdo do conceito de representacdo social em contrapartida a facilidade de apreensdo de
sua realidade” (Idem, 2006: 18).

Apos realizar essas abordagens sobre o objeto corpo e as diversas interpretacGes inter,
multi e transdisciplinares que o subjazem, o presente trabalho opta pelo termo comunidade
Kalunga, por seguir a concepcdo apresentada por Durham (2004). Quando o termo for
omitido, por uma questdo estilistica, pede-se a compreensdo de que a palavra comunidade
esta implicita (elipse).

Adiante sdo tratados alguns momentos histéricos com o escopo de contextualizar e

enriquecer a compreensao das técnicas corporais em comunidades quilombolas.
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4. A escraviddo, o quilombo e a condig&o ontolégica da pessoa negra’

A etimologia da palavra quilombo designa um ‘“acampamento guerreiro na floresta”
(LEITE, 2008: 965). O termo tornou-se popular no territério nacional em virtude dos
multiplos significados empregados pelas autoridades nas redac6es de suas leis e documentos,
bem como para o negro. Com as constantes insurreicbes no império o termo quilombo
recebeu uma forte carga semantica, designando também resisténcia; luta; motim. “Quilombo e
liberdade sao, portanto, contrafaces de uma mesma realidade historica” (LEITE, 2008: 966).

Desta maneira, existem muitas denominagfes para o termo quilombo, que também
pode ser chamado de mocambo, terra de preto, comunidades remanescentes de quilombos
etc., todas elas caracterizam grupos sociais de afro-descendentes que foram trazidos ao Brasil
no periodo colonial, “que resistiram ou, manifestamente, se rebelaram contra o sistema
colonial e contra sua condicdo de cativo, formando territorios independentes onde a liberdade
e o trabalho comum passaram a constituir simbolos de diferenciacdo do regime de trabalho
adotado pela metrépole” (FUNDACAO CULTURAL PALMARES, 2010: s/p). Para Houaiss
(2009) indios e brancos marginalizados também configuravam essa organizacao.

Sob o ponto de vista legal, o termo quilombo ganhou expressividade com o Decreto
n.° 4887 de 20 de novembro de 2003. Nele esta regulamentada

(...) o procedimento para identificacdo, reconhecimento, delimitacdo, demarcacéo e titulacéo
das terras ocupadas por remanescentes das comunidades dos quilombos de que trata o art. 68
do Ato das DisposicOes Constitucionais Transitdrias (BRASIL, 2003: s/p).

Esse marco legal é relevante, notadamente no que concerne a dois trechos:

Art. 2° Consideram-se remanescentes das comunidades dos quilombos, para os fins deste
Decreto, 0s grupos étnico-raciais, segundo critérios de auto-atribuicdo, com trajetéria histérica
propria, dotados de relagOes territoriais especificas, com presuncdo de ancestralidade negra
relacionada com a resisténcia a opressao histérica sofrida.

" Pede-se a compreens&o do leitor no que concerne a determinadas palavras ou expressdes aqui empregadas. Por
vezes, encontrar-se-do vocabulos ou expressdes como “liberto”, “ndo-branco”, “afro-descendente”, “afro-
brasileiro”, “ex-escravo”, entre outros. Embora ciente de que sdo termos com acep¢des diferenciadas entre si;
aqui sdo trazidos a baila com uma perspectiva mais ampla. Ou seja, com o sentido de “marcar” ou “reforgar” a
diferenciacdo existente e muitas vezes imposta (ainda hoje) no pais as pessoas negras. N&o €, portanto, o objetivo
do presente estudo discorrer sobre o significado de cada palavra ou expressdo. Mas, sim, alertar o leitor de que
tais vocabulos ou expressdes eram e sdo utilizados nos mais diferenciados meios (sob ponto de vista histérico,
social, politico, ideoldgico, etc.), para diferenciar um grupo étnico de outro. Em suma, modificam-se as palavras,
mas a esséncia permanece. Sdo expressdes para marcar um grupo étnico ainda aviltado pelo Estado, porque ndo
tém seus direitos respeitados. Mudam-se as palavras ou expressfes, mas elas sdo faces de uma mesma moeda; de
um mesmo grupo facilmente identificdvel quando se tratam de violéncias, desrespeitos, marginalizacéo.
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8 1° Para os fins deste Decreto, a caracterizagcdo dos remanescentes das comunidades dos
guilombos sera atestada mediante autodefini¢do da propria comunidade (Idem, 2003: s/p).

Diante disso, faz-se mister uma contextualizacdo dos determinantes historicos para se
definir quem tem ou n&o direito as terras e ao reconhecimento e, também, a autodefini¢do. Ou
seja, a categoria identidade entra como um vetor primordial para esse estudo.

De acordo com Gomes (2005) a palavra usualmente utilizada era mocambo, que
designava um acampamento militar ¢ “também moradias para a maioria dos falantes das
linguas bantu da Africa Central e Centro-ocidental” (2005: 10). Ainda nessa linha de
raciocinio, quando comegou a surgir o termo quilombo por volta do século XVII, diz o autor

que se referia

a um ritual de iniciagdo de uma sociedade militar dos guerreiros dos povos imbangalas
(chamados também jagas). Tais povos, falantes do quimbundu, realizaram uma expanséo pelo
interior angolano em territérios dos povos umbundus. E como préatica sociopolitica, 0s
imbangalas incorporavam os habitantes das regifes conquistadas por meio de um ritual
denominado quilombo. A mesma palavra significava, para algumas sociedades africanas, uma
espécie de estaca em formato de forquilha utilizada para construir moradias em acampamentos
provisorios. Mesmo se observarmos que na Africa as palavras quilombos e mocambos tinham
diversos significados e no Brasil estes termos aparecem sempre associados & formacdo de
comunidades de fugitivos, podemos ressaltar a ligag&o entre os significados nos dois lados do
Atlantico (2005: 10).

O termo quilombo, ainda segundo o autor, sé passou a ser utilizado com a mesma
carga semantica de mocambo a partir do século XVIII. Para Gomes (2005) faz-se mister ter
um olhar plural sobre a questdo, porque os quilombos ndo representaram a Unica forma de
resisténcia, existiram outras que serdo abordadas mais adiante.

S&@o sobejamente conhecidos os maus-tratos pelos quais 0s negros tém passado ao
largo da historia. A formacdo dos quilombos deu-se em virtude da condi¢do degradante
porque passou o negro na sociedade brasileira. “As marcas sociais ja se fazem sentir desde 0
processo de gestagdo” (MEDINA, 1990: 65). E a estigma social ndo ¢ de fécil resolucéo.

Quanto as origens da escraviddo no Brasil, Moraes (1998) afirma que, historicamente,
ha injustica em dizer que somente Portugal foi responsavel pelo trafico de seres humanos.
Para ele, “a mentalidade coletiva da Europa autorizava e sancionava essas negociagdes
relativas @ mercadoria humana” (1998: 16). E tais negociagdes eram reforcadas pelos homens
mais notaveis daquele momento historico (jurisconsultos, te6logos, homens de Estado etc.). O
autor também desconstroi a concepcdo de que 0S Negros eram escravos em Seus paises e,

portanto, sé estavam mudando de senhores ao virem ao Brasil.
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Mas, ainda assim, é do conhecimento de muitos que os negros africanos eram
apartados de suas familias sem conhecerem a nova terra, eram trancafiados em senzalas, 0s
alimentos eram diferentes de seus habitos e costumes.

Eles eram divididos em grupos de linguas diferentes para que fossem dificultadas a
comunicacéo e eventual organizacdo de fuga. Eram torturados e ficavam doentes, subnutridos,
acuados como bichos, sem acessos a quaisquer tipos de armas e fortemente vigiados.

Ser negro era sinbnimo de ser escravo e, igualmente, desprovido de uma esséncia
humana, ou em outras palavras, sua condicdo ontologica era vilipendiada, usurpada,

coisificada, ja que é

(...) da esséncia do racismo a desumanizagdo do oprimido racialmente. Portanto, a recusa ao
trabalho escravo foi um dos primeiros atos de luta, ndo s6 contra a escraviddo, mas também
contra 0 racismo, pois uma das premissas basicas de negacdo do escravismo, e do proprio
racismo que Ihe era inerente, era a afirmacdo do cativo como sujeito humano, por meio do
exercicio de sua auto-deliberagdo, renegando o estatuto de ‘coisa® a ele atribuido pelos
senhores brancos (SANTQOS, 2007: 52).

Deste modo, os negros africanos nunca aceitaram a escraviddo de modo tacito. A
recusa ao trabalho compulsério ndo era por motivos banais como a preguica ou a falta de
condi¢des mentais, como pode supor uma analise superficial. Mas, um modo inteligente de se
afirmar ser humano e, sobretudo, homem livre (SANTQOS, 2007: 52). Era, assim, um
manifesto contra a coisificacdo do corpo; um grito pela liberdade usurpada; uma sublevacéo
intencional.

Para as autoridades, o quilombo correspondia a um ndcleo perigoso de resisténcia e
afronta ao império. Para o negro, constituia-se num caminho de liberdade; um espaco onde
poderia ter a sua vida restabelecida; a sua condi¢cdo ontoldgica respeitada. O Quilombo era o
I6cus de praticas fervorosas, constantemente ultrajadas por ndo se coadunarem com as
préaticas vigentes da Igreja Catllica; era também o ambiente de liberdade, de festas e
folguedos, de elaboracdo de leis, enfim, era o espaco de manifestacbes culturais. E ao
contrario “de interpretacdes cldssicas da historiografia, em nenhuma parte do Brasil os
mocambos permaneceram isolados. (...) Mocambos ndo eram comunidades fixas, isoladas e
sem transformacao” (GOMES, 2005: 22). O mecanismo de interacdo (comunicacao) entre 0s
diversos segmentos sociais que constituiam os quilombos era complexo. Também, possuiam
uma prética econdmica para atenderem as suas necessidades, de tal maneira que as liderancgas

do Império preocupavam-se em manter a ordem e dominar esses nucleos.

8 Grifo meu.
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“As legislacOes coloniais (...) foram fundamentais para reprimir fugitivos, tanto nos
limites de areas semi-urbanizadas e de extragdo aurifera ou junto as regiGes de plantation
quanto nos sertdes, quando tropas punitivas confundiam seus habitantes com indios”
(GOMES, 2005:19).

Diante desse panorama, foram muitas as formas de resisténcia & escraviddo. Elas
comegavam em suas terras e tornavam-se dramaticas durante a travessia oceanica, momento
em que as paginas da historia marcam de tintas de sangue o desprezo e a vida humilhante
porque passaram muitos negros. Seus corpos eram descartados como mercadorias em alto
mar’. Além das lutas diretas; da formacéo de quilombos; havia também o suicidio, que era
uma forma de se resistir, uma vez que 0s escravos — sendo mercadorias de um sistema
produtivo — ao cometerem o auto-aniquilamento prejudicariam o sistema econdmico dos seus
senhores. Segundo Rodrigues (2006) o suicidio era uma possibilidade de se desafiar o poder
institucionalizado, ou de outro modo, era um contrapoder.

Até o momento foi dissertado os inumeros fatores que fizeram com que o negro
buscasse sua emancipacdo. Azevedo (2004) reconhece-os. Todavia, alerta aos pesquisadores
para 0 Vviés bastante comum que é dado a esse momento histérico. Para ela é necessario
inverter a leitura historiografica e compreender que 0s brancos ndo foram beneficentes com
essa populacao e Unicos idealizadores da abolicdo. A visao que se tem é a de que o negro foi,
na melhor das hipoteses, coadjuvante. Repassam-se nas pesquisas histéricas que houve uma
passividade desse sujeito na edificacdo da sua propria historica. O que ndo € verdadeiro.
Ratifica-se, portanto, o pensamento de Azevedo (2004) que demonstrou ipso facto que houve
uma sublevacéo proposital dessa populacéo.

Em dado momento histdrico, os negros comecaram a nao fugir e a assassinar (de
forma notavel™) seus proprios algozes. Assassinar os senhores e feitores foi um estratagema

que reforcou a onda negra e 0 medo branco.

% Sugere-se a apreciacdo do filme norte-americano Amistad, de 1997, que calcado em fatos veridicos, mostra as
condi¢Bes dos negros no navio La Amistad, no século XIX. E, também, o desenrolar juridico de suas revoltas a
bordo.

19 Segundo Azevedo (2004) o termo notavel designava aqueles crimes hediondos, que por conta disso, mereciam
ser registrados pelas autoridades policiais. Em sua obra a autora exp8e inimeros fatos ou registros histéricos de
sublevacdo de diversos escravos. Neles, é possivel averiguar o firme propdsito de matar os senhores e preferirem
as galés. Era, portanto, uma atitude politica; ja que comecava a se espraiar a idéia de autodefesa.
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E possivel que as relages sempre conflituosas entre senhores e escravos estivessem agora a
vivenciar um novo momento histérico, com o espaco da producdo tornando-se palco
privilegiado das revoltas individuais e coletivas dos negros escravizados. Isto quer dizer que a
resisténcia escrava estaria se concretizando cada vez mais no préprio lugar de trabalho (no eito
e no interior das moradias dos senhores), muito mais do que fora dele, tal como nas
tradicionais fugas e quilombos (AZEVEDO, 2004: 158).

Matar e resistir eram uma opcao de vida. Era preferivel ir as galés. E

Longe de significar uma suavizagdo da sorte no sentido material do termo, o escravo
condenado as galés continuava a viver em ambientes miseraveis, semelhantes aos das senzalas
ou talvez até piores; durante o dia era do mesmo modo obrigado a trabalhos (publicos), com o
agravante de trabalhar permanentemente acorrentado aos outros presos, mediante calcetas e
golilhas. Porém, ao ingressar nas galés, ele tornava-se membro de uma comunidade sui
generis, onde pareciam bastante ténues os limites entre dominantes e dominados, ou entre
guardas e prisioneiros, no ruidoso espetaculo de sua passagem diaria pelas cidades e vilas
(Idem, 2004: 170).

Ao fim e ao cabo, a escraviddo deixou suas marcas na sociedade brasileira e ainda é
bastante abordada como consequéncia da condicdo ontoldgica da pessoa negra. Para
Hasenbalg (2005), todavia, a probleméatica deve ser encarada sob outro prisma. O viés
harmonico e, por vezes, demasiado otimista das rela¢cdes raciais no Brasil (democracia racial)
constitui-se uma meia-verdade, uma vez que no pais ndo ha “formas extremas e virulentas de
racismo” (HASENBALG, 2005: 18). Isso ndo significa dizer que 0 mesmo néo exista, ja que
“as pessoas de cor sofrem uma desqualificagdo peculiar e desvantagens competitivas que
provém de sua condicdo racial” (HASENBALG, 2005: 20). Pode-se evocar o pensamento de
Florestan Fernandes (1965) quanto a metamorfose do escravo, que nada mais é que essa
exclusdo social, ou seja, a estrutura brasileira impede a ascensdo de classe dos negros ou
mulatos, ou ainda, obsta a plena cidadania dessa populagcdo. O mito da democracia racial
perdura como um “instrumento ideoldgico de controle social” (HASENBALG, 2005: 19) para
referendar a estrutura vigente, obstaculizando-a de forma a ndo torna-la uma questao publica.

Para além da escraviddo, Hasenbalg desmistifica que o escravismo determinou as
relagfes raciais contemporaneas. Para ele, o racismo e a discriminagdo sdo as causas das
posicdes sociais inferiores das pessoas negras na sociedade brasileira contemporéanea. Isso
torna bastante dificultosa ou restrita a mobilidade social dessa populagéo ainda nos dias
hodiernos.

Florestan Fernandes (1965) explica que ha barreiras que impedem a inserc¢éo do negro
no mundo dos brancos. Esses obstaculos ocorrem porque “o sistema de castas foi abolido
legalmente. Na prética, porém, a populacdo negra e mulata continuou reduzida a uma
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condi¢do analoga a preexistente” (FERNANDES, 106: 2007). Sob o ponto de vista historico,
segundo o autor, a aboligdo serviu aos interesses dos brancos, que viam seus valores
solapados por causa do regime escravocrata. E, por essa razdo, fomentaram o movimento de
levante contra o sistema. Mas, ainda assim, esse movimento se deu de forma controlada;
dentro de certo limite. Ademais, 0s negros participaram do abolicionismo como massa de
manobra, ja que ndo puderam afirmar suas necessidades prementes.

Como se ndo bastasse essa revolugdo as avessas, a0 ndo se compreenderem como
protagonistas de uma insurreicdo (eram tutelados pelos brancos), os negros perderam a
objetividade e a autonomia dos seus reais interesses. Concomitante, com o advento da
revolucdo burguesa, eles foram expulsos da cena historica, porque os fazendeiros, donos do
café, prosperaram com o crescimento econémico e optaram pela méo de obra imigrante que
estava em franca expansdo no pais daquele tempo. Deste modo, couberam aos negros 0s
servicos' mais penosos e mal remunerados (FERNANDES, 2007).

Outro ponto nevralgico apontado por esse estudioso, diz respeito a liberdade. Os

negros

Supunham que, se eram ‘livres’, podiam trabalhar como, quando e onde preferissem. Tendiam
a afastar-se dos encargos do trabalho quando dispunham de recursos suficientes para se
manterem em ociosidade temporaria; e, em particular, mostravam-se muito ociosos diante de
admoestagdes, adverténcias ou reprimendas. Alegando que ‘eram livres’ (ou que ‘o tempo de
escravidao ja acabou’), pretendiam uma autonomia que se chocava, fundamentalmente, com o
regime de trabalho assalariado (FERNANDES, 109: 2007).

Essa problematica, segundo o autor, passaria com o tempo. Porém, devido a
intransigéncia dos empregadores e o volume espantoso de imigrantes que buscavam trabalho,
preferiu-se eles em detrimento daqueles. A liberdade, para os negros, era algo inalienavel. Ao
se verem na sociedade urbano-industrial e venderem suas forc¢as de trabalho, acreditavam que
estavam vendendo a si mesmos, por esse motivo houve um desajuste social e estrutural aliado
as piores oportunidades de servicos para eles e as péssimas remuneracfes. Assim, passaram a
configurar a periferia do sistema de producdo e tiveram papéis sociais confinados
(FERNANDES, 2007).

Chaui (1996), por sua vez, estabelece que a sociedade brasileira se caracteriza pelas

' Esse fato recebeu um nome peculiar: servico de negro. Ainda hoje vigente no imaginario social, caracteriza os
trabalhos brutos, penosos, degradantes e extremamente mal remunerados. Ver Florestan Fernandes, 2007.
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(...) diferencas e assimetrias sociais e pessoais [que] sdo imediatamente transformadas em
desigualdades, e estas, em rela¢bes de hierarquia, mando e obediéncia (...). Os individuos se
distribuem imediatamente em superiores e inferiores, ainda que alguém superior huma relagao
possa tornar-se inferior em outra, dependendo dos codigos de hierarquizagdo que regem as
relacBes sociais e pessoais. Todas as relacbes tomam a forma da dependéncia, da tutela, da
concessao, da autoridade e do favor, fazendo da violéncia simbdlica a regra da vida social e
cultural. Violéncia tanto maior porque invisivel sob o paternalismo e o clientelismo,

considerados naturais e, por vezes, exaltados como qualidades positivas do ‘carater nacional’
(CHAUI, 1996: 54).

Até mesmo na conformacéo espacial-geografica ha profundas diferengas: o “centro”
designando a populagdo de alto poder aquisitivo e a “periferia” relacionada a populacdo mais
carente. Mas, Chaui (1996) alerta que essa classificacdo ndo € meramente espacial, mas
também social. J4 que nos “bairros afastados (...) estdo ausentes todos oS Servicos basicos
(luz, agua, esgoto, calcamento, transporte, escola, posto de atendimento médico), situacéo,
alias, encontrada no ‘centro’, isto ¢, nos bolsoes de pobreza, as favelas” (CHAUI, 1996: 58).

Nessa perspectiva, 0s negros nessa sociedade tdo desigual

(...) sdo considerados infantis, ignorantes, raca inferior e perigosos, representados pela cultura
letrada branca na imagem de Arlequim, e assim definidos numa inscrigdo gravada na Escola
de Policia de Sdo Paulo: ‘Um negro parado ¢ suspeito; correndo, é culpado’*? (CHAUI, 1996:
56).

Acrescenta-se ainda que durante um periodo historico ainda recente um trabalhador
rural ou urbano era considerado ignorante e perigoso. Deste modo, a policia estava autorizada
a parad-lo quando lhe aprouvesse e solicita-lo a carteira profissional, para averiguar a sua
situacdo e manter a ordem.

“(...) se [fosse] negro, além da carteira de trabalho, a policia [estava] autorizada a
examinar-lhe as méaos para verificar se apresentam ‘sinais de trabalho’ e a prendé-lo, caso néo
[encontrasse] os supostos ‘sinais’” (CHAUI, 1996: 57). Ora, numa sociedade em que mesmo
apos a abolicdo ainda perduram tais condic¢Bes sociais para a populagdo negra demonstra que
0 pensamento de Hasenbalg (2005) esta correto, porque a heranca da escraviddo, a relacdo
senhor-escravo e o tipo de colonizacdo ibérica ndo foram as Unicas responsaveis por essa
condicdo ontologica degradante. Mas, como se V&, outros fatores sociais impuseram a
condicdo da pessoa negra na sociedade brasileira, j& que ela carrega inexoravelmente o

estigma da suspeita, da culpa, da incriminagdo constantes.

12 ’ 1A . . ’ . .
Se o negro ¢ uma pessoa idonea, logo se pronuncia a seguinte frase também profundamente racista: “Aqui
temos um negro de alma branca”.
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Ainda tendo por pano de fundo o cenario nacional, que é bastante complexo, cabe
salientar como era visto o corpo da populagdo negra. Sob as influéncias dos ideais burgueses
da Revolucdo Francesa e também sob as inspiracdes das profundas transformagdes no mundo
causadas pela Revolucdo Industrial, o discurso do projeto de modernidade do Brasil era
calcado, sobretudo, na area biomédica, que historicamente foi ressignificada pelas abordagens
de Mauss (2003), Hertz (1980) e outros como j& apresentados no inicio desse trabalho.
Acontece gue tal pensamento biomeédico perdurou por um consideravel periodo no Brasil e
exarava a eugenia da nacdo como condicdo sine qua non para o seu desenvolvimento; em
outros termos, o atraso da nacgdo era oriundo da sua genealogia, de sua formagdo étnico-
cultural (notadamente, indios e negros) que necessitavam ser embranquecidos, “purificados”.

Vigorou por um longo periodo a politica adrede pensada de “melhoria da raga”, para o
consequente desenvolvimento da nacdo. O ideal de corpo hibrido, genuinamente brasileiro,
adveio do periodo romantico e teve forte impacto nos primeiros anos de Republica. Era a
marca de brasilidade, mas quanto mais branco o corpo, melhor seria para a imagem do pais ao
exterior. A teoria higienista — sob um forte discurso biomédico e com acbes que visavam
precaver a insalubridade que existia na época —, de certo modo reforcou o racismo e o
vilipendio ao corpo do negro, que almejava melhores condigdes de vida citadina.

As secrecdes corporais eram vistas como substancias imundas que necessitavam ser
domesticadas. O suor, que no imaginario coletivo simboliza a dignificacdo do ser humano e o
trabalho probo, para o corpo do negro era considerado repulsivo. Mais um motivo para ser
alijado da sociedade. Nem o vocabulo era 0 mesmo, designava-se o suor do negro de

“budum”, que era um termo

pejorativo que, de um lado, procura rotular genericamente a falta de higieniza¢do do corpo
civilizado e, de outro, expressa uma visao racista, avaliando de forma negativa 0 corpo do
negro™, pois o “budum” ¢ o odor forte, especifico do negro, segundo o imaginario brasileiro
(QUEIROZ, 2000: 80).

Assim, as marcas corporais ndo permitiam uma vida digna no mundo do trabalho e
sobremaneira nas interagdes sociais, ja que no imaginario brasileiro o negro era visto como
algo inferior, que exsudava substancias repugnantes.

Deste modo, era impostergavel a miscigenagdo como medida de salubridade ao pais
gue necessitava se desenvolver. Com a vinda de estrangeiros de paises desenvolvidos para o

Brasil essa faina seria exequivel, ja que o padrdo de beleza e superioridade estava embutido

13 Grifo meu.
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em seus corpos. E, no contato com os brasileiros, o “produto” seria uma sociedade mais
evolvida.

Segundo Queiroz (2000) é possivel fazer uma leitura do corpo relacionando-o ao
posicionamento geografico dos paises. No imaginario social, as nacbes do norte,
desenvolvidas, privilegiam a parte superior do corpo. Essas partes anatomicamente
correspondem a cabeca, l6cus da inteligéncia; ao térax, que teria por sede, dentre outros, o
coracdo; os seios, como simbolos maximos da maternidade; e os membros superiores,
referentes as maos, importantes instrumentos do trabalho e de diversas conquistas da
civilizacdo. O baixo corporal, por sua vez, corresponde aos paises em desenvolvimento, como
o Brasil, e representam no imaginario social as partes ambiguas: as genitélias, que podem
servir como meios de reproducdo, mas, também, de promiscuidade ou erotizacao; as nadegas,
simbolo de “preferéncia nacional”, todavia, pode significar algo pejorativo, como a expressao:
“bundao”, relativo ao grotesco, ao homem “mole” etc.

Sob esse prisma, criou-se um conflito (que perdura até os dias atuais) de ideal
feminino. O arquétipo feminino para a nacdo brasileira (por que ndo dizer mundial?)
corresponde a uma mulher delgada, loira, de olhos azuis e de seios e nadegas fartos. Desta
maneira, a mulher negra (denominada pelo referido autor de Vénus negra) é vista como o
l6cus da erotizagdo e promiscuidade. Ndo é sem motivo que as mulheres negras desde o
periodo colonial eram vistas como “tentadoras”, simbolos de satisfagdo dos desejos erdticos e
que despertavam a libido dos grandes latifundiarios. Culminando no nascimento dos filhos
bastardos e na ira das “damas” das Casas-Grandes. Segundo o autor, 0 comportamento
hodierno da mulher negra € de reprochar ou lamentar a busca do parceiro negro pelo arquétipo
de mulher vigente. Ou, de outro modo, ela tenta forjar a semelhanca 0 méaximo possivel da
mulher branca (Vénus Platinada) e seus ideais de beleza'* para ser aceita (QUEIROZ, 2000).

Essa dualidade (forjar-se branca ou reprochar o arquétipo vigente) em verdade causa
uma fissura na cultura negra. Ora, construir-se & Vénus Platinada é em ultima instancia uma
mutilacdo social. Encontra-se em Souza (1983), em um estudo classico das temaéticas raciais,
a demonstracdo ipso facto de que essas violéncias implicitas e, muitas vezes explicitas,
imprimiram na ontogénese da pessoa negra os sentimentos de culpa e inferioridade e a
necessidade de se apoiar na estética branca. Estética essa, muito bem construida como
instrumento ideoldgico de segregacgdo racial. Assim, € posto o ideal de belo, bom e evoluido

gue se remete ao branco. As antiteses desses vocabulos sdo para as pessoas negras. Até

' Para maior compreensdo das teorias comentadas: verticalidade e horizontalidade; superior e inferior; Vénus
platinada versus VVénus negra, entre outros, ver Queiroz, 2000.
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mesmo nos dicionarios, que sdo construcfes sociais e que sintetizam os significados e
significantes™ de uma sociedade, 0 que é negro remete ao negativo, sujo e inferior. Destarte,
Souza (1983) estabelece que ha uma ferida narcisica na pessoa negra na sociedade de classes.
Tal ponto se deve, além das multivariadas violéncias, pela mimese engendrada pela pessoa

negra, que debalde tenta “matar” a sua origem/identidade para conseguir tragos brancos.

Complementando o proposto por Queiroz (2000), a diferenciacdo geogréfica néo
reside apenas no corpo, mas também em fatores historicos, sociais, politicos, culturais, entre
outros, subjacentes a ele e que sdo necessarios de serem analisados para uma melhor
compreensdo das relacfes raciais estabelecidas no Brasil. Nesse sentido, a proposi¢do de
Freyre (1992) reforcou o mito que ainda hoje perdura na cultura nacional. Para ele, o que
houve no pais foi um equilibrio dos antagonismos, sendo a figura do mulato a concretizacéo
desse paraiso; ou o produto entre o branco (tirnico, mandatario, déspota, desenvolvido) e o
negro (atrasado, escravo, subdesenvolvido). Para ele, o mulato é sindnimo de equilibrio; é
sindnimo de brasilidade. Nao se faz aqui uma acusacdo ao importante intelectual brasileiro,
porém, com o advento de sua obra houve um refor¢o nos discursos “cientificos” da época.

Isso, inexoravelmente, contribuiu para o fortalecimento do mito da democracia racial.

O mito da democracia racial ndo nasceu em 1933, com a publicacdo de Casa-Grande &
Senzala, mas ganhou, através dessa obra, sistematizacéo e status cientifico — para os critérios
de cientificidade da época. Tal mito tem o seu nascimento quando se estabelece uma ordem,
pelo menos do ponto de vista do direito, livre e minimamente igualitaria. Assim, tanto a
Abolicdo quanto a proclamacdo da Repuablica foram condigdes indispensdveis para o
estabelecimento do referido mito, sem esses dois acontecimentos ndo se poderia falar em
igualdade entre brancos e negros no Brasil (BERNARDINO, 2002: 251).

N&o obstante esses dois elementos histéricos (Aboligcdo e Proclamacdo da Republica),
a difusdo do mito ensejou alguns desdobramentos que até hoje se fazem sentir na sociedade
brasileira. O primeiro deles, segundo Bernardino (2002: 254), diz respeito “a crenga de que
ndo existem ragas no Brasil”. Esse pressuposto refor¢a o ufanismo e tenta passar a imagem de
pais modelo as outras nagcdes onde ainda vigoram o racismo. No Brasil perdura a imagem de
nacdo misturada; miscigenada; logo, é impossivel encontrar a “esséncia” nos arcanos da

genética, (ja que trés racas primeiras deram origem a esse ser hibrido).

15 Além disso, ha ainda no imaginario coletivo expressdes do tipo: “Negro de alma branca”; “Um negro parado é
suspeito, correndo ¢ ladrdo!”; “Amanhd ¢ dia de branco” e tantas outras extremamente racistas. Ou ainda
comportamentos do tipo: utilizar pregador de roupa para afinar o nariz; alisar o cabelo, entre outros.
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Entretanto, essa recusa de reconhecer racas no Brasil € uma recusa estratégica que ocorre
somente em momentos de conceder eventuais beneficios aqueles que sdo identificados como
membros do grupo de menor status. A ndo separacdo de racas do ponto de vista biolégico
tampouco significa que elas ndo estejam separadas, do ponto de vista social, da concessdo de
privilégios e distribuicdo de punicGes morais, econdmicas e judiciais (Idem, 2002: 255).

O segundo desdobramento do mito da democracia racial diz respeito a classificacdo
pela cor, ao invés da raga. Trata-se de outro engodo, porque a auto-percep¢do em branco ou
preto sdo figuras de linguagem. Essa taxionomia multicolorida, peculiar do Brasil, em
verdade é um eufemismo. E so existe porque ha uma ideologia que a reforca (GUIMARAES,
1999). Ora, ndo é dificil perceber que por detras da classificacdo branca, preta, parda,
encontram-se barreiras sociais preponderantes.

E o terceiro ponto, segundo Bernardino (2002), é ndo se falar da raca negra. O termo
raca para esse autor ndo é no sentido biologico, mas uma categoria socioldgica. Ora,
reconhecé-la e discuti-la, para aqueles que reforcam o mito da democracia racial, é bastante

perigoso, uma vez que vigora a ndo existéncia de racgas no Brasil.

Assim, o mito da democracia racial e o ideal de embranguecimento deram origem a uma
realidade social em que a discusséo sobre a situacdo da populacdo negra foi identificada como
indesejavel e, até mesmo, perigosa. A recusa de reconhecer a realidade da categoria raga, tanto
num sentido analitico quanto de intervencdo publica, fez do regime de relagdes raciais
brasileiro um dos mais nefastos e estaveis do mundo ocidental (BERNARDINO, 2002: 256).

E essa aparente dificuldade em reconhecer tal populagdo que reforca a desigualdade
existente no pais. O curioso é que o reconhecimento é dificil no momento de se distribuir 0s
beneficios a esse segmento populacional, todavia, quando o discurso ou as agdes sao punitivas
é bastante facil identificar quem € ou n&o é negro no Brasil (Idem, 2002).

Sem perder o foco da andlise, ou seja, continuar a caminhada do global para o
especifico, pretende-se nas paginas seguintes, averiguar o contexto Kalunga; desnudéa-lo. Para

melhor compreendé-lo, alguns autores foram pesquisados e analisados.
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5. O caso Kalunga

Segundo Junior (2008) o termo Kalunga, de génese africana, possui varios
significados: pode ser um determinado local na margem do Rio Parand; ou ainda uma planta
de mesma denominacdo da regido; também, uma variante da lingua Bantu e que faz referéncia
ao mar; ou traz a nogdo de morte, ja que os escravos queriam dar a impressao aos senhores
que eles tinham morrido nas serras e vaos.

Siqueira (2006), calcada na comunidade Kalunga, foca sua investigacdo na
etnomusicologia da populagdo negra e faz uma anélise da memdria, primordialmente, das
mulheres das geracdes mais velhas. Para a autora, a memaria se constitui em uma referéncia
fulcral, porque esta além das simples recordacdes do passado, ja que reconstrdi o presente e
ao mesmo tempo se opde a ele para a construcdo e compreensdo da atualidade. Ademais, a
opcao por mulheres idosas ndo ocorreu casualmente. A pesquisadora, sendo mulher, construiu
uma base de confianca especialmente com as mulheres daquela comunidade e, outrossim, a
opcao por entrevistar as interlocutoras idosas foi embasada no fato de considera-las guardides
da memoria oficiosa, “aquelas que passaram por determinadas experiéncias cujos relatos
carregam o tom da afetividade” (2006: 28).

A pesquisadora afirma também, que a priori, sentiu-se frustrada por constatar em sua
analise que a danca tradicional — sussa — era pouco praticada pela comunidade, contrariando a
base bibliografica que havia pesquisado. Entrementes, a danga que se destacou no periodo de
sua pesquisa nos momentos de festividades foi o forrd. Ao entrevistar as pessoas da
comunidade sobre o motivo pelo qual existe uma preferéncia do forré em detrimento da sussa,
a autora constatou como justificativa que o forrd esta relacionado as mudangas, ao exogeno,
as crises na comunidade e suas letras (produtos comerciais de fora) sdo interpretadas como
maliciosas e ambiguas. Em contrapartida, a sussa € expressa como o tempo do vinculo a terra
e ao ambiente natural, também denota o estreitamento dos lagos de parentesco. Suas letras séo
transmitidas oralmente e remetem aos fendmenos da natureza (chuva, por exemplo),
plantagéo, vida rural etc.

Destarte, tem-se uma flagrante contradicdo entre o passado e o presente. Aquele,
denotando a singeleza da vida campesina; este, configurando o presente incerto, multimodo,
de bruscas mudangas. Nesse sentido, &€ possivel recorrer ao pensamento weberiano de
desencantamento do mundo, ja que “ndo precisamos recorrer aos meios magicos para dominar

ou implorar aos espiritos. (...) Os meios técnicos e os calculos realizam o servigo. Isto, acima

39



de tudo, é o que significa a intelectualizagdo” (WEBER, 1979: 165). Deste modo, o forrd
representa a racionalizagdo; o evento exdgeno que veio desconstruir a simplicidade
campesina; ou ainda, 0 moderno diante do obsoleto. Ao passo que a sussa representa o tempo
que ja ndo volta mais; a singeleza; a criacdo pelos proprios participes das suas manifestacoes
corporais ou performaéticas.

Siqueira (2006) ainda estabelece que a comunidade Kalunga sofre uma profunda
pressdo por parte dos grileiros de terras. Em um primeiro momento, houve um movimento
centrifugo, ou seja, as pessoas procuraram os locais ermos e de dificil acesso para morarem.
Com o desenvolvimento da regido Centro-Oeste, especialmente, com a construgdo de Brasilia,
ocorreu um movimento centripeto, porque esses locais tornaram-se populosos, novas estradas
foram construidas e as pessoas partiram em busca de emprego em outras regides. Em
contrapartida outras pessoas surgiram reivindicando a posse da terra ou utilizando-se de
argumentos pifios sobre a compra das propriedades. Em sintese, houve (e ainda existe) um
choque de forgas entre as comunidades que por direito podem usufruir da terra e, dos grandes
latifundiarios que visam acabar com tal direito. Ha também um conflito geracional, porque 0s
mais velhos ndo desejam que as estradas passem préximas as comunidades, ao passo que 0S
mais jovens desejam que tais construcBes sejam feitas em beneficio da propria regido. Para
além dessas construgdes, 0 modo de producdo também foi modificado, segundo a autora. O
modo de plantio, por exemplo, é do tipo sazonal, ou seja, as faixas de terras sdo escolhidas
para uma determinada producdo e, depois de esgotadas, outras faixas de terras — mais
nutritivas — sdo eleitas para outra forma de producdo. Diante desse panorama, segundo
Siqueira, boa parte do sustento dessas comunidades se d& por conta de auxilios do Governo
Federal (bolsa familia, por exemplo; entregue para as mulheres) e, também, pelos recursos da
previdéncia social, ou seja, pela aposentadoria dos idosos.

Com essa configuracdo social, a autora diz perceber uma matrifocalidade, porque

Esse tipo de auxilio, apesar de fundamental para a sobrevivéncia e a reprodu¢do do grupo,
acaba significando uma alteracdo nas relacGes de género. A estrutura familiar até entdo era
fortemente patriarcal. Ao homem, como chefe de familia e principal provedor do sustento
desta, cabia tomar as decisdes familiares, fazer neg6cios na cidade, arranjar os casamentos das
filhas, em suma, apontar a direcao que a familia deveria seguir. Ainda que essa autoridade ndo
fosse absoluta, pois era compartilnada com a mulher na lideranca da familia, ela era central.
Garantia o cumprimento de todo um ciclo de compromissos sociais e reciprocidades. Havia
uma interdependéncia na relagdo marido-mulher e a divisdo bem estabelecida de trabalho entre
0 marido, a mulher e os filhos possibilitavam um ‘equilibrio’ nas relagdes matrimoniais.

A medida que as mulheres passam a receber aposentadoria, ou recursos como bolsa familia ou
bolsa escola, nota-se uma certa 'crise’ nas relacdes de género. A destinacdo de recursos
nominais em dinheiro para 0 homem ou para a mulher torna-os mais independentes um do

40



outro do que no antigo sistema de auto-sustentabilidade. (...) Isso faz com que as mulheres
assumam o status de 'gestoras' da familia, tornando secundario o papel do pai (2006: 37).

Além dessas mudancas constatadas nas comunidades, Siqueira (2006) observou nas
relagdes sociais que 0s casamentos eram arranjados, segundo os interesses dos homens, mas
atualmente o mesmo ndo ocorre com tanta frequéncia. J& que as geragdes mais jovens
preferem o concubinato; preferem “amigar”. Tendo em vista o clevado indice de jovens
gestantes que sao ludibriadas por homens mais velhos, muitas vezes casados. Para além disso,
a autora constatou que ha violéncia domestica nessas localidades, por causas multifatoriais
como o alcoolismo e a perda de autoridade patriarcal.

A problematica étnica também é relatada na entrevista feita pela pesquisadora, ja que €
do préprio discurso das mulheres negras que todos Ia, em maior ou menor grau, sofrem um
pouco de preconceito. Siqueira (2006) constatou ainda que quando uma senhora tentou o
cargo de vereadora, as pessoas de fora a caracterizavam como “aquela mulher neguinha” que
ndo teria condi¢cBes minimas de disputar nada. Ela perdia o nome e o que era evidenciado era
a cor de sua pele. Embora, historicamente, o quilombo se configurou como um locus de
resisténcia, onde era exequivel a permanéncia de outras etnias como foi relatado mais acima
nesse trabalho, percebe-se que a prevaléncia majoritaria € de pessoas negras, de corpos
negros; de tal modo que, a caracterizacdo da cutis vai para além de mera determinagdo
fenotipica, é uma marca social que impde barreiras e ainda € alvo de exclusdo em sociedades
tradicionais como o constatado no trabalho de Siqueira (2006), bem como nas sociedades
urbano-industriais, pois 0s negros ainda sofrem impedimentos para acesso a cargos publicos,
a universidades, a empregos em empresas privadas etc.

A autora ainda descarta a possibilidade de qualquer isolamento da comunidade em
analise; mesmo em tempos de escravidao. Para ela, o que houve foi um controle maior por
parte da comunidade sobre com quem poderia ou ndo estabelecer contato. Tornar-se invisivel
socialmente era uma questdo de sobrevivéncia e um posicionamento politico.

“Nao creio que os kalunga tenham permanecido isolados na sociedade envolvente. A
hipbtese do isolamento pode, talvez, ser valida para a época da escraviddao. Porém, mesmo
naquela época deveria haver algum contato com regides externas, a0 menos para a aquisi¢éo
de produtos essenciais” (Siqueira, 2006: 47). Esse isolamento era uma decisdo politica,
porém, com o desenvolvimento da regido Centro-Oeste, com a construcdo de estradas, entre
outros, os mecanismos de controle por parte da comunidade quilombola se perderam.

Doravante, a sociedade nacional vai até eles de inimeras formas: grileiros, produtos
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industrializados, musicas, antrop6logos etc. Essas influéncias exdgenas afetam as rela¢fes dos

membros da comunidade, seus valores e costumes.

O sentido da festa estd mudando para eles. Com a frequente 'entrada’ de pessoas de fora na
regido, inclusive de turistas que visitam a Chapada dos Veadeiros, as festas adquirem um novo
significado de representé-los perante a sociedade envolvente. Mais que isso, a festa torna-se
também uma oportunidade para se fazer comércio. A recente valorizacdo da comunidade
influencia e transforma os sentidos de suas préaticas rituais. Essa valorizacdo é demonstrada
guando sdo convidados a apresentar a sussa em outras cidades. Suas liderangas sdo chamadas
a falar em eventos nacionais. a imprensa, antrop6logos e outros pesquisadores se ‘interessam'
pela comunidade e sdo implantados projetos para investir nos interesses ‘comunitarios'
(SIQUEIRA, 2006: 50).

Diante dessa reconfiguracdo da comunidade frente aos fatores externos, a autora
percebe que a danca sussa é considerada como danca de velhos, ao passo que o forrd, é a
danca dos jovens. Destarte, configura-se um conflito geracional que se consubstancia até
mesmo nas vestimentas, ja que "... as mog¢as usam calca jeans justa e blusas de lycra de cores
fortes, ao invés de saia, blusa e lenco usadas por todas as mulheres das geracdes mais velhas"
(Idem, 2006: 51). Por outro lado, os moradores da comunidade percebem que a sussa €
valorizada por quem € de fora e por essa razao necessita ser preservada. Deste modo, a mesma
esta sendo ensinada nas escolas para que a tradi¢do perdure.

Para além dessa problematica, percebe-se que as manifestacdes culturais ou 0s géneros
performaticos ocorrem primordialmente nas festividades religiosas, ja que a comunidade

kalunga, segundo a autora, autodenomina-se catoélica:

Adoram os santos e fazem festas comuns a grande parte das comunidades camponesas
brasileiras (...). Eles possuem diversas rezas e ladainhas em latim e se orgulham por ainda
rezarem do modo antigo, transmitido oralmente. A alfabetizagdo dos kalunga comegou
recentemente, quase todos os mais velhos sdo analfabetos, todos eram analfabetos até alguns
anos atras. Recentemente estdo sendo trazidas as rezas da igreja catdlica atual, para serem
rezadas nas festas e novenas dos kalunga. O que vem sendo rejeitado reiteradamente pelos
mais velho. (...) Para além do comportamento mimético da rezas cat6licas atuais, em que se Ié
e repete 0 que o0 padre diz, as rezas e ladainhas cantadas em latim fazem sentido para eles.
Numa ladainha cantada em latim, cujo significado textual é desconhecido por eles, percebe-se
a existéncia de uma sacralizacdo. Os significantes destas ladainhas, transmitidas ha geragdes,
sdo puramente sagrados e, talvez por isso, projetem-se com mais intensidade para quem as
reza e canta. (...) A oralidade com que as rezas eram ensinadas vai perdendo lugar para as
rezas escritas, o que afasta as pessoas analfabetas (como a grande maioria das senhoras). E
além disso o uso do som mecénico nas festas também tem atrapalhado (Idem, 2006: 76-77).
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Entretanto, essa mesma comunidade tem certa autonomia em relacdo a Igreja, de modo
que se pode considera-la independente e com préticas sui generis que se concretizam nas
festividades aos diversos santos (Folia de Reis, Folia do Divino Espirito Santo, etc.).

Ainda segundo a autora (2006) no fendmeno cultural denominado folia, passam-se
pelas casas das pessoas para abencod-las, utilizam-se instrumentos como a caixa, pandeiros e
viola e a musica € personalizada conforme cada morador (crianga, idoso, casal), embora a

letra seja basicamente a mesma.

Em toda casa que chega, a folia canta na porta e depois é convidada a entrar. Nesse momento
pode haver a brincadeira, equivalente a parte profana da folia. A brincadeira é uma categoria
nativa que indica 0 momento em que pode ser quebrado o tom solene existente durante os
cantos sagrados da folia. A brincadeira pode ser a sussa ou a curraleira, realizadas dentro da
casa. A escolha da 'brincadeira’ vai depender da dona da casa, pois ela é quem deve dancar a
sussa, juntamente com outras mulheres ou homens que saibam dancar. Se ela ndo souber
dancar ou ndo pedir a sussa, homens da folia fardo a curraleira. A sussa, a curraleira e o forro
compdem a parte profana ada festa, complementando a parte sagrada, ou seja, a novena, a
folia, o império, as rezas e as ladainhas (Idem, 2006: 64).

Nesses eventos (folias) ha papéis determinados (alferes, encarregado), bem como
locais de pousos, que sdo as casas por onde passam as folias. Segundo a autora, esses pousos
sdo casas pré-determinadas que oferecem o espaco residencial para o descanso das pessoas,
bem como para as principais refeicdes (que, embora ndo sejam obrigatérias, seria
‘vergonhoso’ ndo oferecé-las). Ela afirma também que as pessoas que oferecem suas casas

cumprem alguma promessa.

O alferes segue levando e se responsabilizando pela bandeira e fazendo a venda. A venda é um
tipo de 'coreografia’ que o alferes realiza com a bandeira em cada casa, pouso e no arremate.
Sdo movimentos com a bandeira de um lado a outro, que mostram a reveréncia do alferes se
curvando em alguns momentos. Trata-se de um momento muito especial, pois eles créem nos
poderes ‘'sobrenaturais’ da bandeira. Em determinado momento todos devem beija-la
ajoelhados. Nos pousos, o alferes entrega a bandeira ao dono ou dona da casa para que ela seja
colocada no interior da casa, geralmente no quarto, sendo devolvida quando a folia vai cantar
0s Benditos da Mesa e partir (Idem, 2006: 65).

Nessas ocasides, as mulheres tém papéis determinados. Elas geralmente ndo vao as
folias; preparam tdo-somente a comida ou séo as donas dos pousos; e, ainda, exercem o papel
de promesseira. As promessas sao pedidos realizados para a cura de determinadas patologias.
E podem ser realizadas pelas pessoas que sofrem as doengas ou por suas maes, caso se tratem
de criancas (SIQUEIRA, 2006).
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A Folia de Reis ocorre em diversas partes do Brasil, no entanto, no contexto analisado
pela pesquisadora, essa festividade ocorre no periodo da noite. Porque contam-se que o Santo
Reis (as vezes tratado como um so6 santo e ndo os Trés Reis Magos) tinha vergonha por andar
pelado, por isso preferia a noite (SIQUEIRA, 2006).

Quanto as dancas, aqui, opta-se pela terminologia sussa utilizada por Siqueira (2006),
em detrimento do termo sucia. Este, segundo Houaiss, designa “corja, malta” (HOUAISS,
2009: 703). O termo sussa preserva 0 exposto no trabalho da pesquisadora e parece remeter a
oralidade da comunidade, ao passo que o termo sUcia traz em seu bojo a denotacdo negativa
ao que preferimos evitar. Acrescenta-se ainda que a variagdo linguistica (suca, sussia, sussa,
entre outros) advém do termo portugués Sucia, que segundo Junior (2008: 04), “¢ uma
regressdo da palavra suciedade (de carater burlesco). Como regionalismo pode ser
compreendido como pagode, reunido familiar, festa familiar”, ainda assim, por ter sido
transferida uma nogdo negativa ao termo, no dicionério brasileiro, prefere-se manter nesse
trabalho o vocébulo sussa.

A danca é transmitida no nucleo familiar, geralmente, pela mée, avo, tia.

Os instrumentos usados sdo o violdo, a caixa e a buraca (ou bruaca). A buraca é um caixote de
couro, semelhante a um bau ou uma mala, com duas algas na parte superior. Ela é usada
tradicionalmente, e ainda hoje em varias localidades kalunga, para transporte nos cargueiros. E
colocada em cima do burro ou cavalo uma cangaia (espécie de arreio de madeira, revestido
com panos) com duas extremidades salientes, nas quais se penduram as buracas, uma de cada
lado do animal. Para ser tocada, vira-se a buraca ao contrario, com a abertura para baixo, uma
mulher se agacha e bate a buraca em ritmo de sussa. (...) A danc¢a da sussa feita pelo homem e
a mulher (...) € uma espécie de desafio. A mulher avanca em dire¢cdo ao homem e vice-versa,
de forma que as ‘forcas' se equilibrem na danga, ha 0 avango e o recuo, 0 avango € 0 recuo e
assim sucessivamente. (...) A sussa (...) € uma danca que pode ser feita em qualquer ocasido,
geralmente acompanha a folia, depois de cantados 0s cantos 'sagrados' e pode compor a parte
‘profana’, assim como a curraleira, a valsa (ndo mais praticada por eles) e o forrd. Mas pode
acontecer em outras ocasides, como as meras brincadeiras dos jovens (‘mocadinhas’) na beira
do rio ou nos campos: a sussa acima de tudo € uma brincadeira, uma diversdo (SIQUEIRA,
2006: 93-94).

Em sintese, a sussa ndo é dangada pelos mais jovens como outrora, € preterida pelo
forré e, também, utilizada para apresentacgdes artisticas em outras localidades. Neste caso, ndo
é uma diversdo para as pessoas, mas um espetaculo para os de fora. Para agravar esse
processo de crise da sussa, as mulheres mais velhas alegam sentir dores nas pernas e que 0
pensamento ou a ordem ldgica das idéias ndo estdo mais concatenadas (um processo de
esquecimento natural da senectude). Acrescenta-se ainda a critica por parte delas com relagao
as mulheres mais jovens, que nao dancam a sussa do modo correto (SIQUEIRA, 2006). Outro

44



fendmeno constatado na oralidade daquela comunidade pela pesquisadora, diz respeito as
dancas antigas como a ronda, por exemplo. Que

... € uma espécie de danca de roda ou de ciranda. Em que se formavam pares no inicio da
danca, os dancarinos iam trocando de par sucessivamente de forma que ao final da danca todos
retornavam ao seu par original. A ronda e outras dangas que me foram apontadas como 0
cavaco de pau e o boilé, sdo cirandas, dancas feitas para brincadeiras de todos, sem vinculos
com festas ou datas especificas (Idem, 2006: 116).

A valsa também € uma recordacdo da memoria daquele povo.

A valsa é uma danca de pares, que era tocada pelos mesmos musicos da folia. D. Li6
mencionou em tom enfatico que 'a valsa é uma danca social’, ou seja (em oposicao ao forro de
hoje) a valsa representava e incorporava os mais altos valores na sociedade de sua época.
Assim como na sussa, na forma de descricdo da valsa estdo implicitos critérios de elegancia e
padrdes de conduta social (Idem, 2006: 118).

Quanto a curraleira, trata-se de uma danca exclusivamente masculina, usualmente os

mesmos que fazem a folia a realizam.

Em uma parte da curraleira eles ficam parados, depois, em outra parte, é feito o trocador.
Quatro folides se misturam uns aos outros, de uma forma que parece ndo ter légica, mas ao
final, acabam todos retornando aos seus lugares originais. As letras tratam de um universo
masculino, falam de pescaria, mulheres ou outro elemento deste universo (SIQUEIRA, 2006:
125).

Quanto ao forrd, Siqueira (2006) diz:

O forr6 que é tocado nas festas dos kalunga, pelo menos nas que presenciei, ndo é o forr6
nordestino (que as pessoas identificam nas grandes cidades como sendo forrd). O que eles
reconhecem como forré é um ritmo parecido com o ritmo brega, também tocado em algumas
regibes do nordeste do pais, sdo ouvidas também algumas musicas sertanejas de ritmo mais
acelerado, que sdo tocadas pela grande midia. (...) A danga do forré é feita por pares, um
homem e uma mulher, que dan¢cam bem agarrados, com as pernas encaixadas. Apesar da
danca ser agarrada e ser grande o clima de paquera entre 0s jovens, ndo presenciei cenas de
namoro em publico, fato que denota respeito pelos outros, principalmente pelos mais velhos
(SIQUEIRA, 2006: 126).

Para esse amplo contexto da danca na comunidade Kalunga e, como forma de
enriquecimento do presente trabalho, pode-se evocar a contribuicdo de Junior (2008). Ele

registra que nas festividades da comunidade Kalunga ha
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Uma incessante corrente de novenas, ladainhas, bebidas e fogueiras [que] evocam o poder dos
mais velhos, legitimam familias, abrem espaco para 0s mais novos e permite reencontros. No
cerimonial, reproduz-se simbolicamente a sacralizacdo do Imperador, que se processa hum
ritual legitimador de clds e da linhagem Kalunga. As questdes ligadas ao passado africano
atualizam-se e transparecem de forma sincrética e velada. Durante dias, os instrumentos de
trabalho e suas batidas no chdo seco do sertdo goiano cedem lugar aos tambores e cordas que
contam as histérias de luta desse povo, marcado pela ansia de liberdade, saudade da terra natal
(Africa) e a constante sensagio de incerteza diante do futuro (JUNIOR, 2008: 03).

Esse autor sintetiza as principais dancas observadas naquele grupo social: a Sussa, a
Jiquitaia, a Curraleira e a Catira. A sussa ja foi aqui abordada, por intermédio do trabalho de
Siqueira (2006). Entretanto, o autor traz um elemento interessante ao afirmar que as tradi¢fes
do Candomblé na regido em que a comunidade esta situada permaneceram, mas, Nnos
Kalungas, elas desapareceram ou se ressignificaram em dancas e folguedos (JUNIOR, 2008).

Ele afirma que na sussa

(...) as marcas do candomblé sdo evidentes: as mulheres dancam girando, com vestidos
coloridos, ora aproximando 0s corpos, ora afastando. Muitas vezes bebem enquanto dangam e
0 ritmo é marcado pelos cantadores e pelos instrumentos. As letras, normalmente tém duplo
sentido (mencionando o baixo-corporal) e as mulheres gargalham, gritam e se movimentam
em uma espécie de transe (...) Aparentemente é o Unico género musical que permite a presenga
da mulher como instrumentista (...) Tantos 0os homens, quanto as mulheres podem cantar. Ela
poder ser dangada entre casais, com 0s corpos se aproximando e se afastando, dando
‘umbigadas’ (JUNIOR, 2008: 04).

A Jiquitaia é uma mencao as formigas das antigas senzalas. A danca simula a presenca
delas no corpo, trata-se de uma mencdo a condi¢do que o escravo tinha de lidar nas senzalas
(JUNIOR, 2008).

A Curraleira, também j& abordada em Siqueira (2006), para o autor faz mencao ao
I6cus de sua pratica: os currais, dai a origem do nome. Trata-se de uma “danga sapateada,
acompanhada por violas e/ou violdo e por pandeiros feitos pelos proprios musicos” (JUNIOR,
2008: 04).

Por fim, a Catira também ¢ “uma danga pisada (...) em uma espécie de jogo de ecos: os
pés imitam 0s mesmos sons executados pelas maos. No ‘cantorio’ ¢ comum uma dupla que
reveza o momento de cantar” (JUNIOR, 2008: 04).

A partir desse contexto, pode-se retomar o pensamento de Chaui (1996) que analisa a
cultura popular atrelada a certos vocabulos que a caracterizam tais como regional, tradicional
e tipico. Algumas vezes tais denominagdes sdo utilizadas positivamente, outras ndo. Nessa
linha de pensamento se enquadraria a congada, o bumba-meu-boi, a sussa, entre outras

manifestacdes performéticas, porque elas tém como pano de fundo a estética roméntica, que
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tem por caracteristica, o primitivismo, que é a preservacdo de tradi¢cBes; o comunitarismo,
uma vez que as manifestagdes sdo originarias de uma comunidade e ndo de um sujeito isolado
(individualismo), em outras palavras, elas tém uma espontaneidade da natureza do povo; e 0
purismo, que é a comunidade que ndo foi contaminada pelo capitalismo, nem pelo modo de
vida urbano. Segundo Chaui, esse romantismo ‘“serd fonte inesgotavel dos populismos”
(CHAUI, 1996: 20).

Com base nessa abordagem, € possivel estabelecer um paralelo entre 0 Romantismo e
a perspectiva llustrada. O primeiro, representado pelas senhoras mais idosas da comunidade
Kalunga, reveste-se da bondade natural, da pureza, do organico; o segundo, representado
pelos jovens da comunidade, renega o passado porque esse € caracterizado por um momento
de ignorancia, selvageria, retrocesso cientifico e intelectual, auséncia da influéncia urbana e,
também, o0 mégico ndo tem razdo de existir no moderno. O primeiro diz respeito a danca
tradicional com a sua simbologia para a comunidade, o segundo trata do forr6 com letras,
sonoridade e danca destoantes do tradicional, porque representam o modo de ser citadino — ja
que, anteriormente, o forrd era predominante rural, mas, deslocado do contexto em que
surgiu, passou a ser apropriado pela cultura moderna.

Nessa digressdo, tanto uma, quanto outra visdo considera a cultura fechada em si
mesma, mas € imperioso considerar que a cultura é dinamica, tem um jogo interno proprio, de
conformismo, inconformismo ou resisténcia (CHAUI, 1996). Todavia, é possivel afirmar
também que as senhoras mais idosas do estudo sofrem a intimidacdo da Informacdo, ou seja,
elas acreditam que exista um “descompasso entre suas idéias e as dos conhecimentos
‘objetivos’ [dos jovens que tém acesso a informacado], sentem-se ndo s6 destituidas de saber,
mas também despojadas de uma humanidade valida.” (CHAUI, 1996: 35). Assim, a influéncia
exogena, no caso o forrd ou brega, invalida ou enfraquece a danca tradicional. Nesse sentido,
problematizar as formas sutis que engendram no seio da comunidade tradicional, sob o direito
a fruicdo do moderno (forr6 ou brega por parte dos jovens), também sera objeto de analise no
presente estudo.
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6. Mergulhando no campo®®

O rosicler da aurora confunde-se ao cenario multiforme e exético da Chapada dos
Veadeiros, espaco geografico localizado ao nordeste do Estado de Goiés, onde esta situada a
comunidade Kalunga.

Trata-se de uma regido exuberante. Um proficuo santuério ecoldgico; com fartos
depdsitos auriferos e mineralogia impressionante. O clima caracteriza-se pelo seu frescor; €
agradavel, ameno. E, amilude, observam-se 0s chuviscos breves que tornam a fauna e a flora
fecundas. O terreno, em alguns trechos, é bastante acidentado e cercado por penedias com
picos e anfractuosidades impactantes e belas. Adornadas de uma fimbria de luz que se
modifica conforme a incidéncia solar.

A paisagem €, também, entrecortada por diversos riachos que se mesclam a vegetacao
peculiar do cerrado; com os seus arbustos retorcidos, salpicados de folhas e flores em varias
tonalidades (como demonstram as figuras 1 e 1.1).

vfkhv

Figura 1: Foto da Regiéo (Foto: Marcos Paulo, 2010)

16 Opta-se, nesse momento do trabalho, por utilizar a primeira pessoa do discurso. Tal decisdo néo é fortuita. E
relevante, porque sdo reflexdes feitas no diario de campo, as quais 0 pesquisador visa transcrever com a maior
fidedignidade possivel para respeitar a etnografia empreendida.
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Figura 1.1: Foto da Regido (Foto: Marcos Paulo, 2010)

E nesse contexto que, no més de junho de 2010, estabeleci contato com o senhor Sirilo
dos Santos Rosa, lider comunitario, responsavel pelo nucleo do Engenho 11, em Cavalcante, e
Véo das Almas, em Teresina de Goias.

A faina de encontra-lo ndo foi facil. Antes de tal empreitada, realizei uma profunda
pesquisa sobre a Chapada dos Veadeiros, especialmente, no que tange a acessibilidade, bem
como os cuidados necessarios para possiveis imprevistos.

Por ser uma area de natureza abundante, foi imprescindivel equipar-me com os mais
variados instrumentos e recursos para eventuais necessidades. Desde adgua potavel, alimentos,
vestimentas leves, barraca a equipamentos para registros de imagens, caderno para registro de
campo, documentos, entre outros. Tive, outrossim, de alugar um veiculo potente (tragdo 4x4)
para ter acesso ao local com tranquilidade.

Embora as estradas federais, mormente a BR GO-118, apresentavam-se com boas
condicBes de trafegabilidade, é imperioso frisar que havia determinados trechos em que a
minha atencdo de condutor devia ser redobrada, por conta de animais de grande porte na pista,
buracos e outros percalcos.
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O tempo gasto de Brasilia a Cavalcante foi por volta de 3 horas; 3 horas e 30 minutos.
Ao adentrar o municipio de Cavalcante, obtive informagdes no SAT (Servigo de Atendimento
ao Turista) sobre como chegar ao Engenho Il. Colhidas as informacGes, segui rumo ao
destino.

A acessibilidade a comunidade é bastante tranquila, passado o curto trajeto dentro do
proprio municipio em que é asfaltado, adentra-se uma estrada de terra plana, onde
dificilmente ha problemas, excecédo aos dias chuvosos. Dirige-se aproximadamente 1 hora, em
companhia do cenario belissimo do cerrado e de pouquissimas placas de sinalizacdo, que
indicam o local da comunidade quilombola e de nucleos turisticos (cachoeiras, por exemplo)
para visitantes.

A comunidade do Engenho Il ainda apresenta problemas estruturais graves, 0s quais,
na gestdo do presidente Luiz Inacio Lula da Silva, foram tratados de forma mais intensiva. E
bastante comum encontrarmos placas e informativos do governo federal com anuncios de
investimentos (em energia, saneamento basico, leis fundiarias etc.) na regido, bem como
caminhdes que levam insumos para as obras.

A figura 1.2 demonstra esses esfor¢os para a melhoria da comunidade. Ademais, é
utilizada, ao centro, uma méo preenchida de preto na qual hd uma bandeira do Brasil. Esse
outdoor causou-me profundo impacto. As imagens tém essa capacidade de gerar multiplas
interpretacdes. E fiquei estupefato, porque aquele outdoor contrastava com a paisagem
agreste; ainda em desenvolvimento. Aquela figura emblematica, em tamanhos grandiosos,
causa de poluicdo visual nas grandes metropoles, era, ali, uma simbologia de
desenvolvimento; da modernidade que chegava. Era a marca indelével de que o Estado,
doravante, ndo estaria mais ausente.

A palma da méo negra com a bandeira do Brasil ao centro € a marca sine qua non de
que o quilombola fez parte da historia nacional e que, por isso, 0 Estado tentaria retribuir por
meio de agOes de infra-estrutura, entre outros, a caréncia material daquela comunidade, tantas

vezes negligenciada pelos governantes.
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Figura 1.2: Propaganda do Governo Federal (Foto: Marcos Paulo, 2010)

Defrontei-me, j& na regido do Engenho Il, com diversas casas. Todas bastante singelas.
Constatei que eram bem distanciadas umas das outras e em sua maioria configuravam-se
somente por tijolos e ndo havia um acabamento. Eram cobertas por palhas ou telhas de
amianto, o que me fez suscitar a clara relacdo com a cultura local, bem como com referentes
que se aproximavam de casas pobres da periferia das grandes cidades ou mesmo de ambientes
rurais, como era o caso (figura 1.3).

Ao redor, existia apenas a vegetacdo local, entrecortada por muita poeira de coloracao
esbranquicada caracteristica do solo. Ao centro da comunidade havia um campo de futebol,
com balizas bastante danificadas. Tudo bastante precario o que inviabilizava qualquer pratica

esportiva (figura 1.4). Nos momentos em que l& estive, ele ndo havia sido utilizado.
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Figura 1.3: Casa no Engenho Il (Foto: Marcos Paulo, 2010)

3 PRSI (T S — S

Figura 1.4: Campo de futebol no centro da comunidade (Foto: Marcos Paulo, 2010)
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E num desses cadinhos que mora o senhor Sirilo (figura 1.5), homem de meia idade,
delgado e de vestes singelas. O chapéu na cabeca reforca o traje empertigado. Ele carrega
consigo um olhar perscrutador e um sorriso acolhedor.

Demonstrando a polidez e a cordialidade dificeis de serem encontrados no ambiente
citadino, ele recepcionou-me muitissimo bem e apresentou-me, orgulhoso, algumas
fotografias de entrevistas e momentos importantes de sua vida afixadas na parede da sua
singela casa. Foi la, que lhe relatei os objetivos da minha pesquisa e elucidei-lhe todos os
pontos nebulosos, a fim de ndo cometer equivocos com a sua veneranda confianga, tampouco
com o Comité de Etica em Pesquisa da Universidade de Brasilia.

O unico adendo proferido por aquele homem incomum, dizia respeito a ética que ele
esperava de mim, enquanto pesquisador. Foi-me narrado que muitos outros investigadores
sociais la estiveram, coletaram dados, fizeram entrevistas, colheram materiais, sorveram da
cultura Kalunga, contudo, nunca deram um retorno a liderangca ou aos membros locais. E, 0
pior, usufruiam dos saberes daquela comunidade e lucravam financeiramente em outras
instancias; calcados em ensinamentos e habitos daquele povo.

A observagéo, portanto, do senhor Sirilo era de que eu respeitasse a comunidade. Que
ndo cometesse 0 mesmo equivoco de outros pesquisadores de ndo retornar ao l6cus da
pesquisa para divulgar o que foi feito dos dados coletados. Alias, abro um paréntese para
relatar que esse habito é bastante comum no meio académico. Ou seja, 0 pesquisador
conquista a confianca de determinados grupos para a realizacdo da pesquisa e, realizada a
faina, desaparece. Ndo é dado um feedback as pessoas. Que, por sinal, sdo as mais
interessadas nos registros que sdo realizados. Foi possivel pressentir no campo empirico a
preocupacado deles com o olhar do pesquisador sobre a sua cultura.

A empatia foi espontanea. Ele acreditou no meu propdsito, porque, segundo ele, eu era
oriundo da Universidade. E, sob o seu prisma, a instituicdo deve sim divulgar a cultura
daquele povo esquecido; mas ndo mercantiliza-la.

A Universidade, segundo ele, é muito afastada dos conhecimentos e saberes da cultura
Kalunga. Percebi em suas palavras que, doravante, eu deveria divulgar os habitos, costumes,
crencas, enfim, as idiossincrasias daguele povo no meio universitario. Mormente, numa
instituicdo do porte da Universidade de Brasilia. Em sintese, o respeito foi 0 seu unico e mais
caro desejo. Conversamos ainda sobre assuntos triviais e volvi a Brasilia para que pudesse dar

prosseguimento aquela empreitada.
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Figura 1.5: Senhor Sirilo e 0 pesquisador (Marcos Paulo). (Foto: Renata Pereira Torres, 2010)

Munido da documentacdo necesséaria para ingresso com pedido de aprovagdo no
Comité de Etica em Pesquisa (CEP), do Instituto de Ciéncias Humanas, da Universidade de
Brasilia, dei entrada no referido 6rgdo, que aprovou a pesquisa celeremente.

Nesse interim, tive ensejo de visitar e conhecer a comunidade Vao das Almas, em
Teresina de Goias. Sob os auspicios da senhora Ester Fernandes de Castro, que € a vice-
lideranca local e que me foi indicada pelo senhor Sirilo. De posse da autorizacdo do Comité
de Etica em Pesquisa, empreendi nova viagem a microrregido supracitada, tendo 0s mesmos
cuidados ja narrados anteriormente, e 14 tive oportunidade de participar das festividades da
comunidade. Tais eventos ocorreram em meados de agosto, més de Nossa Senhora da Abadia,
que tem os encomios e festejos realizados no dia 15 do mesmo més (e serdo narrados mais
adiante).

O Véo das Almas, ao contrario do Engenho I, € de acesso extremamente dificil. As
lajotas danificam os veiculos, as penedias carregam em seu bojo fendas e obstaculos sinuosos.
Né&o é raro encontrarmos ao longo do caminho, veiculos danificados ou que necessitam de
auxilio para sairem de algum atolamento. Comigo ocorreu tal constrangimento e, gragas ao

auxilio de algumas pessoas, consegui retirar o veiculo que conduzia da areia movedica a qual
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havia atolado. Nao foi um processo simples. Foram dispensadas varias horas para essa
atividade.

E imperioso salientar também que o acesso ocorre a partir da BR GO-118. Porém, o
local é praticamente impossivel de ser localizado, por causa da vegetacdo espessa e alta. Em
determinado trecho da rodovia, hd uma pequena placa que deve ser observada com muita
atencdo pelo condutor para que consiga ter acesso ao local. Além disso, ndo ha retorno na
referida rodovia, tampouco acostamentos. Isso dificulta bastante o acesso e torna o retorno ao
local, para quem passar direto, bastante perigoso, uma vez que 0s veiculos transitam em
altissima velocidade.

O condutor que deve se aproximar do pouco de acostamento que existe e observar
quando é possivel transpassar a rodovia para ter acesso a fazenda que liga ao Vao das Almas.

Apbs o dificilimo trajeto até o Vao das Almas, realizado de veiculos especificos ou a
cavalo, pude constatar que a comunidade se reunia ali somente para a festividade; disseram-
me, posteriormente, que esse deslocamento até o local era somente nos momentos de festas.
Essa noticia, para mim, foi de certo modo um alivio, porque as choupanas com as quais me
deparei eram muito precarias em comparacdo ao que vislumbrei no Engenho I, quando do
primeiro contato com o senhor Sirilo. E confesso que num primeiro momento, veio a minha
mente o questionamento inexoravel: “Como ¢é possivel morar aqui?”. Essa minha
tergiversacdo € importante de ser registrada aqui, porque pude recordar do olhar a que se
refere Oliveira (1998). Nao estava acostumado com aqueles casebres insalubres e
paupéerrimos.

L4, no Vao das Almas, percebi tugurios construidos a pau-a-pique. Ali, pululava aos
meus olhos a velha técnica de entrelacamento de madeiras e cip6s. Em alguns existiam
divisbes. Em outros, era apenas o espaco. A cobertura vegetal era fustigada pelo calor

insuportavel do sol, que no cerrado tem uma incidéncia peculiar (figuras 1.6 e 1.7).
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Figura 1.7: Choupana - Véo das Almas (Foto: Marcos Paulo, 2010)
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A noticia do festejo é deflagrada pelas liderangas e ocorre uma espécie de imigracdo
ao local; diversos Kalungas da vasta regido se reinem com o escopo de se confraternizarem e
manterem vivas suas tradicoes.

Destarte, pode-se descrever o Vdo das Almas como um lugar exético; a0 mesmo
tempo dantesco e belo. E o local onde vi constantemente fechar-se o leque de plumas
douradas do astro-rei e, ao anoitecer, vi 0 balé macabro da fogueira a preencher de luz, aquela
regido impar. E o espaco recheado de choupanas, que servem de abrigo aos transeuntes (nos,
estrangeiros e aos Kalungas).

E um local antitético por exceléncia. Se de um lado ha equipamentos de sons e
veiculos automotivos, por outro, € desprovido de energia elétrica e, por isso, € utilizado um
gerador para alimentar as diversas barracas que sdo construidas para o festejo da comunidade,
nas quais sdo vendidos acepipes e bebidas diversas.

N&o ha banheiros ou quaisquer meios de saneamento basico. Um riacho, que circunda
a regido, é utilizado para as necessidades fisioldgicas, bem como para a limpeza de utensilios
ou artigos variados. Ali, no ventre da Mae Gaia'’, misturam-se 0s excrementos corporais, 0

dessedentar dos animais e a limpeza das ferramentas humanas (figuras 1.8 e 1.9).

Figura 1.8: Limpeza de utensilios (Foto: Marcos Paulo, 2010)

17 Segundo a Mitologia Grega era a deusa da Terra; Mae da Terra; elemento primordial.
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Figura 1.9: Crianca Kalunga banhando-se no rio (Foto: Marcos Paulo, 2010)

A relacdo dos frequentadores com a natureza também € paradoxal. Nao sei a génese de
tal comportamento. E dificil precisar. Porém, ha a convergéncia para dois aspectos: ou eles
ndo tém cuidado com o local, porque permanecem l& temporariamente. Ou, € um habito
cristalizado; de dificil solucdo. Que eles carregam consigo em quaisquer meios em que
estiverem.

O fato é que constatei esse desrespeito com o lugar. Dai o paradoxo; dai a contradi¢éo,
segundo minha analise. Porque a0 mesmo tempo em que ha lixeiras adornadas por desenhos
infantis, coloridos, feitos em cartolinas, demonstrando o local adequado para o
acondicionamento dos lixos e a necessidade de uma consciéncia ambiental; ha também um
notavel descuido com o espaco que € utilizado para as festividades, favorecendo a
proliferacdo de vetores deletérios aos humanos.

A despeito dos apelos infantis, por intermédio dos seus cartazes, para a preservagao do
meio ambiente. N&o foi dificil encontrar latas de bebidas, plasticos, restos de alimentos pelo
chéo e animais revirando o monturo, como mostram as figuras 2, 2.1 e 2.2.
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Figura2: Sujeira espalhada pelo Vao das Almas (Foto: Marcos Paulo, 2010)

Figura 2.1: Cartaz infantil para preservacao do meio ambiente (Foto: Marcos Paulo, 2010)
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Figura 2.2: Lixeira para preservagdo do meio ambiente (Foto:
Marcos Paulo, 2010)

A juventude Kalunga ndo dispde de muitos meios de lazer. Percebi no campo empirico
um acentuado numero de jovens consumindo bebidas alcodlicas, dirigindo
motocicletas/bicicletas ou andando a cavalo. Penso que o consumo juvenil de bebida alcodlica
exacerbado funcionava como uma catarse aos poucos recursos disponiveis para diversdo.
Foram muitos jovens e adultos que avistei no campo empirico em situacfes deploraveis; 0s
ébrios se torcegavam em meio a vegetacdo. A impressdo que tive foi que o tédio levava-os a
esse caminho. O tempo passava lentamente. O festejo em si, sé teve inicio a noite. Talvez, por
isso, parecia que o dia era mais longo para todos nos que la estavamos.

Creio que tal sensacdo ocorria, porque nao havia recursos para diversdes. Muitas
pessoas ainda chegavam ao local, montavam as barracas, outras dormiam, enfim, cada uma
procurava a sua maneira uma distracao.

Desse modo, além desse aspecto lamentavel do consumo alcodlico, muitos jovens
aderiram aos jogos de bilhar (outro recurso disponivel), todavia, para poucos. Ou ainda a

bicicletas, como demonstram as figuras 2.3 e 2.4 adiante.
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Figura 2.4: Crianca na bicicleta (Foto: Marcos Paulo, 2010)
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Nesse comenos, algumas criangas optavam por brinquedos disponibilizados nas
barracas, que se assemelhavam muito as barracas de festa juninas que estamos familiarizados.
Nesse Ultimo aspecto, havia inimeros brinquedos possiveis de serem escolhidos. Porém, o
gue mais me impressionou foi a opcdo das criancas pelas armas de brinquedo. As arminhas
eram carregadas com polvora e causavam apenas a faisca e o barulho. N&o era lancado

|77

nenhum projétil. E a brincadeira consistia em simular uma cagada entre “policial” ¢ “ladrdo”.

A minha percepcao de pesquisador exdgeno a esse respeito ndo é das melhores. Longe
de adotar uma visdo hipocrita, puritanista ou iconoclasta. Mas, os fatores sociais e
econdmicos ali adjacentes sdo bastante preocupantes e tal tipo de brincadeira, embora possa
ser compreendida como inocente e infantil por alguns, em verdade, pode reforgar no seu bojo,
uma indole de agressividade em virtude da vulnerabilidade social daquelas criancas (figura
2.5).

Embora ndo seja o objetivo do presente estudo, ndo é dificil constatar na Historia
Negra que o processo de marginalizag&o levou (e continua a levar) inimeros negros e mulatos
ao crime. Esse processo marginal culminou na desagregacdo social, na desagregacdo da
memoria coletiva negra. E isso tornou o negro “marginal, alcodlatra, criminoso” (ORTIZ,
1999), dentre outros aspectos deletérios.

Embora a simulacdo com a arma de brinquedo®® possa pertencer ao imaginario infantil
devido as influéncias exdgenas, notadamente do cinema, ndo é algo que me causou boa
impressdo no campo empirico e aqui 0 meu relato, para ser o mais fidedigno possivel, sem

desrespeitar os principios calcados Oliveira (1998).

'8 0 documentério, produzido pelo rapper brasileiro MV Bill intitulado “Falcio, Meninos do Trafico” de 2006,
demonstra que tudo ali é uma simulacéo ou, se preferirmos, uma brincadeira. Ocorrem simulagdes também de
“policia” e “ladrdo”. Embora o contexto e a temadtica sejam diferentes, a esséncia ¢ a mesma. E uma visdo
analitica e critica da situagdo demonstrara que os jovens do referido documentario sdo também marginalizados
por um sem-nUumero de fatores e, em sua maioria, S0 negros ou mestigos. Redimensionando para o cenario
Kalunga que se me apresentou, ndo poderia olvidar de registrar a “brincadeira” executada pelos jovens. E que
talvez possa servir de investigacdo para um estudo longitudinal. A brincadeira de pega-pega é bastante antiga.
Mas, com o tempo, ela foi se ressignificando e incorporando papéis sociais consolidados na sociedade (policial,
bandido, sequestrador, traficante, etc.). As consideracdes de Scaglia (2003) auxiliam na compreensdo desse
fendmeno.
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Figura 2.5: Crianca com arma de brinquedo (Foto: Marcos Paulo,
2010)

Na imagem (2.5) foi possivel constatar a brincadeira bastante praticada pelos jovens e
criangas. Um jovem Kalunga de trajes descuidados, mostra com orgulho a sua arminha de
brinquedo. Esse jovem, por exemplo, durante todo o periodo em que 14 estive s6 “brincou” de

policia e ladréo.
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6.1 A religiosidade

Chamou-me atencdo, também, a capela (figura 2.6). Situada no meio da regido onde se
retinem os Kalungas para seus festejos. E, portanto, um lugar de destaque; privilegiado. L4,
sdo feitas as homenagens litdrgicas, notadamente, para Nossa Senhora da Abadia, que tem
seus encomios realizados no dia 15 de agosto.

A capela € uma casa simples e pequena, pintada em branco e adornada com papéis
crepons vermelhos e brancos no umbral. Em seu interior ha um pequeno altar com alguns
santos do pantedo catolico (figura 2.7), algumas bandeirolas multicoloridas para enfeitar o
ambiente e alguns bancos onde os fiéis se acomodam para os rituais (figura 2.8).

As bandeirolas sdo confeccionadas com esmero pelas mulheres Kalungas (figura 2.9) e
guando questionadas sobre os motivos pelos quais as construiram, disseram-me que era para
tornar o lugar mais bonito. N&o houve, pelo menos no relato que me foi passado, qualquer
significado além do estético.

Inimeras atividades, alias, sdo realizadas pelas mulheres. “A ornamentacdo fica a
cargo das mulheres, sendo delas a iniciativa de cuidar do altar, arrumar os santos, enfeitar a
bandeira (_..) tirar a reza” (GODINHO, 2008: 88).

-
45
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Figura 2.6: Capela (Foto: Marcos Paulo, 2010)
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Figura 2.7: Santos do Altar (Foto: Marcos Paulo, 2010)

Figura 2.8: Interior da Capela (Foto: Marcos Paulo, 2010)
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Figura 2.9: Mulheres Kalungas adornando o lugar (Foto: Marcos Paulo, 2010)

A respeito das mulheres Kalungas, um acurado trabalho para averiguar 0s papéis
desempenhados por elas foi empreendido por Godinho (2008: 84), que constatou

(...) que a educacgdo das meninas é mais rigida que a dos meninos (...) Constatei isto, quando vi
uma menina de 7 anos, matar e limpar uma galinha. (...) a menina é preparada para as funcdes
do lar, aprende prendas domésticas e forma de comportamento, conforme fala dona Eunice 'A
mae ensina que ndo pode sentar de qualquer jeito, ndo pode vestir curto e nem ficar com
umbigo de fora'.

Em verdade, no campo empirico, ndo constatei nenhuma rigidez por parte das
senhoras com relacdo aos mais jovens, especialmente as mocas. Ao contrario, suas
vestimentas, mormente para as dangas, eram caracterizadas por roupas justas, coloridas,
citadinas. As mulheres tém maior autonomia nas suas a¢des. Fato que também é constatado
por Godinho (2008). Elas que realizam diversas atividades (ir a cidade; ir ao comércio;
receber aposentadorias, entre outros). Em sintese, o fenémeno global das mulheres
demarcando suas posi¢des sociais (especialmente agora, instituida uma mulher na presidéncia
da republica no Brasil), também ocorre naquela comunidade. O que se viu em campo foi o
matriarcado.
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No periodo vespertino, os Kalungas se reuniram para celebrarem a Nossa Senhora da
Abadia. E nesse momento que ocorre o Império. Essa atividade designa a saida de uma
determinada familia de um barracéo até a capela.

O imperador é sorteado anualmente e no barracdo ocorre a preparacdo da sua
indumentaria, bem como dos demais participantes da homenagem.

A atividade consiste em ir a capela saudar a santa e os circundantes. A frente vai o
imperador, adornado de terno e gravata, uma coroa multicolorida na cabeca e sua familia logo
atras. Ao seu lado, encontravam-se dois pequerruchos, simbolizando anjos, de roupas
vermelhas, coroas coloridas e asas brancas (figura 3 e 3.3). Havia ainda os mordomos, que
eram responsaveis por segurarem longas varas multicoloridas, que serviam de barreira e
formavam um grande quadrado para a chegada do Império. Nesse quadrado, os alferes
executavam movimentos especificos de acordo com suas “ferramentas”. Havia um que
portava uma espada. E outro, que segurava uma bandeira (figura 3.1). Os movimentos
executados por ambos simbolizavam ou representavam protecdo e paz, que o Império trazia a
todos os presentes. N&o raro, 0s movimentos de ambos eram momentaneamente

interrompidos devido a forte poeira do local (figura 3.2). Passada essa, 0 cortejo prosseguia.

Figura 3: Império (Foto: Marcos Paulo, 2010)
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Figura 3.1: Império (movimentos do Alferes). (Foto: Marcos Paulo, 2010)

Figura 3.2: Império (movimentos interrompidos devido a forte poeira).
(Foto: Marcos Paulo, 2010)
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Figura 3.3: Imperador dentro da Capela (Foto: Marcos Paulo, 2010)

A capela é tomada por dezenas de pessoas, da prépria comunidade e estrangeiras, que
professam a sua fé; sua devocdo. As pessoas mais velhas sentam-se a frente, nos primeiros
bancos, e sdo responsaveis por iniciarem as ladainhas. O imperador e 0s anjos sentam-se logo
em seguida. Os alferes esperam do lado de fora. O tartamudear das ora¢fes lembra o latim e
erroneamente os turistas ou menos atentos acreditam se tratar do idioma “morto”. Mas, uma
atenta acuidade ou percep¢do linguistica demonstra ndo o ser. Trata-se somente de uma
variacdo linguistica percebida naquela comunidade; naquele grupo. E ndo cabe no presente
estudo tergiversar sobre a génese de tais mudancas.

O que pode ser relatado é a profunda devocdo as imagens presentes no santuario, a
quantidade de velas que sdo acesas e pedidos feitos para a obtencdo de beneficios os mais
variados possiveis. E, outrossim, o agradecimento pelas béncéos recebidas.

N&o me foi possivel precisar por quanto tempo duraram as oragGes. Tampouco
constatei uma intromissdo de nds, estrangeiros, nos cultos Kalungas. Ao contrario, todos que
l4 estavamos, assistiamos a tudo com respeito e siléncio.

Ortiz (1999) teve o prop6sito de investigar como se deu a integracdo e a legitimacao

da Umbanda no bojo da sociedade brasileira. Para ele a Umbanda
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(...) corresponde & integracdo das praticas afro-brasileiras na moderna sociedade brasileira; o
candomblé significaria justamente o contrario, isto é, a conserva¢do da memdria coletiva
africana no solo brasileiro (...) a Umbanda (...) tem consciéncia de sua brasilidade, ela se quer
brasileira (1999: 16).

Segundo esse autor houve uma metamorfose dos costumes, crengas e valores
africanos. Porém, a materializacdo da religido umbandista na sociedade urbano-industrial
brasileira ndo se deu de modo tacito e harmonioso. Houve diversos periodos de tensdo; de
ruptura com o passado e a releitura das tradi¢Ges; de violéncias e subjugacdo simbdlica do
branco sobre o sujeito negro, que acarretou “o desaparecimento ou a metamorfose dos valores
tradicionais negros; eles [tornaram-se] caducos, inadequados a uma sociedade moderna”
(Idem, 1999).

Sua pesquisa foi demonstrar como 0 processo de surgimento da Umbanda esteve
vinculado as transformacgdes sociais ocorridas no pais em determinado momento histdrico.
Quanto ao que vi no campo empirico, reitero que ndo houve desrespeito de qualquer natureza
no ambiente sagrado dos Kalungas. Mas, foi possivel perceber o empretecimento no momento
litirgico. Esse termo ¢ do proprio Ortiz (1999: 33) que designa “o0 movimento de uma camada
social branca, em direcdo as crencas tradicionais afro-brasileiras; trata-se de uma aceitacdo do
fato social negro, e ndo de uma valorizagdo das tradigdes negras”. 1SS0 porque, embora
reinasse o siléncio e o respeito, percebi em alguns estrangeiros o semblante carregado de
curiosidade.

E, talvez, alguns deles ajoelhavam-se e também faziam pedidos durante a missa,
agradecendo aos santos dispostos no altar, ndo porque professassem a fé catolica peculiar do
local, mas porque ali estava posto um fato social. Dai esse dialogo ao termo de Ortiz.

Era uma cena pitoresca diante dos meus olhos, os semblantes de devogdo do Kalunga
e do estrangeiro eram distintos. Aquele demonstrava maior fervor, enquanto esse, talvez,
tivesse realizado 0s mesmos comportamentos como um autémato; era mais frio. O que néo
significou falta de respeito. Mas apenas diferenca de emocdes diante das imagens.

De tempos em tempos, soltavam-se fogos de artificio durante a celebracéo, conforme
ilustra a figura 3.4. Essa pratica, alias, era realizada em sua maior parte por jovens. Isso me
deixou apreensivo, porque ndo havia qualquer mecanismo de protecdo ou cuidado por parte
deles. Ao contrario, eram muitas vezes levianos e atiravam a esmo. O fato concreto é que
houve um momento em que a fagulha caiu sobre a telha de palha de um casebre e iniciou-se 0
fogo sobre 0 mesmo. A sorte é que varios homens jovens chegaram ao telhado com bastante

desenvoltura e conseguiram controlar o fogo que se espalhava. Esse episédio ocorreu no
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decurso das oragOes na capela. O estranho foi que as pessoas mantiveram-se nas oracoes,

talvez néo tivessem escutado os gritos de fogo!

Figura 3.4: Jovem soltando fogos Figura 3.5: Jovem dangando forr6 com uma senhora.
(Foto: Marcos Paulo, 2010) (Foto: Marcos Paulo, 2010)

Ao finalizarem as ladainhas e os agradecimentos ou pedidos, repete-se toda a dindmica
empreendida no inicio e o Império retorna ao barracdo. Ato continuo, sob a estrutura que la
havia, as pessoas ficavam a vontade para o festejo, cercadas por muitos acepipes, bebidas e
forr6 como demonstram as figuras 3.5 e 3.6.

Foi possivel registrar na figura 3.5 a interacdo de geraces; o corolario da tradi¢cdo e da
modernidade. Um jovem, de calca jeans, blusa laranja e boné, tomava refrigerante quando foi
convidado por uma senhora para dancar. Ele ndo titubeou. Aceitou o convite e dangaram
bastante. Essa cena, a priori inusitada, repetiu-se por diversas ocasides no festejo.

A figura 3.6 demonstra a banda formada por Kalungas e/ou amigos e que animava
bastante o festejo. Na imagem € possivel perceber dois instrumentos basicos e que ndo podem
faltar no forro: a sanfona e o triangulo. Esse fendBmeno musical sera analisado mais adiante. O

fato que merece destaque € a presenca marcante desse ritmo apos as homenagens litargicas.
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Havia uma simbiose cultural entre 0os musicos e os Kalungas; todos se irmanavam em

torno do ritmo do forrd. E a animacao perdurou por varias horas...

Figura 3.6: Banda de forré.
(Foto: Marcos Paulo, 2010)

Diminuida a azafama com a chegada do crepusculo, quando o zimbério de veludo
escuro da noite com seus pingentes de prata fulgurantes recaiam sobre nos, era 0 momento
das missas. Além das pessoas da propria comunidade, varios estrangeiros se aglomeravam na
capela para acompanharem as oragdes e registrarem os minimos detalhes dessa cultura. Nesse
interim, houve também o deslocamento do mastro as cercanias da capela'® e a queima de
fogos de artificio de tempos em tempos.

Terminadas as oragdes, todos os presentes na capela e adjacéncias seguiram 0 mastro
por toda a comunidade. Eles também circundavam a capela por diversas vezes, sob o estrondo
dos fogos de artificio e as méos carregavam pequenas tochas. Assim, seguia a procissao...

Ap6s um periodo consideravel de tempo, houve uma pausa no cortejo. Fizeram um
siléncio profundo. Os homens prepararam a base e, ao erguerem o mastro, houve uma ovacao

190 responsavel pela condugéo do mastro é sorteado previamente. A dinamica e a simbologia do mastro podem
ser melhor compreendidas a partir dos estudos de Marinho (2008) e Siqueira (2006). Trata-se, em sintese, de
uma madeira enorme, fina, que em sua ponta tem afixada a bandeira de um determinado santo e é erguida
préxima a capela.
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consideravel em favor da santa homenageada e o ribombar dos fogos de artificio. Além de
uma fogueira imensa proxima ao mastro, que ndo possuia nenhuma significacdo especial. Ali
estava para afugentar o frio que era demasiado. Erguer 0 mastro designava também o inicio
do festejo.

O fato curioso que merece mencdo diz respeito ao comportamento juvenil. Eram
pouquissimos 0s que acompanhavam o culto religioso. Concomitante as homenagens
liturgicas, ao longe, os jovens se locupletavam com uma danga em particular: o forr6. Mas,
agora, com equipamentos eletronicos e caixas de som. Ja que a banda acompanhava o cortejo
e tocava musicas especificas as rezas. Havia uma fronteira bastante demarcada, porém, nao
litigiosa: de um lado, os jovens com o forrd eletronico ou os mais famosos da inddstria
cultural; de outro, os mais velhos e outras pessoas visitantes que acompanhavam a procissao.

Assim, sob os auspicios do mastro ja erguido, alguém gritou: “A sussa!”. De repente,
0s musicos pararam e iniciaram um toque bastante peculiar, que caracterizava a danca sussa.
N&o percebi, nessa danga, 0 mesmo entusiasmo que o forré executado mais distante causava
aos jovens. Ao contrario, pouquissimas pessoas a dancavam.

As figuras foram colocadas a seguir, para melhor compreensdo dos gestos e dos
significados imbricados nos mesmos. A figura 3.7 demonstra um dos musicos do forro
participando da danca sussa. Esse senhor cantava as cantigas que embalavam a danca; além de
executar alguns acordes em sua sanfona. Como demonstra a imagem, percebi os semblantes
mais sérios dos circundantes. Eis o motivo pelo qual afirmei que ndo constatei 0 mesmo
brilho no olhar; a mesma alegria que percebi no forrd. Havia mais um clima de apatia por
parte de muitos Kalungas, que de participacdo propriamente dita. Enquanto nds, estrangeiros,
estadvamos tomados pela curiosidade em desvendar aquela magia corpérea téo peculiar.

Foi nesse momento que eu percebi o estertor de uma cultura. A sussa foi executada por
poucos minutos, aproximadamente uns 15 ou 20 minutos. Para, logo em seguida, dos mais
tenros aos mais velhos, todos se lancarem ao forré executado pela animada banda. O
diferencial é que os jovens ja o faziam desde o inicio; ou seja, ndo participaram dos rituais de

celebracdo, tampouco da sussa. Mas escutavam o forro eletrdnico.
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Figura 3.7: Musico (forré) (Foto: Marcos Paulo, 2010)

A figura 3.8 demonstra algumas senhoras dangando a sussa. Eram duas mulheres
Kalungas que trajavam-se de modo simples. A primeira, de blusa de frio rosa e saia verde
com estampas floridas, calgcava chinelos e tinha os pés sujos devido a poeira do lugar. A
segunda, mais jovem, trajava blusa de frio também cor rosa, calca jeans, bota e um gorro
preto com detalhes listrados em vermelho e branco para se proteger do frio. Algumas pessoas
préximas, isso eram poucas, batiam palmas para acompanhar a danca sussa.

A sussa é caracterizada pelo batuque. O senhor que portava a sanfona acompanhava o
ritmo e, por vezes, seu som cobria 0 executado para a sussa. Mas isso ndo impedia que a
danca continuasse.

Porém, o fato concreto € que tivemos dificuldades para realizar o registro adequado da
danca, isso porque ela teve inicio por volta de 1 hora da madrugada e durou poucos minutos
(em torno de 15 ou 20 minutos). NOs, (estrangeiros, pesquisadores, visitantes, etc.) ndo
portdvamos equipamentos potentes para a completa cobertura do momento, visto que a
iluminacdo era somente da lua e dos pequenos ramalhetes acesos em homenagem a Santa.
Outra dificuldade encontrada no campo foi 0 empurra-empurra das pessoas que estavam em

circulo para ver a danca, o que dificultava ainda mais o registro.
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Consideradas essas dificuldades, encetei a filmagem como me era possivel... (utilizei o
nightshot plus da handycam que portava). Entretanto, o registro indelével se fez marcar na
minha memoria e no meu coracdo. Aqueles que dancavam, humilimos, demonstravam a
certeza de que deveriam manter aquela cultura viva. E isso é dificil de traduzir em palavras...

A danca em si teve inicio quando um dos musicos gritou: “Olha a sussa!”. O circulo
foi feito e as senhoras adentravam-no para dancar. A dinamica lembra um pouco a capoeira,
ou seja, ha uma roda, na qual o par adentra para dangar; quando um sai, outro entra e, assim,
sucessivamente. Embora lembre um desafio ou disputa, ndo é isso que ocorre. O movimento
se da sempre em parceria; ndo necessariamente entre homem e mulher. Nesse comenos, ndo
ha papel delimitado. Os géneros tém igualdade na roda; o que os diferem sdo as vestimentas.
As mulheres movimentam bastante as saias, ao passo que 0s homens concentram-se mais na
batida dos pés.

O movimento corporal é simples, mas conforme relataram-me, é algo que esta no
sangue (o que configura a marca identitaria do movimento). Disseram-me também que ndo é
possivel determinar um padrdo de movimento, visto que cada Kalunga sente a mdsica e a
representa a sua maneira.

N&o obstante, tentei descrever alguns dos cenarios que se me apresentaram. Ainda
com base na figura 3.8 é possivel ver os membros superiores distendidos ao longo do corpo,
raras vezes eles foram ou séo utilizados. E, sob o ponto de vista mais técnico, quando o séo €é
para dar equilibrio. H4 um movimento bastante rapido dos pés e, ndo necessariamente uma
ordem de inicio (se pé esquerdo ou direito, tanto faz). Ocorrem, também, giros de 180° graus
ou as vezes completos. O que foi mais costumeiro foram os giros mais simples para direita e
esquerda. Ao som dos tambores, os participantes movimentam os pés freneticamente. Ha uma
incidéncia sobre o baixo corporal, contudo, sem denotar um ar lascivo. Pelo menos, nédo
constatei isso em campo. As pessoas que dangavam a sussa apresentavam os rostos marcados
pelo riso, pela descontracdo ou a seriedade devido a concentracdo em executar 0S
movimentos.

Cada pessoa fica alguns segundos na roda, em torno de 30 segundos; algumas chegam

a 1 minuto. Variou bastante. Ndo ha uma delimitacéo fixa!
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Figura 3.8: Mulheres dangando Sussa (Foto: Marcos Paulo, 2010)

Figura 3.9: Mulheres dancando Sussa (Foto: Marcos Paulo, 2010)
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Figura 4: Sussa. Foto cedida gentilmente por Rui Faquini (2010).

A figura 4 foi cedida pelo fotografo Rui Faquini. N&do tive oportunidade de assistir as
apresentacdes dessa natureza (porque ndo ocorreram no periodo de elaboracdo dessa
dissertagdo). O que constatei foi no campo propriamente dito; in loco. Entretanto, os Kalungas
me informaram que realizam apresentacoes fora do seu “habitat”. Achei a imagem acima rica,
porque demonstra um desses momentos e, de certo modo, a padronizacdo das vestimentas
para a apresentacéo.

Nesse sentido, a sussa passaria de uma danca tradicional para algo espetacularizado. O
que me suscitou € que se de um lado ela seria divulgada para outros espagos, para outras
culturas; por outro aspecto ela perderia em sua esséncia, visto que é algo que estd no sangue,
conforme aduziu a senhora Ester. Ora, se é algo que estd no sangue e ndo existe um padréo,
ela ndo poderia, a0 meu ver, ser apresentada nos moldes da figura 4. Esse pensamento
também é compartilhado por muitos Kalungas, tanto é assim que muitos ndo enviam grupos
para se apresentarem nesses eventos. Porque reconhecem que se trata de uma pratica tipica

deles e ndo um espetaculo.
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Em estudo bastante interessante, Barbosa e Bairrdo (2008) propuseram-se a analisar o
movimento corporal em rituais umbandistas, com o intuito de contribuirem para o
“conhecimento da umbanda no atinente a sua linguagem corporal, assim como de levantar
subsidios para uma etnopsicologia brasileira” (2008: 226). Para esse mister, utilizaram-se do
método Laban®, que analisa de que modo o corpo pode transmitir estados internos (por ele
denominado de esforgos), consubstanciados em movimentos. Essas reflexdes ou nocdes
auxiliam na compreensdo da sussa, representadas nas figuras acima.

Para ele, "existem valores intangiveis que inspiram movimentos” (LABAN, 1978: 19).
Nesse particular, pude constatar que as palavras da senhora Ester, minha cicerone, foram
valiosas e caracterizavam 0 que esse autor exarou em sua obra. Quando a perguntei sobre a
sussa, ela me respondeu, peremptdria: "A sussa € uma danca Kalunga. Ta no sangue". Creio
que essa ultima afirmativa, de cunho metaforico, representa essa intangibilidade proposta por
Laban. Para efeito desse trabalho, interpretei esse dado como um fenémeno vinculado a
identidade. A danca, portanto, € uma marca identitéria! E o sujeito Kalunga é um virtuose. Ele
possui 0s recursos intrinsecos adrede mobilizados para a execucdo dessa danca. O leitor pode
se perguntar: Que recursos sao esses? A propria Ester responde: "Ta no sangue!”.

O autor ainda estabelece que a danca necessita ser descrita para que ndo se percam
seus simbolos fundamentais. "Uma literatura da danca e da mimica escrita em simbolos de
movimentos é tdo necessaria e desejavel como os registros histéricos da poesia, na escrita, e
da musica, na notacdo musical” (Idem, 1978: 53).

Entretanto, ha um impeditivo também para a analise do movimento da sussa. Por ser
algo que estd "no sangue", cada Kalunga tem uma particularidade, uma expressividade a
externar no momento da danca. Isso torna a faina descritiva bastante espezinhada. Intenta-se,
porém, arrostar essa tarefa. Ainda que as limitacGes se me apresentem; tentarei descrever o
que vi sem o bafio da presuncdo em fazer um inventario de uma cultura bastante proficua e
complexa.

Para o autor (Idem, 1978: 55-56) é possivel fazer uma anélise inicial a partir de quatro
questBes indutoras: (i) "Qual é a parte do corpo que se move?"; (ii) "Em que dire¢do ou
direcOes do espago o movimento se realiza?"; (iii) "Qual a velocidade em que se processa o
movimento?" e, por fim, (iv) "Que grau de energia muscular é gasto no movimento?".

Em resposta as questdes, poderia dizer que a parte do corpo que se move € o baixo

corporal. Toda a parte inferior (quadril, joelho, tornozelo, pé); é praticamente impossivel

20 Rudolf Von Laban (15/12/1879 — 01/07/1958) nascido na Bratislava, entdo pertencente & Hungria, é
considerado um dos maiores tedricos da danca no século XX.
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precisar a direcdo, visto que ocorrem rodopios, movimentos para frente e para trés; a
velocidade do movimento, pelo o que percebi, é bastante rapida; por fim, a energia muscular
gasta no movimento é relativamente grande.

A figura 4.1 demonstra bem isso. Percebem-se duas mulheres em destaque ao canto
direito. Uma de calga jeans, blusa vermelha com estampas brancas, uma blusinha amarela que
foi baixada por conta da danca e em uma das mdos uma lanterna, por conta da escuriddo no
meio da regido. Outra, de saia preta com flores multicoloridas, blusa de frio laranjada e
presilhas no cabelo. Ambas dancavam a sussa com bastante afinco e percebia-se a seriedade

ou a concentracdo por parte da senhora de calga jeans para a execu¢do dos movimentos.

Figura 4.1: Mulheres dancando a sussa. Foto de Marcos Paulo (2010).

O préprio Laban estabelece que "(...) 0 movimento é mais do que a soma destes
fatores. Deve ser experimentado e compreendido como uma totalidade™ (ldem, 1978: 56).
Nesse particular, a riqueza da descri¢cdo de Barbosa e Bairrdo (2008) acerca dos movimentos
das pomba-giras, entidades femininas, aproximam-se muito das mulheres que vi dancarem a

sussa. Segundo a narrativa desses autores, as pomba-giras
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(...) séo a categoria de espiritos que mais se mostra no corpo de forma dancante e transparece

prazer nesse dancar. Em seus rostos, hd constantemente uma expressdo de alegria e

divertimento, sorriem e ddo gargalhadas enquanto dancam. (...) Flexionam os joelhos um

pouco para possibilitar o movimento do tronco, com as maos apoiadas na altura dos 0ssos
pélvicos.

(...) Quando as pomba-giras dangam, elas costumam girar com um pé apoiado inteiro no chéao

e outro apoiado no metatarso (meia ponta). Elas costumam utilizar-se de movimentos de

ombro, por vezes discretos, e por outras definidos.

(...) As pomba-giras ndo resistem ao peso, nao tém tonicidade muscular para serem ativas em

relacdo a ele. Elas se abandonam inteiramente as ondas de movimento que o andar, o

gargalhar, ou o parar, trazem (BARBOSA e BAIRRAO, 2008: 228).

Os apontamentos acerca das outras divindades da religido umbanda ndo serdo aqui
apresentados porque fogem ao escopo do estudo. Trouxe, somente, o elemento feminino,
representado pela pomba-gira, para demonstrar os tracos de semelhanca com a danca
executada, majoritariamente, por mulheres Kalungas que tive o ensejo de presenciar.

Os autores encerram as suas reflexdes alertando sobre as dificuldades de se
compreender a linguagem corporal com a visdo ocidentalizada (bastante cientifica) e a
dificuldade de se compreender os aspectos psiquicos subjacentes as manifestagdes corporais
que sdo de complexas analises. O método Laban nesse sentido é relevante porque procura
agregar varias vertentes ou possibilidades para se compreender uma totalidade. Pode-se inferir
ao ler sua obra que ele € um adepto do fato social total.

Em sintese o que percebi na sussa foram os rodopios, o rapido movimento dos quadris,
dos joelhos e dos pés. A énfase no baixo corporal! N&o era uma danca uniforme, era peculiar
a cada pessoa (Kalunga). Quando digo que ndo era uniforme, refiro-me aos movimentos
“matematicos”, combinados, mais rigidos. A sussa € uma espécie de faniquito; um misto de
sensualidade com leveza nas quais o fulcro é o baixo corporal. Penso que 0s principais tracos
dessa pratica corporal foram descritos. Foi o que me foi possivel apreender da realidade que
se desdobrou a minha frente.

O semblante de todos se modificou ao toque do forrd. Pareceu-me muito mais
contagiante que a sussa. Essa, embora seja rapida e animada, ndo era vivenciada do mesmo
modo por todos os circundantes. Cabe agora compreender os motivos pelos quais tal danga
tem sido esquecida. E para responder a essa indagacao, recorreu-se a opiniao juvenil, pois eles

eram os protagonistas do seu principal “adversario”, o forro.
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6.2. Espelho, espelho meu

Nesse momento, faz-se uma pausa na descricdo do que foi observado no campo
empirico, para constatar o que a sussa representa a juventude Kalunga. E consenso entre todos
0s jovens e, até mesmo, entre os adultos que a referida danga estd agonizante. Ou seja, ela é
vista como algo antiquado e que pouquissimos da comunidade a sabem praticar.

Existem, todavia, interpretacdes dicotdmicas entre os géneros.

Os jovens disseram-me ndo gostar da sussa, por se tratar de uma danga “ultrapassada”
e, outrossim, por ndo proporcionar maior aproximacdo entre 0s corpos. Disseram-me que era
interessante dangar “juntinho” com as mocas. E tal fato s6 era exequivel por meio do forr6. A
proximidade dos corpos, ensejada pela danca, seria, segundo eles, um passo importantissimo
para o flerte. O forrd propiciaria a aproximacéao dos corpos; o flerte; e até mesmo, segundo a
fala de alguns, a possivel relagdo sexual nas barracas adjacentes a comunidade, que eram
construidas/montadas pelos visitantes.

Embora Godinho (2008: 89) assevere que nas festas ndo se pode “namorar, xingar,
nem ter relagdes sexuais durante o giro da folia”, ela mesma afirma que hd momentos que
esses tabus podem ser rompidos. Pelo o que vi, a dangca — o forr6 —, € 0 momento propicio

para isso.

Conhecendo o motivo pelo qual uma representagdo social é criada, faz-se necessario
esclarecer o motivo pelo qual ela é empregada, do que e de onde resulta, uma vez que, quando
um objeto proveniente de fora se insere em nosso campo de atencdo, um desequilibrio se
estabelece. Para reduzir esse desequilibrio, é necessario que o conteudo estranho se deslogue
para o interior de um contetdo corrente, e que 0 que esta fora do nosso universo penetre no
seu interior (DOTTA, 2006: 19).

Assim, levei algumas fotografias aos rapazes para que eles mesmos pudessem analisar
a sua propria cultura. A primeira impressdo foi o sorriso, franco, ao visualizarem as imagens.
Eles conseguiram se reconhecer, ou seja, perceberam que existiam tracos que os ligavam a
ela. Mas, paradoxalmente, ndo se sentiam pertencentes a comunidade de uma maneira plena.
Percebi a hesitacdo em suas expressOes faciais, que me é bastante dificil transcrever ou
expressar em palavras...

Muitos deles, para ndo dizer todos, sdo apenas descendentes da comunidade, mas néo
estdo no dia a dia naquele meio. Eles frequentam importantes centros urbanos (muitos eram
de Goiania, Brasilia, etc.); suas vestimentas patenteavam-no; além do que, os rapazes fizeram

uma blusa especifica para os dias de festejo do Vao do Moleque, curiosamente com um
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jovenzinho na parte de frente de tragos negrdides, sorridente, segurando uma bola de
basquetebol. Ou seja, o arquétipo citadino entra em conflito com o que se idealiza da
comunidade tradicional.

Em suma, eles detém uma vida diferenciada daquelas vivenciadas por seus parentes no
passado e enxergavam 0 evento como uma possibilidade de diverséo; algo diferente dos
grandes centros urbanos; algo pitoresco.

Jesus (2007), a propdsito dessa problematica, analisou a identidade socioterritorial dos
Kalungas. Seu escopo era compreender os motivos pelos quais diversos membros dessa
comunidade migravam para os centros urbanos, notadamente Brasilia®*. Ela constatou que o

modus vivendi daquele grupo era precario; faltavam recursos basicos de subsisténcia.

A maneira de viver que resulta das circunstancias em que cada um da comunidade Kalunga se
acha, nao difere da realidade rural que predomina no interior do pais. A pressao pela terra, a
competicdo com os grandes produtores, a auséncia de técnicas mais modernas para se
trabalhar o solo, a falta de emprego e a precariedade, para ndo falar da inexisténcia de servigos
bésicos a populac¢do originou um quadro social de fome e miséria em varios pontos (...) A
consequéncia disso é a saida dessa situacdo. (...) E sdo os jovens que sentem de imediato o
choque pelo atraso social e pela inaptidao de reverter a situacdo em que se encontram a ndo ser
através da saida de seu lar, de sua terra para ir ao encontro de um mercado de trabalho
diversificado e assim ter a possibilidade de ascensdo social. Mesmo que melhorias néo
ocorram, 0 simples ato de deslocamento torna mais tangivel a possivel ascensdo social
(JESUS, 2007: 08).

Ora, nessa perspectiva, ndo € de se estranhar a modificacdo ou ressignificacdo de
determinados habitos por parte dos mais jovens que, muitas vezes, para serem aceitos no
cenario urbano, devem adotar determinadas caracteristicas e condutas sociais para se
estabelecerem. Do contrario, seriam quais infeccbes andmicas ou outsiders (no sentido de
Elias e Scotson, 2000).

O ato de migrar esta eivado de motivacGes. No caso em pauta, 0s sujeitos tém nocéao
das adversidades (mercado de trabalho, moradia, etc.), entretanto, ainda assim, eles preferem
ir a permanecerem com as mesmas limitacdes que seus antepassados (JESUS, 2007).

2! Brasilia, capital federal da Republica Federativa do Brasil e inaugurada no dia 21 de abril de 1960, configura-
se como o El Dorado para muitos brasileiros. Construida no ideal nacional-desenvolvimentista, seus tracos
arquitetbnicos inspiram para muitos o advento ou a materializacdo da modernidade ou, se preferirmos,
supermodernidade tal qual cunhou Augé (1994). Porém, a realidade é bem outra do mundo idilico vislumbrado
pelos migrantes. A cidade apresenta 0os mesmos graves problemas dos grandes centros urbanos brasileiros
(exacerbado fluxo de informagdes, avolumada mobilidade social, desemprego, violéncia, etc.). Além de se
caracterizar por ndo ter uma identidade propria, visto ter sido erigida e habitada por multiplos brasileiros e
estrangeiros. Brasilia €, portanto, o ndo-lugar (Augé, 1994) que ainda encanta a muitos.
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Para compreender o fenémeno da migracédo, a pesquisadora trouxe a lume a questao da
identidade. Que segundo ela, “falar de identidade ndo ¢ facil (...). O que pudemos constatar ¢
o cunho dinamico, espacial e relacional [dela, identidade]” (Jesus, 2007: 67).

E por meio dela que se criam os liames de reconhecimento, de pertencimento a
determinado grupo ou contexto. O espaco, portanto, ndo se forja ao acaso. Ao contrério, ele é
uma marca identitaria. Nele subjazem simbolos, “objetos materiais e imateriais [que]
permitem referenciar o sujeito no tempo e no espaco” (Jesus, 2007: 67). Todavia, devido as
rapidas transformacbes sociais, econémicas, cientificas, tecnologicas, entre outras, a
identidade do ser humano passa a ser fragmentada, “ndo por ndo saber quem seja, mas por
estar em contato cada vez mais agil e fluido com outras identidades, conferindo uma feicéo
volatil a ela” (Idem, 2007: 67). Nesse sentido, o trabalho de Jesus (2007) € proficuo, porque
busca entender a génese dessa imbricada relacdo mobilidade e identidade. E, também, analisar
se houve uma fragmentacao desses sujeitos Kalungas.

Embora, submetidos constantemente a um processo de aculturacdo, é imperioso
admitir que ndo é porque se migra para um centro urbano, que os lacos afetivos, simbolicos e
sociais sao rompidos com os nucleos tradicionais. Ela constatou isso em sua pesquisa, ou seja,
que alguns Kalungas renegavam 0 seu passado; suas raizes histéricas. Enquanto outros, ao
contrario, agradeciam o apoio familiar e volviam as terras Kalungas para vivenciarem suas
tradicbes e comportamentos, bem como para agradecerem o sucesso profissional que haviam
alcancado.

No que concerne aos rapazes analisados, eu pude constatar que ha uma relacdo
hibrida® ou, se preferirmos, paradoxal. De um lado, eles ressignificam seus costumes e se
reconhecem Kalungas, tanto que fizeram camisas estilizadas para conferirem uma marca ao
grupo juvenil. De outro lado, ao vislumbrarem as vestimentas dos mais antigos dancando, eles
afirmaram que aquilo era arcaico. Nao se reconheciam enquanto grupo Kalunga. Informaram-
me serem aqueles adornos e comportamentos tipicos dos mais velhos.

As mocas, por sua vez, disseram-me que a danca representava a cultura; a marca
identitaria da comunidade e que era ensinada de geracdo a gera¢do. Contaram-me também que
0s jovens ndo se interessavam pela danca sussa por varios motivos, mas, primordialmente,
porque ndo era tdo “legal” quanto o forro. Ao serem questionadas se tivessem de optar entre o

forrd e a sussa qual elas escolheriam, ndo houve titubeio: o forrd. Por ser mais dinamico; mais

22 Muitas vezes o hibrido a que me refiro ¢ no mesmo sentido de Canclini (2003) e Durham (2004). Refiro-me as
simbologias que sdo ressignificadas; reestruturadas no bojo de outras culturas, de modo dindmico. Embora,
muitas vezes, pare¢am contraditorias. Por isso, utilizo o termo paradoxo. N&o é no sentido negativo, mas de
confronto de posicoes.
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alegre; além de ensejar a possibilidade do namoro. Pode parecer paradoxal a idéia de se
defender e se reconhecer enquanto adepta da sussa, mas preferir o forrd. Entretanto, uma
analise mais pormenorizada demonstrara que ha no contexto historico de grupos sociais
diversos continuidades e descontinuidades; arranjos ou adequacfes e deformacdes, forjando
uma nova identidade.

Percebi, outrossim, nos jovens kalungas, um acentuado cuidado com a vaidade. Em
seus momentos festivos, mormente no periodo da noite, quando se iniciava o forrd, vestiam-se
muitissimo bem, maquiavam-se, utilizavam roupas de famosas grifes da cidade, entre outros.
Esse € um dado interessante, porque o ideal de beleza engendrado ao largo da histéria
ocidental é o modelo branco. Ou seja, a cutis clara, a estatura elevada, o corpo delgado, os
tracos afinados, cabelos lisos e louros, olhos azuis, em sintese, um padrdo ariano.

Além das mutilacBes sociais culminadas pela estética, encontra-se em Sousa (1983),
em um estudo classico das tematicas raciais, a demonstracdo ipso facto de que essas
violéncias implicitas e, muitas vezes explicitas, imprimiram na ontogénese da pessoa negra 0s
sentimentos de culpa e inferioridade e a necessidade de se apoiar na estética branca. Estética
essa, muito bem construida como instrumento ideolégico de segregacdo racial. Assim, uma
dualidade é posta: o ideal de belo (bom e evoluido) remete-se ao branco. As antiteses desses
vocabulos (feio e negro, respectivamente) sdo para as pessoas negras. Até mesmo nos
dicionérios, que sdo construges sociais e que sintetizam os significados e significantes® de
uma sociedade, o que é negro remete ao negativo, sujo e inferior. Destarte, Sousa (1983)
estabelece que ha uma ferida narcisica na pessoa negra na sociedade de classes. Tal ponto se
deve, além das multivariadas violéncias, pela mimese engendrada pela pessoa negra, que
debalde tenta “matar” a sua origem/identidade para conseguir tracos brancos®*.

Nio constatei, no campo empirico, a necessidade de “matar” a identidade negra. Ao
contrario, desconstrui conceitos aprioristicos que tinha da comunidade. E 14, constatei que os
jovens sdo como os jovens citadinos. Nao ha diferencas alarmantes na totalidade, apenas em
alguns aspectos particulares. Percebi, em sintese, que as jovens kalungas sdo acentuadamente
vaidosas; gostam de se vestir bem; mas, sem terem por padrdo o ideal branco. Em algumas,
claro, isso foi possivel de ser encontrado. Mas, de modo geral, ndo percebi uma preocupacao
com uma mimese corporal; ndo constatei uma preocupagdo em se alisar os cabelos ou tingi-

los de louro etc., arquétipos tipicamente brancos.

2% Além disso, ha ainda no imaginério coletivo expressdes do tipo: “Negro de alma branca”; “Um negro parado é
suspeito, correndo ¢ ladrdo!”; “Amanha ¢ dia de branco” e tantas outras extremamente racistas.
24 Utilizar pregador de roupa para afinar o nariz; alisar o cabelo, entre outros exemplos.
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Figura 4.3: Jovens analisando as dangas registradas (Foto: Marcos Paulo, 2010)
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Prass (2008), com o desiderato de compreender os valores sociais imbricados nas
comunidades remanescentes de quilombo na regido sul do pais, analisou suas praticas
musicais. Por ser musicista, a pesquisadora teve ensejo de compartilhar e vivenciar as masicas
com os quilombolas, para compreender os sentidos individuais e coletivos das suas escolhas.

Seu primeiro contato com o0 campo empirico demonstrou a pesquisadora um
“essencialismo equivocado” (PRASS, 2008: 03), ou seja, sua idéia aprioristica de que
encontraria tambores entre as comunidades como unica ferramenta sonora, foi desconstruida.
Deparou-se com um mosaico de possibilidades, transubstanciado ora na tradi¢cdo, ora nos

tracos modernos.

Apesar do trabalho de campo estar apontando para um processo de retomada das musicas dos
antigos nas comunidades quilombolas do RS, o espectro tdo variado de instrumentos musicais
que venho encontrando, denuncia praticas musicais também heterogéneas e hibridizadas
(Idem, 2008: 04).

A autora demonstra que, embora ocorra uma luta herctlea de alguns poucos
personagens no sentido de manterem as tradicdes de seus antepassados, ndo é exequivel
manter ou preservar uma pureza. Novos instrumentos véo se agregando; sdo confeccionadas
novas melodias e tudo se ressignifica...

Paul Gilroy (2001) compreende a antimodernidade como a ressemantizacdo de
determinadas préaticas. E ndo, como a manutencdo de um tempo arcaico. Desta maneira, é
possivel observar os elementos do moderno imbricados nas comunidades tradicionais. De tal
modo que uma comunidade se “veste” de uma nova roupagem, sem olvidar totalmente as suas
idiossincrasias.

Os Kalungas, por exemplo, sentem-se honrados e bastante contentes com as
consideragdes dos “estrangeiros”. A fotografia ndo ¢ um elemento novo para eles. Ao
contrario, existem fotdgrafos profissionais, pesquisadores, admiradores, turistas, entre outros,
que ao desempenharem suas atividades ou contemplacdo doam copias das fotografias para a
comunidade. Assim, durante os festejos, os kalungas podem se auto-admirarem como

expresso nas imagens a segulir.
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Figura 4.4: Kalungas se auto-analisando (Foto: Marcos Paulo, 2010)

N 7

Figura 4.5: Kalungas se auto-analisando (Foto: Marcos Paulo, 2010)
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Figura 4.6: Caixas de som (Foto: Marcos Paulo, 2010)

Outros elementos “modernos” s3o os equipamentos de som existentes nas
comunidades nos momentos de festividades. Quase todas as choupanas que pude observar
detinham enormes aparelhagens e a musica dominante era o forro.

Esse género musical surgiu na regido nordeste do Brasil e designa um baile, no qual as
pessoas podem dancar e se divertir ao som de instrumentos especificos como a zabumba, 0
triangulo, a sanfona, dentre outros.

A mecanica do movimento € singela. O forr6 é dancado em par, com 0s corpos bem
proximos, passos suaves, quase arrastados (dai, em parte, a alcunha de arrasta-pé), pequenos
giros e coreografias, que variam conforme a criatividade do casal.

O género carrega em sua intimidade o “referencial simbolico, sonoro, imagético,
discursivo e afetivo” (TROTTA, 2009: 02) da vida no sertdo. Esse & o idilio, em
contraposicdo a vida citadina. E 0 modo de ser nordestino cantado em versos bem
construidos.

Porém, como nada esta isento das influéncias exogenas existentes em uma sociedade,
o forré sofreu também modificagdes nas suas manifestagdes. Varios outros elementos foram

agregados ao género, ressignificando-o. Assim, houve a necessidade de demarcar ou
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caracterizar os estilos. Na atualidade, o confronto ou a busca pela legitimidade mais
emblematica é entre o denominado forrd pé-de-serra e o forrd eletrénico. O primeiro denota
0s elementos bésicos ou tradicionais para a sua consecucdo, notadamente zabumba, triangulo
e sanfona, além de musicas referentes ao campo, ao sertdo e um modo de dancar mais brando.

O segundo faz referéncia ao moderno, pois transformou o género completamente,
introduzindo novos instrumentos, como o teclado, a guitarra, a bateria, etc., masicas sensuais,
estilo de danca mais acelerado, grandes estruturas de palco nas apresentacdes dos artistas,
bailarinos, coreografias etc.

“O embate entre o pé-de-serra e 0 eletrdnico atualiza uma complexa disputa estética e
valorativa que contrapde um certo referencial de tradicdo com préaticas reconhecidas como
exogenas e diluidoras” (TROTTA, 2009: 02).

Ainda segundo o autor, o forré forjado por Gonzaga, Zé Dantas e Humberto Teixeira,
icones do género no Brasil, ajudou a consolidar “uma imagem de Nordeste, estreitamente
vinculada a idéia de sertdo e apontando inexoravelmente para o passado, para a memdria e
para a saudade” (Idem, 2009: 05).

Curiosamente, observei dois momentos também distintos no campo empirico. A
banda, composta por pessoas da propria comunidade, utilizou instrumentos tradicionais. E
todos, jovens e adultos, divertiram-se bastante e dangaram fartamente...

Nos periodos noturnos, apds a pausa para a higiene pessoal e um breve lanche, foi
possivel avistar a polarizacdo das praticas. Ou seja, de um lado, os jovens ficavam dancando
forrd, s6 que o denominado “eletronico”, sob 0s auspicios dos equipamentos de som e numa
outra area da comunidade, a banda continuava a tocar. De um lado, os jovens. De outro, 0s
mais velhos. Ambos dangavam o mesmo estilo, porém, com “roupagens” diferenciadas.

Assim, € possivel perceber como o “moderno” e o “tradicional” muitas vezes
convivem ou dividem o mesmo espaco, sem se anularem. Imbricam-se.

Ora, Trotta (2009) ja alerta que o conjunto simbolico adornado pelo forré tradicional
ou pé-de-serra traz intrinsecamente uma “estratégia comercial visual de absorver signos (...).
O chapéu de couro e as paisagens rurais compdem parte importante deste imaginario” (2009:
05).

Sob essa perspectiva, nao é dificil de imaginar que o forré va se ressignificando
constantemente, uma vez que é da propria natureza do jogo comercial arvorar-se de
estratégias para se firmar e vender um produto. Nesse sentido, justificam-se os tracos da

modernidade presentes nas indumentérias de determinada danga e mesmo nos instrumentos de
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um género musical. Logo, quanto mais auténtico aos vocabularios (linguagem regional),

imagens (seca, chapéu, etc.) e sonoridades, melhor o “produto”. Ou seja, 0 antigo se forja

como tal para poder sobreviver aos imperativos do novo ou as dindmicas mercadoldgicas.

(Foto: Marcos Paulo, 2010)

Figura 4.9: Masico com zabumba. (Foto: Marcos Paulo, 2010)
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A despeito das disputas no cenario nacional sobre a autenticidade do pé-de-serra e do

eletrénico, convém destacar que

(...) a abordagem sexual feita pelo forro eletrénico, apesar de amplamente condenada até
mesmo por alguns fas, torna-se um elemento de inegavel seducdo de parcelas significativas de
um publico jovem urbano e nordestino, que se identifica com o linguajar coloquial e a
descricdo quase sempre bem humorada de atos sexuais, com ou sem amor (TROTTA, 2009:
13).

Percebi no campo que as masicas mais apreciadas pelos jovens eram justamente as
proferidas pelas bandas eletrénicas. Aquelas desprovidas de “santa trindade”, ou seja, a
zabumba, o tridngulo e a sanfona. Aquelas, enfim, que reuniam em seu bojo mais elementos
do moderno.

O forré ndo se forjou casualmente. Por detrds desse fendmeno ha o elemento juvenil.

Ha uma cultural juvenil, que segundo Pais (2003: 69)

(...) em sentido lato, pode entender-se o sistema de valores socialmente atribuidos a juventude
(tomada como conjunto referido a uma fase de vida), isto é, valores a que aderirdo jovens de
diferentes meios e condicdes sociais. (...) é admissivel que esses valores sejam mais ou menos
prevalecentes e diferentemente vividos segundo 0s meios sociais e as trajectdrias de classe em
gue 0s jovens se inscrevem.

Ainda segundo o autor, é necessario se libertar do atavismo dado as anlises juvenis
bastante restritas. Deve-se ampliar a lente e compreendé-los inseridos na vida cotidiana. Ora,
o relato que recebi dos jovens era de que ndo viviam naguele local. As suas presencas ali se
motivavam por conta dos vinculos sanguineos e/ou afetivos®.

As motivaces, portanto, pela preferéncia ao forrd eletrénico se devem pelas inimeras
possibilidades desse estilo, quais sejam: as letras de conotacGes sexuais; a possibilidade de se
dancar préximo, colado, ao contrario da sussa; a possibilidade de um flerte; os multiplos
significados dado a esse estilo musical.

Percebi no campo o redimensionamento do meu objeto. Pretendi analisar a sussa e as
polissemias a ela concatenadas e deparei-me com o forr6. Os protagonistas dessa
metamorfose foram os jovens, que ndo souberam dizer-me como e quando essa vertente

musical adentrou a comunidade. Ela é, portanto, um fato social (DURKHEIM, 1974).

2> Os motivos pelos quais os Kalungas migram para as grandes cidades ja foram contemplados no trabalho de
Jesus (2007). E que nesse estudo foi discutido.
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Todavia, é patente que ha no cenério Kalunga um hibridismo cultural, no sentido de Canclini
(2003).

Isso porque havia nesse cenario aquilo que Pais (2003) denomina de fachadas grupais,
que denotam as idiossincrasias de cada grupo e que muitas vezes suplanta ou subsume a
individualidade. Enquanto que ao mesmo tempo preserva-a.

A individualidade juvenil € suplantada quando o sujeito tenta adentrar um determinado
grupo e deve renunciar a determinados habitos ou condutas em nome de uma coletividade (em
favor da aceitacdo); e é preservada quando, ja imerso em um novo mundo simbdlico, ele
consegue forjar delicados processos de diferenciagdo dos demais membros.

Esse era o panorama desenhado na cultura Kalunga, ou seja, jovens de diversas
regibes das grandes cidades que, unidos, formavam uma grande coletividade com gostos
comuns, ou seja, o forrd, porém, mantinham a individualidade que caracterizava-os conforme
0 lugar de onde provinham.

Esses multiplos lugares (Goiania, Brasilia, Taguatinga...) dos quais procediam 0s
jovens Kalungas, estavam ali representados por meio das idiossincrasias.

Os corpos polissémicos ou 0s jovens com as suas variadas maneiras de se
comportarem, vestirem, falarem caracterizavam os lugares de onde procediam. E convergiam
para um ponto em comum: o forrd. Naquele momento era o Unico elemento de moderno que
congregava as culturas juvenis ali presentes em oposi¢do ao quadro rustico ou tradicional da
comunidade, nesse caso representada pelos mais velhos e pela cultura tradicional (no caso

desse estudo, a danca sussa).
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7. Considerac6es Finais

Um conceito seminal nas Ciéncias Sociais é o fato social total. Caudatario desse
preceito, intentou-se nessa pesquisa realizar uma sociologia do corpo. Sem desconsiderar as
partes dessa totalidade, quais sejam os aspectos bioldgico, psicoldgico e social.

Para tal desiderato empreendeu-se o estudo de caso e por técnica de pesquisa a
etnografia. O decurso dessa caminhada mostrou-se proficuo, porque ensejou uma analise
acurada do campo empirico. Investigacdo que calcou-se na danca, por considera-la “a poesia
das ac¢des corporais no espaco” (LABAN, 1978). E por ser considerada, metaforicamente,
uma poesia, cada individuo possui uma interpretacdo sui generis dos versos, estrofes e rimas
que o corpo pode propiciar.

Foi com o escopo de compreender esse corpo Kalunga que envidei todos os esforcos
nessa sociologia do corpo. Iniciando a minha faina cientifica com uma investigacdo profunda
sobre o estado da arte. Nela, pude constatar que existem ainda poucos estudos acerca dessa
sociologia. Trata-se de uma area que ainda se desenha e seus contornos parecem nao ser
muito claros nos estudos anteriores que se realizaram, conforme ilustrou Le Breton (2009).
Posteriormente, sempre partindo de uma totalidade para se atingir o particular, constatei que o
quilombo ou ndcleo de resisténcia ndo se forjou ao acaso. Foi engendrado de modo bastante
inteligente pelos negros que sofreram as agruras da escraviddo. As motivagfes do sistema
escravista no Brasil sdo varias, notadamente, aquela que diz respeito a concepcao filoséfica
que se tinha da pessoa negra naguele tempo e, outrossim, por uma questdo mercadoldgica,
econémica. Uma vez que esses corpos eram coisificados.

Passado o periodo de escraviddo legal, iniciou-se uma escravidao sub-repticia. Aquela
gue ndo é explicita; aquela que se concretizou na sociedade de classes. E nesse particular,
nesse trabalho foi desenvolvido o pensamento de importantes autores que demonstraram que a
proposta do embranquecimento da populacao brasileira foi em grande medida para minimizar
0 atraso que era atribuido aos afro-brasileiros.

Embranquecendo a populacdo, ela se tornaria evolvida. Além disso, o corpo hibrido ou
o corpo do mulato, produto dessa politica eugénica, era 0 arquétipo que materializou na
consciéncia coletiva 0 mito da democracia racial. Ora, com uma visdo superficial sobre a
cultura nacional, ndo era possivel afirmar que no Brasil existia racismo, ja que néo se viam ou

nédo se manifestavam de forma tdo violenta essa conduta como em outras nagdes. O Brasil era
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visto como a terra do folguedo, da capoeira (que, aliés, foi muito perseguida), do futebol, do
carnaval e, claro, da mulata! (Fruto de desejos sexuais reconditos e espurios).

Os impeditivos de ascensdo social no pais foram largamente estudados e divulgados
por icones das Ciéncias Sociais. Eles demonstraram que o racismo no Brasil existia (e existe)
sim. E que essa populacdo de tracos negrdides, cutis escura, dentre outras caracteristicas
fenotipicas, viu-se forcada a marginalizacdo ou a formacdo de pequenos nucleos (guetos,
favelas, quilombos). Além de forcada aos trabalhos considerados degradantes. Trabalhos que
poderiamos denominar sem prestigio social. Era essa populacdo, também, que estava (e
continua a estar) marcada pelos elevados indices de violéncia, analfabetismo, prostituicéo,
drogadicéo e excluséo social.

Posteriormente, afunilando ainda mais a visao, buscou-se compreender o caso Kalunga
e 0s determinantes socioculturais que o caracterizam. Viu-se uma populacdo bastante festiva,
alegre e cordial! Educacéo, aliés, dificilmente encontrada no meio citadino. Constataram-se
tracos hibridos nessa comunidade nos mais variados sentidos (linguagem, vestimenta, danca,
entre outros).

Por meio dos discursos orais e do contexto que se me apresentou, percebi que o
passado, tantas vezes evocado pelos mais velhos, ja ndo residia em grande parte naquela
comunidade. Alids, ruiu-se o discurso passadista de escravidao, reflgio, atraso. Ao contrario,
pouquissimos Kalungas falavam sobre esses assuntos e quando o faziam eram para pessoas de
fora que ndo conheciam de fato o contexto historico do Brasil. O cenério, por sua vez, falava
por si mesmo. Demonstrava que antes de se deparar com um contexto de pobreza extrema e
atraso em todos os sentidos, encontrava-se uma cultura bastante proficua.

Isso porque os mais jovens, com o modus vivendi do meio urbano, volviam a
comunidade ndo para somente rever os mais velhos e as tradicbes somente, mas para
participar dos folguedos e caracteriza-los conforme os habitos apreendidos no contexto
urbano. Curioso foi perceber veiculos automotivos com musicas de grande apreco popular no
cotidiano daquela comunidade. Peculiar foi constatar que muitas pessoas mais velhas, ao
contrério do que se poderia imaginar, também apreciavam as mdsicas e dangcavam, aos
poucos, com 0S mais jovens.

Percebi que a pratica religiosa € extremamente relevante para aquele grupo. Ela se
ressignifica dentro daquele grupo catélico. A capela, ndcleo da sua crenga, € 0 espaco onde
sdo realizadas as liturgias e os agradecimentos pelas dadivas recebidas. E o 16cus sagrado no

qual todos se retinem e proferem ladainhas como encomios aos santos do pantedo catélico. E
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comum diversos estrangeiros (pesquisadores, entre outros) adentrarem o local para registros
fotogréficos ou filmagens para documentérios, o que é recebido com naturalidade pelos
Kalungas. Eles ndo se sentem incomodados. Parecem familiarizados com esse assédio. Mas, 0
fato conclusivo dessa experiéncia religiosa é a grande devocdo; a gratidao pelas gracas
recebidas e, sobretudo, a materializacdo dessa gratiddo por meio de cantos e enfeites
multicoloridos na capela; além dos fogos e sinos que eram tocados de tempos em tempos.

A situacdo de um modo geral da comunidade é de bastante caréncia material. Faltam
recursos basicos de subsisténcia que contrastam, com os adornos daqueles Kalungas
provenientes da cidade e que lograram éxito na vida. Nesse sentido, foi possivel perceber a
diferenga dos corpos dessa comunidade. O corpo jovem é constituido por vestimentas da
cidade e de importantes grifes, além de varios outros aderecos tipicos do meio urbano: celular,
rel6gio, boné, brinco, ténis. Os mais velhos, moradores efetivos da regido de Cavalcante, tém
as suas roupas mais simples; sem aderecos. I1sso é um fator relevante de ser apontado, porque
vislumbrei um cenario dual que se desenhou a minha investigagdo: de um lado os jovens com
suas marcas identitarias e de outro os mais velhos com as suas. Ndo eram disputas a serem
travadas. Nao eram antitéticos, mas convergentes; hibridos.

No que concerne a danca, alvo da minha analise, 0 mesmo ocorreu. Ou seja, as
préaticas vigentes manifestavam o espaco em que esses sujeitos frequentavam. Os jovens,
nascidos na comunidade, mas migrantes para 0s grandes centros urbanos, volviam com as
caracteristicas ou costumes sorvidos na cidade. E os manifestavam por meio de suas
vestimentas e, sobretudo, por meio de suas dancas, nas quais a prevalente era o forrd. Essa
pratica corporal dava-se com varios objetivos; o fulcral, segundo o relato dos jovens, era a
possibilidade de manter os corpos proximos aos das meninas. Dancar separado ndo fazia
sentido para eles. A proximidade desses corpos era 0 meio pelo qual era possivel um flerte.
Além desse aspecto, eles viam a sussa como algo antiquado. Ndo percebi um conflito inter-
geracional; eles respeitavam essa pratica corporal, porém, ela ndo Ihes era agradavel.

Os momentos de sussa propriamente dita foram pouquissimos. Cerca de 15 ou 20
minutos. Foi algo realizado ao final de uma missa, a noite, ao subir do mastro. Isso é bastante
interessante de ser registrado, porque percebi que, embora os mais velhos adotassem uma
postura saudosista, eles mesmos ndo conseguiam manter essa pratica corporal, ou seja, a
sussa.

Ela esta agonizando!
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Esse estertor se deve, pela minha constatacdo, as influéncias exdgenas que adentraram
a comunidade e que foram reelaboradas, mormente, pelos jovens. As praticas corporais, antes
cultuadas pelos mais velhos, foram olvidadas ou ressignificadas. Os tracos da modernidade,
aqui compreendido como os elementos tecnologicos e os costumes e habitus que caracterizam
a vida contemporanea, se fazem sentir até mesmo dentro da propria comunidade (em grande
parte levada pelos préprios jovens ou por nos, estrangeiros), com veiculos automotivos,
aparelhos celulares, vestimentas citadinas, linguagens verbal e corporal, que muitas vezes sdo
portadoras de significados dificeis de serem transcritos aqui, entre outros.

A guisa de concluséo, esse trabalho procurou trilhar-se por uma sociologia do corpo.
Calcado em um diadlogo entre a Educacdo Fisica e as Ciéncias Sociais, buscou-se
compreender o corpo Kalunga e seus multiplos significados. Sem adotar uma postura
iconoclasta ao se vislumbrar o campo empirico constatou-se o estertor de uma manifestacéo
corporal e o surgimento de outra, o forrd. A andlise ndo se encerra aqui, ao contrario, € um
convite a reflexdo mais pormenorizada sobre essa comunidade téo relevante da regido Centro-
Oeste. O corpo Kalunga tem muito a dizer e a Educacdo Fisica, area interdisciplinar por

exceléncia, precisa ouvi-lo; senti-lo; analisa-lo; enfim, compreender esse corpo polissémico.
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