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Resumo

Egta dissertagéo tem como proposito analisar as identidades culturais produzidas pelas
representacbes que circulam na Comunidade Silva, dita quilombola, situada na cidade de
Guaiba/lRS, e busca compreender como estas convergem para a identidade quilombola fixada
pelas politicas pdblicas ou a pdem sob tensdo. Para compor meu corpus de pesquisa, foram
utilizadas entrevistas semi-estruturadas, gravadas em audio, posteriormente transcritas, com
cinco moradores da Comunidade Silva - dois homens e trés mulheres - e observacoes
registradas em diario de campo. Analisel 0 material de pesquisa produzido no contexto ca
Comunidade, com base nas teorizagbes dos Estudos Culturais a partir de uma perspectiva
alinhada com o pensamento poés-estruturalista e utilizando como ferramentas teoricas de
andlise os conceitos de representacdo, identidade e diferenca. Analisei a producdo das
identidades galichas, as identidades afro-brasileiras e as identidades quilombolas — que
convergem para a identidade quilombola fixada por jurisprudéncia relativa as questdes
guilombolas e, a0 mesmo tempo, colocam na sob tensdo. As politicas normatizam quem pode
ou ndo s quilombola, fixando uma forma de se dizer quilombola. Para compreender o
engendramento de tais identidades, foram analisados os conceitos de quilombo e comunidade
quilombola, articulados com a no¢do de comunidade e entremeados aos diferentes
acontecimentos historicos que cercaram a Comunidade Silva ao longo dos culos XVIII e
XIX. A trama das ferramentas com os materiais de pesquisa possibilitou-me olhar para as
conflitualidades vivenciadas pelos sujeitos dessa Comunidade, proporcionadas pelos
atravessamentos identitarios, problematizando a identidade quilombola fixada pelas politicas
publicas. 1sso me permite argumentar que as identidades culturais ndo sdo esséncias fixas que
se mantém imutaveis, situadas fora de uma historia e uma cultura, e sm fluidas e liquidas,
precisando ser constantemente negociadas e mantidas.

Palavras-chave: quilombo — cultura— comunidade — identidades culturais.



Abstract

This dissertation aims at analyzing cultural identities produced by representations
spread in the allegedly maroon Silva Community, in Guaiba, Rio Grande do Sul. It is an
attempt to understand how these representations either converge or strain the maroon identity
fixed by public policies. The research corpus has included semi-structured interviews, which
were tape-recorded and transcribed, with five people living in Silva Community — two men
and three women — and field notes. | have analyzed the research material produced in the
Community context, based on Cultural Studies theorizations, from a perspective in line with
the post-structuralist thought, having the concepts of representation, identity and difference as
theoretical analytical tools. Intertwining the analytical tools with the research material has
made possible to understand identity crossings experienced by subjects from Silva
Community. | have analyzed the production of gaucho, Afro-Brazilian and maroon identities,
which both converge to and strain the maroon identity fixed by jurisprudence related to
maroon issues. Such policies rule those who can or cannot be maroon, thus fixing a way to be
maroon. To understand the production of such identities, the concepts of maroon and maroon
community have been analyzed, articulated with the notion of community and intertwined
with a series of historical events that affected Silva Community over the eighteenth and
nineteenth centuries. The intertwining of tools with the research materials has enabled both
the consideration of conflicts experienced by subjects living in the Community, which have
been caused by identity crossings, and the problematization of the maroon identity fixed by
public policies. This has alowed for te argument that cultural identities are not fixed,
unchangeable essences, out of history and culture; rather, they are fluid and liquid, demanding
constant negotiation and maintenance.

Key Words: maroon — culture —community — cultural identities.
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Apresentagéo

O que congtitui 0 interesse principa da vida e do trabaho € que ees |he
permitem tornar-se diferente do que vocé erano inicio (FOUCAULT, 2004,
p.294).

Essas palavras de Foucault tém me inspirado a pensar, agir, escrever e ler desde a
conclusdo de minha graduacdo em Pedagogia em 2001. Essa frase foi escolhida entre outras
tantas para compor a camiseta de formatura de uma turma de 64 alunas e um aluno. Mesmo
sem sabermos ao certo quem era Foucault, sem conhecer direito suas idéias e comegando a

engatinhar por perspectiva tedrica, deixamos que ele entrasse em nossas vidas.

Hoje, buscando em minha memoria esse recorte, penso que talvez nds ja nos
encontrassemos “balangadas’, que ja ndo tivéssemos tantas certezas e soubéssemos que i,
naquele momento, j4 Nnd éramos as mesmas “do inicio” da graduacdo. Ao mesmo tempo,
lembro- me também de que, naguela turma de 65 alunos, tinhamos apenas uma colega que se
declarava negra e de como i1SsO me marcou, assim como tantas outras experiéncias da minha
trajetdria de vida que me fizeram olhar para essa parcela da populacdo excluida da escola.
Dessa forma, entendo que fui sendo capturada e atravessada por uma teia de relages que me
foram subjetivando, me posicionando em diferentes lugares e que agora me permitem dizer

que, navida e no traba ho, ja ndo sou 0 que era no inicio.

Entendo que esta investigacdo foi sendo desenhada em meio aessatela e se caracteriza
pelas (in)certezas, pelas ndo-conclusdes, pela ansiedade das afirmagdes, por uma metodologia
gue va se delineando ao longo do estudo e que, a0 mesmo tempo, busca rigor e cuidado
cientifico, o que exige de mim uma escuta, um olhar e uma escrita cuidadosa. Considerando
isso, avalio que a escrita talvez tenha sido para mim a parte mais complexa; olhando para ela
como um dos lugares de ensaio, recorro a Larrosa (2004b) para falar do exercicio da escrita

pensante e do pensamento da escrita como um ato de autoria. A operacdo do ensaio é
9



entendida como uma “operacdo no pensamento, na escrita e na vida, que se readiza de
diferentes modos em diferentes épocas, em diferentes contextos e por diferentes pessoas’
(LARROSA, 20044, p.32). Esse movimento requer, também, uma constante problematizacdo
de s mesmo, na medida em que, a0 ensaiarmos, vamos operando sobre as nossas

experiéncias, sobre nGs mesmos e sobre a nossa forma de ser e estar no mundo.

Em meio a isso, ensaio esta dissertagdo, que tem como tema central a questdo
identitéria e que ganhou contorno de pesquisa em 2006, quando ingressei no Mestrado em
Educacdo da Universidade do Vale do Rio dos Sinos — UNISINOS. Penso que essa temética
perpassou a minha vida pessoal, académica e profissona e ganhou maior visibilidade e
poténcia de pesquisa quando fui convidada a trabalhar em uma escola da rede estadual de
ensino na cidade de Guaiba. Trabalhando como docente na institui¢do, pude ter contato com
diferentes leituras sobre os alunos que 1a estudam e sobre uma das comunidades de onde eles
vém. Tratase da Comunidade Silva, mais conhecida na regido como Comunidade

Quilombola

Provocada pelas diferentes formas de comunidade ser representada, sgja pelos
professores da escola onde fui trabalhar, sgja pelos alunos ou pelos proprios moradores da
Comunidade, vi que havia um campo de tensdo e de disputas em torno das formas de
representar aqueles que |4 moravam. As muitas interpretacbes dadas para a situacdo da
Comunidade e as muitas identidades atribuidas aos seus moradores, juntamente com algumas
leituras que vinha fazendo no campo dos Estudos Culturais, fizeramme olhar com
estranhamento para aguilo que estava sendo dito nos corredores da escola sobre a
Comunidade. Instigada pelas leituras e discussdes realizadas no curso de Mestrado, somadas
aos contatos que fazia na escola com familias oriundas da Comunidade Silva, fui delineando

esta investigagao, que tem como problema de pesquisa:

Como identidades culturais produzidas pelas representacdes que circulam entre os
integrantes da Comunidade Slva relacionam-se, convergindo ou tensionando a identidade

guilombola fixada pelas politicas oficiais?

Para olhar para o que estava sendo dito sobre a Comunidade Silva, busquel materiais
gue me permitissem conhecer melhor a sua histéria. Inicialmente, videos com depoimentos de
moradores, fotografias encontradas na escola e na Comunidade, documentos oficiais sobre o

espaco e a constituicdo da Comunidade, bem como entrevistas e registros de diario de campo,
10



integravam um universo a ser lido, relacionado e problematizado ao longo da pesquisa que eu
estava me propondo a redlizar. Diante da impossibilidade temporal de olhar para todo o
material que reuni, selecione entrevistas que realizei com moradores da Comunidade e os
registros do diario de campo, feitos nas inimeras visitas que fiz aos moradores, para serem 0s
materiais que efetivamente continuariam comigo e comporiam o corpus de minha pesguisa.
Essa selecdo deveuse as suas muitas possibilidades de leitura e a0 teor das informactes i
contidas. As entrevistas foram feitas com cinco moradores da comunidade — trés mulheres
(Dona Rosa, Dona Ema e Dona Dica) e dois homens (Diogo e seu Chico)®. As andlises que
empreendi estar8o presentes ao longo do trabalho, mas aparecerdo concentradas no ultimo

capitulo da dissertacéo.

Para trabalhar a temdtica e mostrar os caminhos metodologicos que fiz para
problematizar e analisar representacbes que circulavam na Comunidade sobre as muitas
possibilidades de dentificagdo propostas, delineei esta dissertacdo em cinco @pitulos. No
primeiro capitulo, Aventurando-se: 0 percurso da pesquisa, mostro como Vou me constituindo
como uma professora-investigadora interessada pelas questdes de pertencimento cultural e
identidade. Ao apresentar as razOes que motivaram esta investigagdo, aponto como foi
mudando meu olhar sobre o tema frente as incertezas que a pesquisa impde. Decorrente da
definicdo do foco de pesquisa, apresento aqui como realizel a investigagdo e anuncio alguns
conceitos centrais em meu trabalho — representacao, identidade e diferenca. Destaco que tais
conceitos serdo aprofundados no terceiro capitulo, mas trazé-los aqui me permite mais
mobilidade para poder apresentar, no segundo capitulo, a Comunidade que se constituiu como

campo de pesguisa.

No segundo capitulo, Culturas e Linguagens. Olhando pelas lentes dos Estudos
Culturais e do Pos-Estruturalismo, discuto algumas balizas que considero relevantes neste
estudo, sob uma perspectiva analitica do campo dos Estudos Culturais. Tais balizas permitem
aos leitores conhecerem um pouco do campo tedrico que escolhi para me movimentar e para
pensar as identidades que aparecem constituindo a Comunidade Silva. Desenvolvo aqui os
conceitos que anteriormente destaquel e que passo atomar como ferramentas metodol 6gicas —
representacdo, identidade e diferenca. Vale destacar que a elei¢cdo dessas ferramentas se deu

mediante a observacao nas entrevistas que fiz.

1 Os nomes utilizados para referir-me aos sujeitos sfo ficticios. Assumi 0 compromisso com os entrevistados de n&o divul gar
Seus nomes nem suas imagens em minha dissertagdo de mestrado, nem em qualquer outro trabalho que possa ser feito a partir
desta.
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No terceiro capitulo, Comunidade Quilombola e Comunidade Slva, problematizo os
conceitos de quilombo e comunidade quilombola, fazendo aproximagdes da Comunidade
Silva, a0 mesmo tempo em que busco compreendé-la entremeada aos diferentes momentos
que véo se fazendo ao longo dos séculos XVIII e XIX, considerando acontecimentos do
periodo escravagista no Rio Grande do Sul e no Brasil. Desenvolvo aqui a nocdo de
comunidade a partir de Zigmunt Bauman (2005). Entremeando-se a isso, analiso ainda como
as politicas ptblicas e uma jurisprudéncia, que normalizam guem pode ou ndo pertercer a

uma comunidade quilombola, definem uma identidade quilombola

O quarto capitulo, Representacdes em jogo: A producéo das identidades e diferencas
culturais na Comunidade Slva, andiso as representactes das recorrentes identidades culturais
gue emergiram nos materiais de pesquisa. Busco problematizar a producdo das diferentes
formas identitarias em meio a um campo de tensdo e conflitos em que vérios elementos
concorrem para construcdo. Mostro, ainda, como os sujeitos da Comunidade Silva estdo
envolvidos em negociacbes em que ora se identificam com uma cultura galcha, ora se
identificam como afro-brasileiros, ora como quilombolas, entre tantas outras que surgem e

concorrem ao mesmo tempo.

Nas consideragtes finais, Quando a aventura do inicio se torna o comego de um final
inacabado, retomo algumas questdes problematizadas ao longo da pesquisa e analiso como as
representagdes acerca das identidades culturais que circulam na Comunidade Silva pdem sob
tensdo a identidade quilombola fixada pelas politicas publicas, mostrando a impossibilidade

de fixacdo e unicidade de uma identidade dita quilombola.

Antes de passar para 0 primeiro capitulo, é importante destacar que as reflexdes que
faco nesta dissertagdo n&o possuem a pretensdo de querer defender uma ou outra identidade
que circula na Comunidade, tampouco de defender como € mesmo que os moradores
gostariam de ser definidos. Ndo ha uma identidade Unica que possa ser eleita como sendo a
representante dos moradores da Comunidade Silva. A Comunidade constitui-se em jogos de
poder pelo direito que os sujeitos possuem de se auto-representarem ora como quilombolas,
ora como galichos, ora como negros, ora como ndo-afro-brasileiross, etc. Nao ha uma esséncia
gue possa traduzir os muitos sentimentos de pertencimento dagueles com guem conversel e
tive o prazer de conviver nas minhas visitas a Comunidade. Embora a idéia de comunidade

chame para s uma identidade especifica, quero afirmar que ndo ha como encerrar a identidade

12



na discussdo da comunidade. S&0 muitas as posi¢des ocupadas pelos sujeitos, 0 que nos leva a
concluir as tensdes vividas internamente por aqueles que moram naquele territério. Ndo se
trata de querer marcar a discussdo pelo territorio, mas de querer mostrar que, em uma area
geografica definida, esta alojado um dos interesses politicos que mobiliza os moradores da
Comunidade Silva a quererem ser vistos como quilombolas, ou sgja, a Comunidade Silva

seria o primeiro quilombo urbano da regi&o sul.
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1 Aventurando—se: O Percurso da Pesgquisa

Nos tornamos sujeitos pel os modos de investigacdo, pelas préticas
divisorias e pelos modos de transformagéo que os outros aplicam e
que nos aplicamos sobre nds mesmos (VEIGA-NETO, 2004, p.136).

Essas palavras de Velga-Neto sdo inspiradoras para pensar na aventura
empreendida por mim, como uma professora-pesquisadora interessada em olhar as
questdes identitérias. A0 pensar na trgjetéria desta pesquisa, arrisco-me a dizer que
encontros e desencontros marcaram este caminho. Organizando a bagagem para ir em
busca de enterdimentos, precisel registrar minhas impressoes e ter em méaos meu diario de
bordo, pois penso que este me possibilitou registrar o que parecia ndo ter sentido na
pesgquisa — minhas impressoes sobre 0 que era dito acerca da Comunidade Silva, da qual
faziam parte alguns de meus alunos. Quando o relia, encontrava novas pistas e sugestoes
para o desdobramento e continuidade do trabalho, para reflexdo sobre o que vinha lendo e
sobre 0 que escutava acerca da pesquisa que me propunha. Também precisel ler o conjunto
de materiais que tinha em méos para selecionar parte deles e tracar rotas, bem como ficar
em contato com os aventureiros que ja haviam percorrido o caminho e com aqueles que eu

encontrava pela estrada.

Isso significava pensar em um mapa ndo com pistas predeterminadas ou com
descobertas ja encaminhadas, mas em um mapa gue se ia construindo no caminhar, com
pistas que me direcionassem a medida que fosse percorrendo o caminho. Aventurar-me por
novos caminhos implicava langar-me em meio a ambivaléncias que me @rcavam, pois

reconhego que ia sendo levada, simultaneamente, por atragOes e resisténcias, medos e

desgjos.
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Reconheco isso porque, ao fazer as inlUmeras leituras no campo dos Estudos Culturais
de inspiracéo pos-estruturalista, pude olhar para mim mesma questionando-me sobre as
muitas formas de colocar- me em relagcéo ao outro. Como mulher, professora, psicopedagoga,
mae, branca, entre muitas outras identidades que posso declarar fazerem parte de mim, fui
sendo conduzida a olhar para a idertidade como um tema e pesquisa, um tema que se
estabelece no movimento das relagdes interpessoais. Com isso, quero marcar que ndo olho
para uma concepcao psicoldgica da identidade, mas parto de uma concepcdo culturalista para
pens& la. Com esse entendimento e com a atencdo voltada para tudo o que era dito na escola
sobre os sujeitos que |4 estudavam e com quem eu comecara a trabahar, logo fui mobilizada
por uma das questdes mais polémicas da cidade de Guaiba, ou sga, 0 reconhecimento da
Comunidade Silva como sendo uma comunidade quilombola. N& compreendia por que
alguns moradores da Comunidade n&o queriam ser reconhecidos como quilombolas, pois essa
identidade e esse titulo dado pela cidade aos que estdo |4 promoveria politica e
economicamente a Comunidade Silva. Questionava-me sobre as razfes de tanta resisténcia a
uma identidade. Haveria outras identidades com as quais aqueles moradores gostariam de ser
narrados?

O interesse em olhar para o tema da identidade ganhou poténcia de pesquisa com minha
entrada na Escola Estadual de Ensino Fundamental Itororé, situada na cidade de Guaiba/RS?,
para atuar como psicopedagoga em um laboratério de aprendizagem. Ao iniciar 0 meu
trabalho com os alunos com “problemas de aprendizagem” e conhecer as histérias de vida de
cada um deles, fui entrando em contato com os moradores do bairro. Antes de comegar
oficialmente a pesgquisa ou de ver sua produtividade, meus contatos com os moradores do
bairro restringiam-se a cumprimentos, encontros nas reunides de professores e pais referentes

ao rendimerto escolar dos filhos dessas familias ou outras atividades sugeridas pela escola.

Algumas das atividades propostas pela escola para serem desenvolvidas com os alunos
e suas familias diziam respeito as identidades negra e quilombola. A localizacdo da escola em
uma érea conhecida como um “bairro negro”, onde se localizava um quilombo, fazia com que

houvesse, por parte dos profissionais, uma preocupacao constante de trabalhar questdo.

2 Guaiba situa-se na regiZo metropolitana, a 32 km de Porto Alegre, no Rio Grande do Sul. Tem uma extensio
territorial de 380,53 Knt e apresenta uma populaco com cerca de 100.000 habitantes. Localizado na margem
direita do Guaiba, estuério de cinco rios que desemboca no Oceano Atlantico apos passar pela Lagoa dos Patos,
em ponto de encontro das duas rodovias federais que ligam o Brasil & Argentina e ao Uruguai, 0 municipio de
Guaiba apresenta condic¢des singulares de logistica para empreendimentos que visam a atender os mercados do
Mercosul com produtos e servic¢os de qualidade internacional .
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As atividades buscavam integrar as familias e a escola e ganhavam forca na semana da
“Consciéncia negrd’, que ocorre em novembro. Todos Gs anos, nessa semana, uma série de
atividades relacionadas a questéo afro-brasileira acontece na escola: pesquisas historicas sobre
a Africa, exploragio de vocabulério africano, atividades artisticas, como construgdo de
mascaras africanas, musicas e dancas, palestras, entre outras, voltadas para os alunos e

moradores do bairro.

Essas préticas pedagdgicas aconteciam antes mesmo da implantagdo da lel n.° 10.639,
de 09 de janeiro de 2003, a qual incluiu o dia 20 de novembro no calendério escolar como a
data em que se comemora o Dia Nacional da Consciéncia Negra. A mesma lei também tornou
obrigatério o ensino sobre Historia e Cultura Afro-Brasileira. Com isso, professores devem
inserir em seus programas aulas sobre os seguintes temas: Historia da Africa e dos africanos,
luta dos negros no Brasil, cultura negra brasileira e 0 negro na formagdo da sociedade

nacional.

A esse conjunto de atividades que a escola propde em datas comemorativas, Santomeé
(1995, p.176) chama de curriculo turistico, isto €, “unidades did&ticas isoladas nas quais,
esporadicamente, se pretende estudar a diversidade cultural”. Para algumas culturas, entre
elas, a afro-brasileira, ha dias especificos a serem trabalhados na escola, necessitando até
mesmo de uma jurisprudéncia que os regulamentem e marcando a identidade — nesse caso, a
identidade negra.

Instigada por essas questdes curriculares, pelas praticas pedagogicas que circulavam
na escola e pelas narrativas de meus alunos, que indicavam outras possibilidades de leitura
sobre suas identidades, busquel mais informagdes sobre os aunos da escola e sobre a
comunidade que a envolvia. Busquei dados junto a equipe diretiva para compreender o
cotidiano dos alunos. Onde moravam, como eram seus familiares, suas préticas cotidianas e
como a Comunidade havia sido constituida eram parte de minha curiosidade. Foi em um
conselho de classe, realizado ao término do trimestre, que as identidades Silva e Quilombola
comecaram a dizer coisas distintas para mim. Até entdo, as duas formas de nomear ndo

enunciavam grupos distintos nem identidades distintas.

A naturalizagdo produzida acerca de os moradores da Comunidade Silva serem

quilombolas dificultava olhar com estranhamento para as préticas escolares de exaltaco da
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identidade afro-brasileira®. Tal identidade foi sendo constituida fortemente mediante
representacdes de pessoas que se colocavam como sendo descendentes de negros escravos e
de representacdes que classifico como sendo legais devido ao interesse de politicos da regido

em transformar a &rea onde esta localizada a Comunidade Silva em um quilombo urbano.

Problematizando essa questdo, penso em como a questdo identitéria, sobretudo afro-
brasileira, vem sendo vista como uma referéncia Unica para falar dagueles que séo ditos
negros ou quilombolas. Muitas séo as formas de se representarem as marcas culturais negras e
quilombolas, ou melhor, dentro de uma categoria mais ampla, como a categoria identitaria
afro-brasileira, ha diferentes formas de se dizer como tal. Pensemos no afro-brasileiro gaticho,
que é representado diferentemente do afro-brasileiro baiano, do afro-brasileiro carioca, entre

tantas outras formas possiveis de representar o negro.

Essa naturalizacdo, que circulava dentro e fora da escola, em torno da identidade afro-
brasileira e quilombola como sendo Unica e fixa fez com que eu me voltasse, profissional e
academicamente, ao dito quilombo, ou sgja, a impasse que percebia existir, mas que ndo
conseguia até aguele momento traduzir. Para poder falar sobre os sujeitos da Comunidade
Silva, fui até |4 Estava empenhada em conhecer mais os sujeitos que |a viviam e como se
organizavam como uma comunidade quilombola. Lembro que a primeira visita que fiz a
Comunidade Silva foi marcante por varios motivos, entre eles, a ansiedade que senti pela
possibilidade de ndo encontrar naguele contexto elementos suficientes para que pudesse
estruturar minha investigacdo de mestrado. Também senti ansiedade pela possivel néo-
aceitacdo de seus moradores em participar do meu estudo. No diério de campo, ao fina da

visita, escrevi:

Segui 0 caminho indicado pela vice-diretora da escola, ainda bem que
sabia um pouco a respeito desses moradores. Estava ansiosa por essa
primeira visita, sem nem ao menos saber ao certo meus objetivos.
Pretendia hoje conhecer essas pessoas, explicar meu estudo e obter

3 Ha uma discussio entre estudiosos das rel acdes sociais em torno das identidades negras quanto ao uso dos
termos “afro-descendentes’, “afro-brasileiros’ ou “negros brasileiros’ para designar os nascidos no Brasil que
tenham ancestralidade africana. Para alguns deles (SISS, 2003; BARBOSA & SILVA & SILVERIO, 2003), o
uso do termo “ afro-descendente” ou “afro-brasileiro” indica uma cépiade um termo utilizado pelos negros norte-
americanos (“afro-americano”), o que pode explicitar uma negacdo da identidade negra. Para outros
(NASCIMENTO, 2003; SOUZA, 2001), o uso desses termos indica uma afirmagdo da brasilidade e da
africanidade. Optel por usar o termo “afro-brasileiro” por acreditar que ele pode constituir um sentido mais
especifico, menos diluido em uma homogeneidade cultural, considerando sua dimensao histérico-cultural.
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aceitacdo do grupo, principalmente de Dona Rosa, a moradora mais
antiga.

Quando cheguei ao portéo de madeira, sustentado por dois moirdes de
madeira e uma cerca vazada protegendo a frente do terreno, e bati

palmas, chamando por Dona Rosa, ela apareceu. Pareceu meio
receosa, mas veio saber o que eu queria. Expliquei-lhe o motivo da
minha visita. Expliquei que gostaria de fazer uma pesquisa na sua
comunidade. Ela prontamente atendeu ao pedido, mas logo avisa que
Seus parentes “ ndo gostam muito, néo” .

Com muita simplicidade, Dona Rosa abriu as portas da sua casa, onde
vive com seu marido. Observel no patio algumas criancas brincando e
correndo. Todas elas eram sobrinhos e netos de Dona Rosa.

Confesso que a declaracdo de Dona Rosa em relacdo aos seus
parentes me deixa receosa.

Sera que minha pesguisa renderd frutos? Sera que aceitar&o participar
da pesguisa? Mas Dona Rosa concordou... Ela diz que vai me ajudar ...

(DC*, marco de 2006)

Mesmo diante do “aerta’ de Dona Rosa de que seus parentes “néo gostavam muito de
falar”, segui em frente, pois, a0 mesmo tempo em que ela me avisava das dificuldades que
poderia enfrentar, também me sinalizava que iria me gjudar, conversando com 0s outros
moradores, e indicava sua disponibilidade em colaborar com a pesquisa que comegava a se

desenhar.

Nas ocasides em que procurei Dona Rosa para ouvi-1a, ela me recebeu tranquilamente,
respondendo as minhas perguntas, narrando® suas experiéncias, convidando-me a entrar em
sua casa. Contudo, 0 que a principio parecia tranquilo, aos poucos foi mostrando-se como
uma barreira. Para conversar com os demais moradores, precisava primeiro “passar” por Dona
Rosa, fosse pela localizagdo da sua casa, fosse pela sua autorizagcdo para conversar com 0s

demais.

Geograficamente, a casa de Dona Rosa esta localizada em meio ao Bairro Ermo,
distante 15 quildmetrosdo centro da Cidade de Guaiba/RS. E necessario passar pela casa para

gue se tenha acesso & ruelas onde estéo localizadas as oito familias que resdem em seis

* Diério de Campo.

® Uso o termo “narrar” nesta pesquisa sem o objetivo de toma-lo como uma ferramenta metodol 6gica, pois, para
iss0, necessitaria empreender esforgos na compreensdo e producéo de materiais de pesquisa que deixassem 0s
sujeitos falar de si e de suas experiéncias. As entrevistas feitas com os moradores foram semi -estruturadas, e, em
muitos momentos, acredito que eles, ao responderem as questdes que se delineavam a medida que transcorriam
as conversas, deixaram ver as relagdes que faziam com muitas tramas cotidianas que os significava. Assim, uso
essa expressdo de forma menos amarrada as teorizagdes que a constituem como uma ferramenta de trabal ho.
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casas. A casa funciona como porta de entrada da comunidade, e Dona Rosa parece assumir 0
papel de “guardid’ daguele lugar. Todas as pessoas estranhas ao lugar que desgjam chegar a
alguma das residéncias dos moradores precisam cruzar pelo pétio de Dona Rosa. A esquerda
da residéncia de avenaria de Dona Rosa, ha uma casa de madeira, em construcéo, com

material semelhante a0 usado nas demais casas, a maioria jA com construcdo acabada; a
direita, a casa de Dona Rosa limita-se com um pequeno bar de alvenaria em construcéo, onde
a comunidade costuma fazer as compras diarias, servindo também de ponto de encontro para
bate-papos. Na frente desse bar, ha bancos compridos de madeira onde alguns moradores do
bairro, geralmente homens, se relinem, principal mente atarde, para conversar. Atrés, ao sul, a

casa limita-se com os fundos de uma residéncia que da saida para arua paralela.

Ao chegar a Comunidade Silva, batia palmas no portdo, e era sempre Dona Rosa
guem me recebia. Entdo, falava- lhe de minha intencéo de entrar naquela comunidade, o que
era sempre negado porgue alegava que primeiro iria conversar com oS outros moradores.
Nesse caso, marcava um horério e um dia para que eu pudesse retornar. Porém, ao retornar,
comunicava-me que ainda ndo tinha entrado em contato com seus parentes ou que eles
haviam “esquecido” e ndo se encontravam. Foram muitas tentativas de conversar com 0s
outros moradores, sempre negadas ou impedidas por Dona Rosa. Apos cerca de seis meses de
tertativas, finamente Dona Rosa permitiu a minha passagem e pude ultrapassar sua casa e

chegar as demais, alertada de que “eles ndo gostam de falar”.

Com sua casa localizada na entrada da comunidade, nada acontece sem que Dona
Rosa dé o “seu palpite” — dito de outra forma, Dona Rosa sempre se posiciona quanto aos
acontecimentos. Geografica e moralmente, a casa serve como uma fronteira que separa o
dentro e o fora da Comunidade, embora ndo hagja documentos que posicionem Dona Rosa

como a zeladora daguel e espaco, até entdo desconhecido e misterioso para mim.

Esse espago € compreendido como um lugar que ndo € vazio, no interior do qual
poderiam se situar individuos e coisas. Embora sgja efetivo e localizavel, o que o congtitui €
um conjunto de relacdes que vao sendo significadas no interior da cultura. Em outras
palavras, o grupo cultural, e ndo apenas a demarcacdo de fronteiras, constituiu a Comunidade
Silva por meio de relacfes de poder e significaces. Veiga-Neto (2002, p.166) possibilita-nos

compreender esse movimento ao afirmar que
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A compressdo do espago implica a dissolugdo das fronteiras. cada vez mais,
elas mudam de lugar, ou se apagam, ou Se pautam por critérios cambiantes,
ou se estabelecem segundo combinagBes complexas em que as varidves
gue agora entram em jogo pouco tém aver com as variavels tradicionais %
como territério, nacdo, lingua, etnia e histdria comum.

Em meio a essas fronteiras escorregadias, para além da demarcacéo do territério da
Comunidade Silva, as variaveis que estdo em jogo na posicdo ocupada por Dona Rosa
pautamse em questGes culturais forjadas no dia-a-dia da Comunidade. Por ser mais velha
dentro dafamilia Silva, passoua ser referéncia para os demais e, por questdes politicas, ela se
colocava na situacdo de guardid da Comunidade. A legitimidade de sua posi¢éo vinha das
relacbes sociais construidas de forma tensa desde outros tempos e espagos, 0 que

posteriormente irei apresentar no Capitulo 3.

As muitas conversas que tive tanto com Dona Rosa quanto com os outros moradores
da Comunidade possibilitaram me entender que a identidade quilombola, para muitos deles,
ndo era algo aceito com tranquiilidade. Ao saber que chama-|os de quilombolas, como aprendi
a fazer trabalhando na escola, poderia ndo ser representativo do conjunto de moradores,
comecel a guestionar-me sobre as verdades produzidas sobre a Comunidade Silva. Como a
Comunidade Silva passou a ser representada como quilombola? Por que os moradores da

Comunidade n&o apresentavam um consenso ma forma de serem identificados?

Naguele momento, a pesquisa e eu sofremos o primeiro grande deslocamento nas
formas de ver e de representar a Comunidade e os sujeitos que a compdem. Sai de uma leitura
gue me possibilitava entender que a identidade quilombola era algo tranquilo e dado para a
Comunidade, para passar para uma leitura inquieta, em que a suspeita sobre tudo o que era
afirmado sobre os sujeitos que la residiam era constante. Muitas séo as formas de representar
a Comunidade Silva e seus moradores. Ao conversar com eles, dei-me conta de que
quilombola é apenas uma das identidades em jogo naguele campo de relagdes e de que a
identidade quilombola ndo encerra em si todas as possi bilidades do identificar-se como sendo

quilombola.

A0 mesmo tempo em que visitava os moradores da Comunidade, conversava com 0S
alunos na escola e ouvia meus colegas se referirem aos alunos como moradores do quilombo,

fui fazendo leituras e discussdes no @ampo dos Estudos Culturais. Nesse percurso, muitas
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vezes, voltei-me em minha prética profissional para questdes do curriculo escolar. Inquietava-

me a producao escolar dos sujeitos que viviam na Comunidade.

Suspeito que, para os profissionais da escola, o auto-reconhecimento dos moradores da
Comunidade Silva como quilombolas era algo a ser trabalhado no curriculo, uma vez que
havia ali questbes histéricas e culturais que posicionavam esses sujeitos como quilombolas.
Na visdo dos profissionais, a identidade afro-brasileira e quilombola deveria ser valorizada
por estar aliada a fatores historicos, sociais e econdmicos. Nessa mesma diregdo, os estudos
de Costa (2004) e André (2001) gudam a entender que 0 nomear-se como "remanescente de
guilombo™ esta fortemente baseado na idéia de memoria social desses grupos, meméria essa
associada a uma identidade étnica em que os termos “negro” e/ou “preto” sdo atribuidos a

formas negativas, ligadas a escravidao.

Entender esse movimento foi importante para pensar nos deslocamentos desta
pesguisa ao longo da sua trajetéria e em como fui encontrando outros caminhos, tomando
novas direcdes, ao mesmo tempo em que fui ampliando a sensibilidade para perceber que
havia uma tensdo politica e cultural nas diferentes formas de representar a Comunidade Silva.
Olhar para o sujeito morador da Comunidade a partir desse viés permite- me entender como a
rede constituida por diferentes acontecimentos foi interpelando os sujeitos e produzindo

efeitos na construcéo das suas identidades culturais.

Ao mesmo tempo em que o estudo se desenhava e que eu, como pesquisadora,
refinava meu olhar acerca dos sujeitos e da Comunidade Silva, muitos questionamentos iam
me desestabilizando e norteando a pesquisa, dando abertura ao novo, a algo a conhecer. A

seguir, apresento as questdes perturbadoras que me mobilizaram no caminho.

1.1 Definindo caminhos: questdes perturbadoras e caminhos metodol 6gicos

Desde os primeiros contatos com a Comunidade Silva, muitos questionamentos me
movimentaram em busca de certos entendimentos. Dentre esses questionamentos, 0 que mais

ganhou forca foi acerca das verdades que circulam dentro e fora dos limites da Comunidade.

21



No entanto, entendo que nd me interessa determinar se tais verdades sdo verdadeiras ou

falsas, mas compreender como foram engendradas em meio a uma rede de relagoes.

Em busca desses entendimentos, o problema de pesqguisa que se apresentou foi:

Como identidades culturais produzidas pelas representactes que circulam entre os
integrantes da Comunidade Slva relacionam-se, convergindo ou tensionando a identidade

guilombola, fixada pelas politicas oficiais?

As outras questBes que me interpelaram e serviram como orientadoras em diferentes
momentos da pesquisa foram: como os moradores da Comunidade Siva representam a s

proéprios? Como aparece a identidade quilombola e a que ela esta relacionada?

Para pensar em tais questdes, as leituras que fiz sobre a centralidade da cultura e sobre
diferenca e identidades, bem como as inimeras conversas que tive com os moradores da
Comunidade, permitiramme levantar algumas hipbteses sobre o que eu estava vendo no
interior e no exterior das fronteiras da comunidade. Uma das primeiras hipoteses que levantei
foi a de que o fato de uma comunidade ser considerada quilombola pode conduzi-laa uma
posicdo politica de destaque, pondo em jogo interesses politicos e econdmicos. A segunda
hipétese de pesquisa é que, devido ao entendimento dos moradores da Comunidade Siva
acerca de suas origens, eles ndo assumem a identidade quilombola, embora ndo a ignorem
como uma possibilidade de ser, pois ela entra no jogo, muitas vezes pondo sob tensdo as
muitas outras identidades constituidas entre varidveis geogrdficas, culturais, étnicas e

politicas.

Essa multiplicidade de formas de olhar e escrever indica possibilidades de leituras que
sindizam os caminhos investigativos que segui, refutando a idéia de linearidade desse
caminho ou de determinacdo da verdade definitiva como resposta ou ponto de chegada. Para
andar por esse caminho, servi-me o campo dos Estudos Culturais de inspiracdo pés-
estruturalista, dando-me as ferramentas tedricas de andlise com que opero e que me
possibilitam compreender os processos culturais a partir de um pluraismo de sentidos,
superando uma visdo monocultural e encarando as nogdes de representacdo, identidade e
diferenca como processos culturais que produzem os lugares em que 0s sujeitos podem se

posicionar e de onde podem falar.
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Ouso dizer que ndo pretendo mover-me em rotas seguras, nem em caminhos definidos
a serem percorridos. Quero destacar que, mesmo assim, busco consisténcia e rigor académico
e percebo que alcanco isso pelas ferramentas tedricas e analiticas selecionadas, pelo modo
como as diferentes vozes que ecoam das entrevistas produzem alguns efeitos sobre mim como
pesquisadora. Deixo- me, desse modo, invadir pelas recorréncias que vao emergindo enquanto
olho, ouco e reviro os materiais, perpassados pelas costuras e descosturas teoricas que realizo,

olhando pelas lertes dos Estudos Culturais e do pds-estruturalismo.

Para a realizacdo das entrevistas, procedi de tal forma gque os entrevistados pudessem
falar sobre o que desgassem. A medida que a conversa transcorria, ia-lhes lancando as
questdes que me interessavam € de acordo com suas respostas, elaborava as préximas
guestdes, registradas com o auxilio do gravador e posteriormente transcritas. Alguns dos
entrevistados, como Dona Rosa, Seu Chico e Diogo, foram owidos mais de uma vez, devido
a sua disponibilidade em participar da pesguisa. Em meio a isso, o diario de campo foi um
importante instrumento de pesquisa, pois, ao final de cada visita, registrava as impressdes e

detalhes que ndo eram verbalizados nas entrevistas.

Nesse movimento, jogava com a minha posicdo, ora de pesguisadora, ora de
professora, pois, em alguns momentos, 0s sujeitos entrevistados referiam-se a mim como a
professora da escola de seus filhos. Procurava manter certo distanciamento, com um olhar e
uma escuta mais atentos aos comentérios, & expressdes de seus rostos e de seus gestos, na

tentativa de fazer um estranhamento dos detal hes que poderiam passar degpercebidos.

Reconheco que, nagueles momentos de entrevistas, havia ai um complexo jogo
discursivo, que, segundo Silveira (2002, p.120), “é forjado ndo s6 pela dupla
entrevistador/entrevistado, mas também pelas imagens, representacOes, expectativas que
circulam — de parte a parte — no momento e Situacdo de redlizacdo das mesmas e,

posteriormente, de sua escuta e andlise’.

Na situacdo de entrevista, como jogo interlocutivo, ha um entrevistador querendo
saber ago e propondo a um entrevistado uma série de lacunas a serem preenchidas. Para esse
preenchimento, os entrevistados saberéo ou tentaro se reinventar COmo personagens, mas réo
personagens sem autor, e sSim “personagens cujo ator coletivo sgja as experiéncias culturais,

cotidianas, 0s discursos que 0s atravessam e ressoam em suas vozes’ (SILVEIRA, 2002,
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p.140). Em meio a esse jogo de poder® entre quem pesquisa e quem é pesquisado, ao
perguntar e conduzir as questdes que me interessavam saber, a0 mesmo tempo, 0S sujeitos

entrevistados determinavam o que seria dito sobre o que estava sendo perguntado.

Havia ai um movimento em contar e recontar, em inventar e reinventar as historias
gue possibilitavam a esses moradores participar ativamente da experiéncia cultura ao
posicionaremse e sendo posicionados em determinados lugares produzidos pelas
representactes que faziam de si proprios e da Comunidade. E um processo em que entram em
acao o ouvir, ler, contar, recontar, mesclar, contrapor algumas histérias a outras e participar

desse conjunto de histérias, que € a cultura.

Com esse caminho metodologico e lendo exaustivamente tanto as entrevistas que
vinha fazendo com os syeitos que @ntribuiram com a pesquisa, quanto autores que me
instigavam a ver as identidades dentro de um jogo movel e tenso de saberes, poder e
representacOes, comecel a ver gue, nas entrevistas que havia transcrito, muitas eram as
recorréncias enunciativas’ sobre as formas de os sujeitos se representarem e lerem o interesse
em transformar a Gomunidade em um quilombo. Identidades diversas apareciam entre as
inlmeras formas de os moradores se representarem, e diferencas eram acentuadas quando
tentavam defender uma forma de olhar e uma identidade desejada por eles. As representacdes
sobre negros, afro-brasileiros galchos, quilombolas, entre outras, eram forjadas em conjuntos
de saberes que se entrecruzavam e que produziam no presente embates politicos travados em

diferentes esferas: administragdo municipal, Governo Estadua e Governo Federal.

Considerando as muitas posicdes de onde os sujeitos podem se autodeclarar
pertencentes a um dado grupo cultural e considerando a dificuldade e impossibilidade de
haver uma traducéo que “dé conta’ dessas identificagdes, precisel estar atenta a mim mesma

como alguém que 1€ e interpreta desde um lugar interessado, nos momentos em que era

6 Ao abordar essa guestdo, preciso destacar que, ao longo deste estudo, utilizarei a nogéo de poder segundo
Foucault (1979), sem a pretensdo de fazer um trabalho foucaultiano, mas que me permita entender o poder como
algo que se exerce nas relagdes sociais e se encontra na capilaridade social, sendo constitutivo da dindmica social
e também nela se constituindo. 1sso ndo significa necessariamente uma relagdo negativa ou opressora, mas um
conjunto de agBes que se praticam sobre as agdes do outro. O que interessa para mim € a positividade do poder,
entendido como propriedade capaz de produzir os saberes e 0 modo como nos constituimos na articulagdo entre
saber e poder.

" Utilizo a nogdo de enunciado segundo Veiga Neto (2001), entendendo-a como uma “funcéo de existéncia’ que
se encontra na regularidade de coisas que se transmitem e se conservam em uma rede discursiva, das quais nos
apropriamos e que reproduzimos.
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interpelada® por enunciados que circulavam nas entrevistas que realizei com os moradores da
Comunidade Silva.

Para entender melhor as muitas posicdes em que os sujeitos da Comunidade Silva
foram representados e como elas foram ocupadas, considero relevante discutir as bases
tedricas que sustentam este estudo, problematizando, sobretudo, uma visdo monocultural e
desnaturalizando alguns conceitos. No capitulo seguinte, aprofundo essa tematica, que vai

adquirindo consisténcia a medida que opero com 0s materiais de pesquisa.

8 Nesta pesquisa, o conceito é utilizado segundo as contribuicdes do pds-estruturalismo, principalmente no que
se refere a nogdo de sujeito assujeitado a efeitos discursivos, constituido por meio de interpelagfes e de uma
pluralidade discursiva. Nesse processo, ab mesmo tempo em que 0s sujeitos sdo interpelados pelos discursos,
eles os ressignificam segundo os acontecimentos e as posicdes de sujeito que ocupam ro momento da
interpelagdo. Para maior aprofundamento da questdo, ver Woodward (2000).
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2 Culturas e linguagens. olhando pelas lentes dos estudos culturais e do pos-

estruturalismo

Neste capitulo, apresento as balizas que considero relevantes discutir devido aos
direcionamentos que a pesquisa vai delineando, bem como explicitar o que entendo por
cultura e linguagem, considerando que essas sdo nogdes que merecem ser discutidas pela
relevancia que assumem neste estudo. Olhar pelas lentes do pos-estruturalismo implica
assumir uma posicdo antifundamentalista, ou segja, refutar a idéia de que h& principios
universais e fundantes que expliguem o mundo e que busguem por uma verdade do
conhecimento. Essa perspectiva ndo pode ser simplesmente reduzida a um conjunto de
pressupostos compartilhados, a um método, a uma teoria, nem mesmo a uma escola. E melhor
referir-se a ela como um movimento de pensamento — uma complexa rede de pensamento —
acerca das formas de ser e estar no mundo, questionando as verdades como producdes
discursivas. Para Peters (2000 p.39), essa corrente de pensamento “questiona o cientificismo
das ciéncias humanas, adota uma posi¢éo antifundamentalista em termos epistemol dgicos e

enfatiza um certo perspectivismo em questdes de interpretagoes.”

Assumir posicéo implica abandonar a idéia de que hagja um sujeito, uma teoria ou
uma verdade Unica e totalizante ou um Unico e verdadeiro lugar de onde se possa faar. E,
trazendo essa idéia para 0 conceito de cultura, implica refutar a concepcdo desta como uma
reproducdo fixa e linear. Implica também recusar aidéia de “heranca’ ou “bagagem” cultural,
como se pudéssemos carregar uma série de valores, crengas e praticas que poderiam ser
acumulados, preservados e transmitidos. A cultura, dentro dessa idéia, pode ser
problematizada como uma nocdo fixa e fundante, tal como diz o pds-estruturalismo, uma vez
gue ndo considera as relagbes de poder que perpassam as praticas sociais, bem como néo leva

em conta uma série de conflitos que concorrem na construgdo da cultura e seus sujeitos.
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Se olharmos para a propria palavra “cultura’, poderemos ver como pode ser
problematizada pela complexidade dos multiplos sentidos em torno dela que vém ganhando
forca ao longo dos tempos, principalmente nas Ultimas décadas, torrando-se centralidade nas
discussBes, principamente na area da educacdo. Hall (1997) argumenta que as discussdes em
torno da cultura sempre foram importantes e centrais, sobretudo pelas ciéncias humanas e
sociais, embora muitas dessas discussdes ndo problematizassem os conceitos de cultura e seus
significados modernos. Por muito tempo, aceitouse uma nogdo comum e naturalizada de
cultra — sem maiores questionamentos, conflitos ou controvérsias — que “designava o
conjunto de tudo agquilo que a humanidade havia produzido de melhor — fosse em termos
materiais, artisticos, filosoficos, cientificos, literérios, etc.” (VEIGA-NETO, 2003, p.7). Esse
conceito de cultura emergente ro final do século XVIII e inicio do século XIX, articulado
pelos historiadores e filosofos alemdes com base no lluminismo, entendia cultura como a
soma de saberes acumulados e transmitidos pela humanidade e tornouse o conceito cléssico

de cultura.

Segundo Veiga-Neto (2003) essa era a concepcao produzida no contexto da filosofia
iluminista, em meados do século XVIII, quando um pegqueno grupo de intelectuais alemaes,
conhecidos como intelligentsia, adotaram o termo Kultur para distinguir as suas realizacOes
intelectuais e artisticas daquelas produzidas pela aristocracia alemd, conhecida como
Zivilization. Para a intelligentsia burguesa alema, Kultur passou, entdo, a ser sinbnimo de

intel ectualidade e superioridade, enquanto zvilization, de superficialidade.

Decorrem dai as nogdes de alta cultura e baixa cultura. A ata cultura era vista como
uma cultura superior e como 0 modelo a ser seguido por aqueles gque desgjassem ser
“evoluidos’; ja a baixa cultura era vista como uma cultura “menos importante” e era dirigida
agueles que ndo tinham acesso a cultura superior. De certa forma, era uma concepcao
monocultural, que, a meu ver, € uma postura arrogante e auto-suficiente porque se considera
superior e capaz de carregar consigo valores, principios e codigos comuns a todas as culturas,
com base em uma nogdo de superioridade e totalidade, uma vez que se consideravam as

producdes intelectuais como aquilo que havia de melhor na humanidade.

Essa idéia de cultura, segundo Hall @003), Bhabha (2001) e Veiga-Neto (2003),
produziu efeitos nos processos de dominagao e subjugacao das culturas que ndo se enquadram

no conceito eurocéntrico, principalmente nas culturas da América, Asia e Africa. E uma
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concepcao cultural elitista e edificada que acaba por produzir determinados significados e
marcadores culturais, como racaletnia. Saliento que trabalho com a idéia de marcas culturais,
entendendo-as como as “impressdes que, ao informarem sobre como 0 outro nos Vé,
imprimem em nés sentimentos que nos constituem como um sujeito marcado pelo outro e, por
isso, diferente em relacéo ao outro” (LOPES & VEIGA-NETO, 2006, p.82).

Para pensar na questdo da imposicdo de uma cultura pautada nos modelos
eurocéntricos, tomemos o “ideal de branqueamento”, que, segundo Munanga (1999) e
D’Adesky (2001), surgiu no século XIX e em meados do século XX com o objetivo de
fortalecer a mesticagem no Brasil. Buscava-se 0 embranguecimento da populacéo, relegando
a0 segundo plano as festas, as vestimentas, a religiosidade da populacdo afro-brasileira, vista

por muitos como “crendices’.

Fazendo um contraponto a discussdo, questiono o carater totalizador que a
identidade afro-brasileira assume, voltando o olhar para uma pretensa origem geogéfica ou
biolégica que diga mais do que as relagcbes que se estabelecem dentro de determinados
grupos. Isto € ndo existe uma Unica forma de se dizer afro-brasileira ou de representar o
negro como aquele que tem origem africana ou determinadas formas fisicas, mas

confrontacfes que se ddo entre diferentes grupos culturais.

Essa questdo fazme lembrar de um colega negro que me sensibilizava cada vez que
era vitima de brincadeiras dos outros colegas pelas suas caracteristicas fisicas: riam do seu
cabelo carapinho, da sua boca e nariz grandes e da cor de sua pele. As “brincadeiras’ e
gozacdes da turma ridicularizavam esse colega, atribuindo-lhe apelidos como “ticdo” ou
“carvao” para sua cor de pele, “cachoeira’ para seus labios grandes e carnudos, “fornalha’
para suas narinas e “bombril” para seus cabelos. O que vejo circular aqui sdo diferencas que
se déo pelo corpo, pela cor da pele e pelas especificidades de cada um, biologicamente
apontadas, aceitas ou negadas. Ninguém ria ou fazia piadas pela cor da minha pele branca, do

meu cabelo loiro ou dos meus olhos azuis, tidos por muitos colegas como ideais de beleza.

Nesse sentido, questiono se, ao elegermos como belas e desgaveis determinadas
caracteristicas fisicas ou como mais valorosas e sérias determinadas crencas religiosas oy,
ainda, como aceitaveis determinados padrbes de comportamento, valores e principios em
detrimento de outros, ndo estariamos impondo uma cultura sobre a outra e imprimindo nesta

determinadas significacdes totalizadoras, inseridas em uma categoria identitéaria mais ampla
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Episddios como esse acima relatado desequilibram-me e levamme a pensar sobre a
importancia das discussdes em torno das questdes culturais e sociais, que sdo de extrema
relevancia neste estudo. Pesquisadores como Costa, Silveira e Sommer (2003) relatam que
somente em meados dos anos 20, em meio a um panorama politico do pds-guerra na
Inglaterra, € que o conceito de cultura comeca a adquirir novos significados, com uma
movimentacdo intelectual e a contribuicdo da antropologia, da linglistica e da filosofia,
marcando uma mudanca de monocultural para multicultural. Dentro desse contexto, surge o
campo dos Estudos Culturais, provocando uma desconstrugao do conceito moderno de cultura
e fazendo frente “as tradigdes elitistas que persistem exaltando uma distincdo hierarquica
entre alta cultura e cultura de massa, entre cultura burguesa e cultura operédria, entre cultura
erudita e cultura popular” (VEIGA-NETO, 2003, p.37), marcando a produtividade de se falar

de culturas em vez de cultura.

Sob esse olhar, a cutura gradativamente deixa de ser dominio exclusivo da erudicdo e
datradicéo liter&ria e artistica e passa a abarcar a cultura de massa, buscando superar aleitura
dualista do conceito de cultura, que a Situa sob duas perspectivas: “dta cultura’ contrapondo-
se a “baixa culturd’. Isto é, o0 conceito de cultura passa a incorporar novas e diferentes
possibilidades de sentido. Esse deslocamento, mesmo se manifestando dentro de um campo
tedrico e intelectual, ndo se reduz a uma questdo epistemoldgica. Como aerta Veiga-Neto
(2003, p.11), “mais do que isso, tal deslocamento é insepardvel de uma dimensdo politica em
gue atuam as forcas poderosas em busca pela imposicao de significados e pela dominacéo

material e simbdlica”.

Isso significa entender que agui ha uma mudancga ndo apenas tedrica, mas de postura e
atitude politica — um deslocamento da énfase dada as Humanidades numa visdo monocultural
para a énfase politica dentro dos Estudos Culturais. Ou sgja, ao atribuirem-se significados no
campo da cultura, estd em jogo uma questdo epistemoldgica e politica e, por isso, uma
guestdo de poder. Assim, pode-se dizer que a nocdo de poder e a sua relacdo com a producéo
da cultura assume lugar central no campo dos Estudos Culturais e torna-se um dos pontos
mais significativos a ser discutido nessa perspectiva tedrica, sobretudo de inspiragdo pos-
estruturalista, que € de onde falo.

Com base em um referencia foucaultiano, os Estudos Culturais de inspiracdo pos-

estruturalista entendem o poder como algo que ndo se pode ter, mas que se exerce no interior
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das relacBes sociais, congtituido e constituidor das dindmicas sociais. O poder exerce um
caréater produtivo pela capacidade de fabricar coisas e sujeitos, construir conhecimentos, assim
como modelar comportamentos, uma vez que o saber se d4 como elemento condutor do
poder, como “correia transmissora e naturalizadora do poder, de modo que haga
consentimento de todos aqueles que estdo nas malhas do poder. No interior das relacbes de

poder, todos participam, todos sdo ativos” (Veiga-Neto, 2004, p.143).

Essa concepcéo de poder como eemento produtor de significagbes remete a uma
retomada do conceito de cultura, articulando uma nogdo a outra. 1sso quer dizer que a cultura,
nessa Gtica, deixa de ser entendida como uma “bagagem” de crencas, valores e tradicdes e

passa a ser entendida, segundo Silva (2000, p.133), como

um campo de produgéo de significados no qual os diferentes grupos sociais,
Situados em posicOes diferenciais de poder, lutam pela imposicéo de seus
significados a sociedade mais ampla. A cultura € nessa concepgdo, um
campo contestado de significacdo. O que esta centralmente envolvido nesse
jogo é a definicdo daidentidade cultural e socia dos diferentes grupos.

Dessa forma, entende-se a cultura como campo contestado de significagcdo, onde as
relacbes de poder sdo intrinsecas em um processo que produz relagdes sociais e pde em
funcionamento uma série de fatores que geram efeitos nos processos de representacdo e
identificacdo em determinada cultura, com outros sujeitos, grupos socials e esses consigo

mesmos.

Outro ponto a ser destacado e problematizado é aquilo que passou a ser apresentado
como “heranca’ ou “bagagem” cultural. Meyer (2000), em seu estudo sobre a imigracéo
alemd e a cultura teuto-brasileira no Rio Grande do Sul, analisou as estratégias e 0s
mecanismos de poder gque estiveram envolvidos na producéo dessa cultura, permitindo a
emergéncia de vérios aspectos em jogo. Entre eles, estavam as diferencas nomeadas,
silenciadas, legitimadas ou ndo, que, a0 articularemse, se contrapunham a idéia de uma
cultura unificada, mostrando como um terreno em gue se manifestam diferentes e conflitantes
interesses e necessidades de vérias ordens produz uma cultura teuto-brasileira e seus sujeitos,

bem como os seus processos de identificacdo e diferenciacéo.
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Nesse estudo, Meyer (2000) enfatiza que a problematizacdo e a ressignificagdo da
nocdo de linguagem est4 diretamente ligada a concepcdo de cultura, na medida em que a
linguagem € o0 meio pelo qual atribuimos sentidos as coisas do nmundo e a nds mesmos. Dizer
isso significa que a cultura e seus sujeitos, como criagdes linguisticas, ndo sdo elementos da
“natureza’, Ndo possuem uma esséncia e ndo estdo a espera de uma descoberta ou revelacao;

ao contrério, sdo construgdes sociais que se dao pela linguagem.

Com a virada linglistica, empreendida especiamente por Wittgenstein, inicia-se uma
mudanca de posicionamento e atitude em relacdo a linguagem. Nessa concepcao, a linguagem
assume um cardter atributivo, ou sgja, é pela linguagem que se constroem e circulam
significados atribuidos as diferentes praticas, objetos e idéias do mundo. Isso quer dizer que o
significado ndo surge das coisas pelas coisas em s, mas pelos jogos de linguagem e pelos

sistemas de classificagéo nos quais as coisas estdo inseridas.

Para Veiga-Neto e Lopes (2007), a virada lingliistica € uma virada porque nos coloca
na contramdo do mito da pureza cultural e da prépria nogcdo de pureza, a comecar pela
pluralizacdo, ndo sb6 da linguagem, como também da cultura, que nos leva a faar em
linguagens e culturas. Isso nos permite entender que “a contingéncia da linguagem e a
consequente flutuacdo dos conceitos e dos sentidos do que é pensado e do que é dito impdem-
Se como um imperativo a substituicdo da certeza e da palavra final pela divida e permanente
discussdo” (VEIGA-NETO & LOPES, 2007, p.25). Significa assumir a instabilidade da
linguagem e entender que ela ndo depende de um a priori a produzi-la, bem como
compreender que estamos mergulhados na linguagem e numa cultura, de forma que, ao
dizermos sobre elas, somos produtos e produtores delas. Assim, pode-se dizer que o préprio
sujeito passa a ser fruto dos jogos de linguagem e da cultura em que esta inserido, em meio a
relacdes de poder que tornam possivel posicionar os sujeitos de determinadas formas, num

determinado espago e tempo.

Trabalhar dentro dessa perspectiva tedricaimplica entender que o caréter produtivo da
linguagem e da cultura est4 intimamente ligado as nocbes de represerntacéo, identidade e
diferenca. Essas sdo ferramentas centrais que me permitem operar com 0s materiais de
pesquisa e compreender como as identidades culturais aqui representadas pel os integrantes da
Comunidade Silva convergem para a identidade quilombola fixada pelas politicas publicas

ou a pdem sob tensdo.
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2.1 Repreﬁenta&;éo como prética de significaco: a construgcdo da posi¢do do sujeito

Venho argumentando até aqui que a cultura € um construto social que se manifesta
pela articulac&o entre diferentes interesses, por muitas vezes, conflitantes, em meio a um jogo
de poder que se da pela linguagem, pois esta da sentido e significado as coisas. Esse carater
produtivo da linguagem esta diretamente ligado com a nocdo de representacdo, pois e€a
funciona como “um sistema de representacdes, empregando sinais e simbolos, que significam
OU representam para outras pessoas, nossas idéias, como também nossos sentimentos”
(SANTOS, 2004, p.37). Assim, essa questdo merece ser discutida neste estudo, pois entendo
gue ndo ha como empreender uma pesquisa sobre identidades, sem me envolver com questdes
relativas as representacOes, as significagdes e a cultura. Além disso, ha a possibilidade de

ampliar os olhares acerca das identidades culturais que circulam na Comunidade Silva.

Considero importante destacar que a nogdo de representacdo que utilizo, tal como
discutida na perspectiva dos Estudos Culturais, € diferente da nocéo trabalhada em
determinadas &reas da ciéncia que enfatizam processos mentais ou internos ou mesmo que
entendem a representacdo como um reflexo da realidade. Na perspectiva tedrica de onde
proponho olhar, a representacdo ndo esté na possibilidade de identificar um correspondente
verdadeiro a partir de um modelo real ou “correto”. A questédo ndo € a redidade, e Sm as
relagdes de poder que estdo em jogo nos sistemas de significagdo que se apresentam para
congtituir “realidades’.

A representacdo € um processo em que estdo inseridas as praticas de significacdo e os
sistemas simbdlicos, por meio dos quais os significados sdo produzidos. Segundo Woodward
(2000), as praticas de significacdo e os seus sistemas simbdlicos produzem efeitos que

posicionam os sujeitos em determinados lugares. Para ela,

E por meio dos significados produzidos pelas representacdes que
damos sentido a nossa experiéncia e @uilo que somos. Podemos
inclusive sugerir que esses sistemas simbolicos tornam possivel
aquilo que somos e aquilo no qua podemos nos tornar
(WOODWARD, 2000, p. 17).
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Isso significa dizer que os sistemas de representacdo, compreendidos como processos
culturals, constroem os lugares a partir dos quai's 0s suj€eitos se posicionam e sdo posi cionados
e de onde podem falar ou podem ser falados, pois permitem possiveis respostas as questdes:
Quem eu sou? O que eu poderia ser? Quem eu quero ser? A construcdo desses significados
envolve relagdes de poder, pois nomeia, classifica, descreve, identifica, exclui e define quem
esta incluido e quem esta excluido, quem esta dentro ou fora de determinados grupos

culturas.

Ao representar-se 0 mundo, diversas estratégias estdo em funcioramento, pois isso
envolve préticas de construcdo, sistemas de classificacdo, formas de conhecimento que séo
produzidas, preservadas e transmitidas. 1sso nos permite pensar na producdo de sentidos e nas
representagtes em torno de uma mmunidade quilombola e seus integrantes, de diferentes
formas e com variados efeitos, o que ndo significa dizer que todas essas significacOes séo

consideradas igualmente vélidas, nem que todas elas estdo socialmente legitimadas

Ao pensarmos em uma comunidade quilombola, imediatamente é acionado um
conjunto de representacdes que a significam, que a nomeiam e a produzem, posicionarndo o0s
sujeitos dessa comunidade como afro-brasileiros e quilombolas. Esses sistemas de
representagdes em torno do “ser quilombola’ acionam os significados e partilham sentidos,
produzindo uma identidade étnica e quilombola “naturalizada’, fixada e regulada pelas

politicas ptblicas oficiais®.

Podem-se levantar, nesse processo, questoes de relacbes de poder sobre por que e
como alguns significados ganham mais forga sobre os outros, bem como sobre quem exerce 0
poder de definir quem é quilombola e quem ndo € quilombola na producdo cultural de
identidades.

9 A producao da identidade quilombola pelas politicas ptblicas oficiais ser& discutida no Capitulo 3.
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2.2 | dentidades Culturais e a descentralidade do sujeito: da unidade a fragmentacdo

Para compreender o conceito de identidade cultural, penso ser relevante revisitar as
discusses acerca da “crise de identidade’. Segundo Woodward (2000), a “crise de
identidade” € uma idéia bastante discutida atuamente e apresenta-se como uma das
caracteristicas da pds-modernidade; sua centralidade faz sentido quando se considera o

contexto das transformagdes globais.

Para Bauman (2005), desponta uma nova reconfiguragdo socia, em que a existéncia
do individuo € marcada por um “estar na fronteira’ enquanto perde suas caracteristicas de
individualidade. Vivemos em uma modernidade liquida marcada pelo encurtamento das
distancias, onde a producéo e o consumo, bem como a presenca dos meios de comunicagéo,
medeiam as relagbes sociais e produzem novas composi¢les identitarias. Em meio a esse

contexto, provocam o que Hall (2005) chama de “ crise de identidade”.

A idéa de crise enfatizada na Modernidade remete a uma compreensdo que
corresponde a distancia entre aquilo que € pensado e plangjado e o que acontece efetivamente.
Para Veiga-Neto (2008, p.04), a sensacdo de crise € a “medida da diferenca entre o esperado,
sonhado, desgjado e o obtido, atualizado, conseguido”. Ha uma busca corstante da
possibilidade de “ndo-crise”, ou melhor, de vivermos em harmonia, como se pudéssemos
prever e controlar os acontecimentos. Para Bauman (2001) e o préprio Veiga-Neto (2008),
guanto mais se intensificam as tentativas de administrar e dominar 0s acontecimentos, maior
parece ser a distancia entre o desgjado e o obtido; com isso, hd 0 aumento da sensacéo de

viver em crise.

Assim € que, nas Ultimas décadas, estamos experienciando niveis mais intensos dessa
sensacdo de crise, em que ja podemos determinar 0s espacos e os tempos. O caréter fluido e
liquido da pds-modernidade dissolve as fronteiras e aponta para a instabilidade do mundo,
pondo fim ao mito do sujeito moderno, dotado de uma totalidade indivisivel. A identidade do
sujeito poés-moderno ja ndo € mais vista como permanente, como acontecia com o sujeito do

[luminismo, em gue arazdo e a ciéncia eram molas propulsoras do desenvolvimento do saber
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humano. Esse sujeito baseava-se numa concepcdo de individuo totalmente centrado,
unificado, dotado das capacidades de razdo, de consciéncia e de acdo. A idéa predominante

eraessenciaista, ou sgja, concepcao “individualista’ do sujeito e de sua identidade.

Na contemporaneidade, passa-se a compreender que o individuo pode assumir diferentes
posi¢cdes em meio a um processo de identificagdo que ndo é automético, que pode ser ganho ou
perdido ao longo ce sua trgjetéria. Segundo Hall (2005, p.13), o sujeito da pés-modernidade é
um sujeito

[..] conceptuaizado como ndo tendo uma identidade fixa, essencial ou
permanente. A identidade torna-se uma “celebracdo movel” : formada e
transformada continuamente em relacdo as formas pelas quais somos
representados ou interpelados nos sistemas culturais que nos rodeiam. [...]
A identidade plenamente unificada, completa, segura e coerente é uma
fantasa. Ao invés disso, a medida que os sistemas de significagcdo e
representacdo cultural se multiplicam, somos confrontados por uma
multiplicidade desconcertante e cambiante de identidades possiveis, com

cada uma das quais poderiamos nos identificar — a0 menos
temporariamente.

O sujeito, dentro dessa ¢Gtica, € um sujeito fragmentado que, frente & complexidade da
vida cotidiana, atravessada pela globalizac&o, que encurta distancias e conecta comunidades
em novas estruturas de espaco-tempo, assume distintas identidades, que podem ser
conflitantes entre si. Reconheco a complexidade dessa tarefa, de maneira que ha uma
negociacgao continua, numa circularidade de producdo de novas identidades que, por sua vez,

se tornam flutuantes e liquidas, conforme sugere Bauman (2005).

Para Escosteguy (2001), a desestabilizacdo gerada pela modernidade, a discusséo do
panorama de crise moderna e os processos de globalizacdo, que se intensificaram a partir da
Ultima década do século XX, geraram efeitos no sujeito “pés-moderno”. A globalizacaéo e suas
transformagdes sociais envolvem uma interacdo entre os fatores econémicos e culturais,
causando efeitos nos padrdes de producédo e consumo e, consequientemente, na producéo de
novas e globalizadas identidades. S&o novas identidade que formam grupos de “consumidores
globais’, marcando o entrecruzamento e diferentes culturas e estilos de vida e reduzindo
diferentes efeitos em termos de identidade. Para Woodward (2000, p.21),
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A homogeneidade cultural promovida pelo mercado globa pode levar ao
distanciamento da identidade relativamente & comunidade e a cultura local.
De forma alternativa, pode levar a uma resisténcia que pode fortalecer e
reafirmar algumas identidades nacionais e locais ou levar ao surgimento de
novas posi ¢oes de identidade.

Essa idéia permite-nos entender que ha um tempo de producéo de rovas e diferentes
identidades, 0 que ndo significa que haja anulacdo de uma identidade para a substituicéo de
outra, mas sim que ha diferentes temporalidades e identidades ocupando 0 mesmo espaco e
sendo vivenciadas concomitantemente pelos mesmos sujeitos. A partir disso, é possivel
afirmar que, na Comunidade Silva, existem diferentes identidades em circulagdo. 1sso implica
dizer que, ao serem quilombolas e afro-brasileiros os sujeitos podem se dizer e ser ditos de
outros lugares, nas suas identidades culturais, étnicas e sociais, como emerge neste trecho da

faa'® de Dona Rosa:

Pesguisadora: Eu ia perguntar para a senhora sobre as suas
diversdes, o periodo de moca, o namoro... Entdo, que tipo de

diversao?

Rosa: Era o baile. Eu me lembro, era uma vez por més, nao tinha
outra coisa. O que tocava era samba e gatcho. A gente até néo
gostava quando ndo tinha gaita [ risos| . Eram feitos no Ermo, bem na
esquing, 1a embaixo, que era um saldo. Depois, acabou o saldo, e
faziam em um bairrado grande, em qualquer lugar grande se fazia

baile. 't

Fonte: Entrevista de Dona Rosa (Anexo B)

10 A0 longo do texto, apresento excertos das entrevistas produzidas durante a pesquisa Tais excertos foram
demarcados com o uso de uma fonte itdlica para diferencia-los das citagdes de outros autores. Grifei em negrito
as partes que considerei mais relevantes para meus argumentos.

1 Em todo este texto, optei por adequar atranscricdo das falas dos entrevistados a norma culta da lingua
portuguesa por trabalhar com aidéia de que alinguagem é uma forma pela qual se produzem marcas culturais.
Penso que a transcri¢do das falas tal qual foram pronunciadas marcaria negativamente 0s sujeitos entrevistados.
No entanto, o tom coloquial dasfalasfoi preservado.
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O que s vé nesse trecho € a circulacdo de representacdes em torno da religiosidade,
das festas, da etnicidade e de outros marcadores culturais. H4 um entrecruzamento de
representacies em torno de diferentes identidades. Dentro dessa idéia de atravessamentos
identitérios, Silva (2000, p. 89) problematiza a fixidez das identidades, na medida em que “a
possibilidade de ‘cruzar fronteiras’ e de ‘estar na fronteira’, de ter uma identidade ambigua,

indefinida, € uma demonstracdo do caréter ‘artificialmente’ imposto pelas identidades fixas'.

Na base dessas discussdes em torno das varias identidades vivenciadas na
Comunidade Silva, esta atensdo entre as perspectivas essencialistas e ndo-essenciaistas sobre
identidade. Uma definicdo essencidista da identidade quilombola definiria que existe uma
série de caracteristicas “verdadeiras’ e Unicas em que todos aqueles que fossem quilombolas
pudessem se enquadrar e que ndo se dteraria a0 longo dos tempos. Essa concepcdo
fundamenta-se na histéria, como as relagdes familiares e de ancestralidade, ou na biologia,
como no caso da identidade étnica. Esses argumentos estdo baseados em versdes
essencialistas de histéria e em uma natureza imutével; embora apoiados em razdes biol bgicas,
ndo sdo menos culturais. Silva (2000, p.86) argumenta que as “interpretacdes biol bgicas sdo,
antes de serem biologicas, interpretacfes [grifo do autor]”, isto € ndo sGo mais do que a
imposicao de significados sobre algo que, sem eles, nada é. Assim, todos os essencialismos

sdo também produzidos culturalmente.

Por outro lado, ha uma visdo ndo-essencialista de identidade que tende a desconstruir
essa idéia de unicidade e fixidez como verdade. Para Bauman (2005), é preciso estar pronto
para abandonar uma posi¢do e logo assumir outra, pois as identidades tornaram-se liquidas, assim
como a época em que vivemos. As identidades culturais sdo entendidas como pontos instaveis
produzidos e situados no interior da cultura. N& s80 uma esséncia, mas um posicionamento que
se da por “uma politica de posicéo, que ndo conta com nenhuma garantia absoluta numa ‘lei de

origem’ sem problemas, transcendental” (HALL, 1996, p.70).

Essa compreensdo das identidades culturais como um posicionamento permite romper
com uma concepcdo bindria e essencialista e compreender a concepcdo ndo-definitiva e
congtrutiva das identidades que se d4 em meio a diversas tensdes e espacos de negociagao e
conflito em que as culturas estdo colocadas. O caréater contingente da identidade € visto como
um produto da relacdo entre diferentes componentes politicos, culturais e de historias

especificas. Para Woodward (2000), no caso das identidades étnicas, € tentador afirmar novas
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verdades e apegar-se a raizes pautadas na biologia e na histéria. Contudo, esses processos que
sustentam a aparente fixidez estdo sendo fortemente questionados, e novas identidades estéo
sendo forjadas, muitas vezes, em meio a tensdes, com base na construcdo da diferenca. A
marcacao da diferenca, no processo de producdo das posi¢des de identidade é reproduzida por
meio dos sistemas simbdlicos, e 0s sujeitos sdo posicionados e posicionam-se por meio de um
sistema classificatorio.

2.3 | dentidade marcada pela diferenca: duas faces da mesma moeda

Compreender gue a identidade é produzida por meio da diferenca parece um processo
simplista de oposi¢do em que a identidade € concebida como o oposto da diferenca. Mas, ao
contrario, isso implica entender que a identidade depende da diferenca e que “essa marcacdo
da diferenca ocorre tanto por meio dos sistemas simbdlicos de representacdo quanto por meio
de formas de exclusdo socia” (WOODWARD, 2000, p.39). Isto é para uma identidade
existir, deperde de algo fora dela, de outra identidade, de algo que ela ndo é, mas que fornece
condic¢des para que ela exista.

Para Nicholas Burbules (2003, p.160), a diferenca € algo que ndo é possivel definir,
pois pode mudar e assumir diferentes formas de acordo com diferentes contextos. Ela é
entendida como uma “ caracteristica profunda da vida interior e ndo apenas uma questdo de

embates entre diversos grupos’, sendo vista como uma relacdo, e ndo como uma distingéo.

Entendida dessa forma, é possivel afirmar que a diferenca € um movimento de
exclusdo que se da por meio de sistemas classificatorios, sistemas esses em que se aplica um
principio capaz de separar grupos de sujeitos entre ndgeles, eu/outro. Essas classificacdes
permitem organizar as relacOes sociais pelas quais a cultura estabelece fronteiras e define
guem pode ou ndo pertencer a um determinado grupo, posicionando 0s sujeitos de
determinadas maneiras e em determinados lugares. Ha que se reconhecer que, nesse processo,
as diferencas s8o marcadas, entre conflitos e contradi¢bes, e precisam ser constantemente

negociadas. 1sso ocorre quando afirmamos sermos todos iguais como seres humanos, mas, ao
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mesmo tempo, somos diferentes a0 assumirmos posicoes de sujeitos e ao dentificarmo-nos

com glas.

Um episddio vivido e relatado por Dona Rosa, que ocorreu com ela e uma colega sua

durante seu tempo de escola, faz emergir alguns elementos que merecem ser discutidos:

Umdia, no colégio, uma guria me chamou... Eu era bem pequena, eu
tinha uns oito anos. Ela me chamou de negra, e eu fiquei braba, ai,
eu voltel, peguei-a pelos cabelos... Era até uma polaca [risos]. Eu
peguei pelo cabelo e dei, dei nela, me lembro tdo bem... Ai, meu
irmdo mais mogo viu e disse: “deixa ela”; e eu disse: “ agora, ela
nao me chama mais por esse nome, eu tenho nome, meu nome é Rosa.
Tu estas no colégio e também deves saber” . Nunca mais ela mexeu

comigo.

Fonte: Entrevista de Dona Rosa (Anexo A)

Nesse episodio relatado, ha em jogo uma tensdo nas diferentes formas identitarias que
ali circulam. Ou sgja, Dona Rosa posiciona-se em condicdo de igualdade com sua colega
guando diz que “tem nome e estuda ho mesmo colégio”, assim como a colega. A0 mesmo
tempo, ha um confronto entre as diferentes identidades, isto €, Dona Rosa é posicionada como

negra em relacdo a sua colega, ab mesmo tempo em que a posiciona como polaca.

Analisando ainda esse relato, é possivel afirmar, tal como Woodward (2000) e Silva
(2000), que a identidade e a diferenca, entendidas como uma relacdo social e como tal,
sujeitas a relagdes de poder, ndo sdo definidas harmoniosamente, sendo impostas em um
campo de disputas. 1sso ndo significa dizer que se déo apenas pelo fato de que sdo definidas
em disputas de grupos assmetricamente situados relativamente ao poder, mas que estdo
envolvidas em uma situagcdo mais ampla, por outros recursos simbolicos. Pode-se dizer que,
onde existe diferenciacdo, ou sgja, 0 processo pelo qua a diferenca e a identidade sdo

produzidas, existe o poder e, com ele, uma série de outros processos ligados a diferenciacao.
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SAo outras tantas marcas da presenca do poder: incluir/excluir (“estes
pertencem”, “agueles ndo”); demarcar fronteiras (“nés’ e “ees’); classificar
(“bons’ e “maus’; “puros’ e “impuros’; “desenvolvidos’ e “primitivos’;
“racionais’ e “irracionais’); normalizar (“nés somos rormais’ e “eles séo
anormais’) (SILVA, 2000, p.82).

Essas marcas da presenca do poder implicam operacdes de excluir e incluir, definindo
guem é a afro-brasileira e quem é a polaca, traduzindo a identidade e a diferenca,
considerando aqui as represent acdes sobre diferentes identidades étnicas, definindo também
sobre quem pode e deve ser incluido ou excluido em cada uma dessas etnias, marcando e
produzindo posigoes de sujeito. Dito de outra forma, as diversas posi¢des de sujeito que vao
sendo ocupadas permitem compreender tanto a identidade quanto a diferenca, que sdo
representadas por meio da linguagem ou, de uma maneira geral, pelos sistemas simbalicos.
Como representacéo, elas atuam simbolicamente classificando o mundo e suas relactes

sociais e determinando as praticas que posicionam 0S sujeitos.

Da mesma forma, Meyer (2000) afirma que as identidades e as diferencas se ddo no
ambito das redes de poder, que estdo em acdo na linguagem, onde a pluralidade e
diversificacdo de sistemas de significagdo e “representacdo cultural multiplicam, de forma
desconcertante e infinita as possiveis identidades que se podem assumir” (MEYER, 2000,
p.106).

Isso permite entender também que & sentidos assumidos pela identidade e pela
diferenca, por meio da representacdo, ndo sdo fixos, mas processuais e “escorregadios’. No
lugar de ver a identidade e diferenca como fatos consumados e representados pelas praticas
culturais, Hall (1997) propde pensa-las como “producdo” que nunca se completa, que esta

sempre em processo e é sempre constituida interna e ndo externamente a representacao.

Sob essa Gtica, podemos dizer que a construcdo das identidades é tanto simbdlica
guanto social. O socia e o simbdlico sdo processos diferentes, mas € necessdria a existéncia
de cada um deles na construcéo e manutencao das identidades. Silva (2000, p. 14) argumenta

que
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A marcagdo ssimbdlica € o meio pelo qual damos sentido a préticase
arelaches sociais, definindo, por exemplo, quem é excluido e quem
é incluido. E por meio da diferenciacdo socid que
classificagbes da diferenca sdo vividas nas relagbes sociais.

Dessa forma, podemos pensar sobre o quanto o tema “identidade” causa desconfortos
e deslocamentos, gerando graves preocupacles e controvérsias. “As pessoas em busca da
identidade se véem invariavelmente diante da tarefa intimadora de alcancar o impossivel”
(SILVA, 2000, p.14). As identidades estéo constantemente transformando-se, uma vez gque 0s
processos que desencadeiam as identificacBes s8o multiplos e geram uma dinamica favoravel
a ndo-fixacdo permanente das identidades. De acordo com essa concepgdo, as identidades
culturais séo vistas como manifestagdes flexiveis, sendo mais dificil a tarefa de situar-se num
ambiente mediado e formado por uma constante hibridizac&o cultural (CANCLINI, 2003). Os
sujeitos passam a assumir diversas identidades que ndo existem mais como ago unificado,

gue respondem a momentos especificos e a contextos diversificados.

Considerando o que venho argumentando até aqui, compreerdo a necessidade de se
olhar para as identidades culturais produzidas pelas representactes que circulam entre os
sujeitos da Comunidade Silva, entremeada a nocdo de comunidade quilombola, produzida
pelas politicas publicas relativas as questdes quilombolas, que serdo examinadas no capitulo
seguinte.
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3 Comuni dade quilombola e comunidade silva

Neste capitulo, procuro discutir as idéias correntes acerca do que vem a Ser e como se
forma um quilombo ou uma comunidade quilombola. Ao discutir diferentes conceitos,
procuro problematizar o entendimento de quilombo como espaco onde se abrigavam “negros
fuj6es’ ou como refugio, mas um espago carregado de sentidos, construido em meio a uma
diversidade de processos. Considero relevante também entender as mndices histéricas e
culturais no periodo escravagista, no Brasil e no Rio Grande do Sul, bem como os efeitos
dessas condicdes na formagcdo da Comunidade Silva e na producdo de determinadas
identidades culturais. Nessa rede, ainda devem ser consideradas as politicas publicas que
tratam das questdes relativas as comunidades quilombolas no Brasil e como elas pensam a

identidade quilombola.

Para pensar cada uma dessas questdes que proponho, antes gostaria de problematizar a
prépria no¢éo de comunidade como uma nogdo que comporta uma diversidade de sentidos. A
paavra “comunidade’ pode ser usada para referir-se a grupos étnicos, nacoes, aldeias, clubes,
sublrbios, entre outras, compreendida desde uma dimensdo subjetiva, que se da pelo

“sentimerto de viver em comunidade’, até uma nocéo de espacialidade.

Para Bauman (2003), a comunidade é carregada de significados e sensagdes, pois
sugere um lugar cdlido, confortavel e aconchegante. Isto é, estar em comunidade sugere estar
protegido num lugar seguro, onde nd ha perigos, como se as pessoas vivessem e
compartilhassem as mesmas idéias e pudessem contar umas com as outras em relacoes
amigaveis. E uma idéia de comunidade que pressupde unicidade e homogeneidade, o que,
segundo Bauman (2003), sustenta e seduz, algo que gostariamos que estivesse a0 NOSso

alcance, como se fosse 0 paraiso perdido que buscamos ansiosamente.

Essa idéia de comunidade entendida como um lugar que busca uma identidade fixa,

segura e Unica € problemética, pois seria necessario que a comunidade se isolasse do mundo,
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como se fosse uma ilha em que os de dentro ndo tivessem contato com os de fora. Ou sgja, a
manutencdo do “sentimento” de unicidade dependeria do bloqueio do fluxo de comunicagéo
entre os membros da comunidade e os outros, entre os “de dentro” e os “de fora’ — e tal
blogueio seriaimpossivel de ser mantido devido a dinamizacéo do fluxo de informacdes entre
sujeitos de coletividades diversas. 1sso implica pensar em como o fluxo de informacdes pde
sob tensdo os conhecimentos internamente disponiveis e o repertério de codigos de
reconhecimento mutuo que definiriam o entendimento entre os membros de uma comunidade,
uma vez gue “a disténcia, outrora mais formidével das defesas da comunidade, perdeu muito
de suasignificagdo” (BAUMAN, 2003, p.18).

Desse modo, podemos pensar na impossibilidade de uma comunidade construida a
partir de um compartilhamento Unico de idéias, sentimertos, valores e identidade. En uma
comunidade, ha uma multiplicidade de processos que concorrem a0 mesmo tempo em meio a
disputas e tensdes, pois a comunidade, para existir, sO podera ser cnstruida por critérios de
selecdo, separacdo e exclusdo de possibilidades, fazendo emergir um modelo cultural cujo
alicerce é a valorizagdo da individualidade, construido pelo proprio sujeito. Bauman entende
gue essa individualizacdo envolve uma troca, ja que h4 uma tensdo entre seguranca e
liberdade e entre comunidade e individualidade. Também hd, segundo o autor, um preco para

seviver em comunidade;

O prego € pago em forma de liberdade, também chamada de “ autonomia’,
“direito a auto-afirmacéo” e a “identidade”. Qualquer que sgja a escolha,
ganha-se alguma coisa e perde-se outra. N&o ter comunidade significa ndo
ter protecdo; alcancar a comunidade, se isto ocorrer, podera em breve
significar perder aliberdade (BAUMAN, 2003, p.10).

Isso significa que pertencer a uma comunidade e identificar-se com ela garante aos de
dentro dela a seguranca desgjada, mas implica que 0s sujeitos se lancem em uma exaustiva
tarefa de construcdo de uma identidade comunitéria. No entanto, por mais que tenham a

certeza de conseguir acangéla, essa é uma sensacdo muito provisoria

Devemos considerar, ainda, que as comunidades, de acordo com Bauman (2005), sdo

de dois tipos: as de vida e as de destino. Na primeira, 0s sujeitos vivem juntos numa ligacéo
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sem escolha; na segunda, $0 fundidos por idéias ou por uma variedade de principios. A
questdo da identidade comunitéria s6 surge com a exposicéo das comunidades da segunda

categoria.

E porque existem tantas dessas idéias e principios em torno dos quais se
desenvolvem comunidades que acreditam que é preciso comparar,
fazer escolhas, fazé-las repetidamente, reconsiderar escolhas ja feitas em
outras ocasiOes, tentar conciliar demandas contraditorias e frequentemente
incompativeis (BAUMAN, 2005, p.17).

Ao mesmo tempo, as escolhas, idéias e principios ndo sdo garantidos para toda a vida
— S30 revogaveis e negociaveis. A maneira como o individuo age, suas escolhas e sua
determinacdo sdo fatores cruciais tanto para o pertencimento a uma comunidade quanto para a
identidade. Dessa forma, entendo que as identidades flutuam no ar (Baumann, 2005), pois
algumas, nés escolhemos; outras nos sdo lancadas pelo nosso entorno. Estamos, portanto,
diante daidéade que, para ser reconhecido como remanescente quilombola, pertencente aum
quilombo e com direito a posse da terra, € preciso se reconhecer como tal, ndo apenas por

heranga ou por destino, mas por idéias de pertencimento.

A comunidade quilombola € entendida como uma comunidade formada por uma
diversidade de processos. Olhando para o proprio conceito de quilombo ao longo dos tempos
e entendendo que & palavras constituem as coisas, interessa-me mostrar 0S pProcessos, por
vezes conflitantes, que concorreram, ao longo dos tempos, para a producdo de uma
representacéo de comunidade quilombola e de identidade quilombola. Ao pensar sobre isso,
lembro- me de Foucault (1979), que diz que a palavra ndo so carrega sentidos, como também
produz, fabrica e congtitui, na medida em que da sentido & nossas experiéncias. Renso que
um quilombola, mais do que ser negro fugido, um ex-escravo resistindo ao senhor da fazenda,
ao formar quilombos, carrega certas marcas culturais que constroem determinadas

representacoes.

Iniciemos pelo préprio termo quilombo, ou kilombu. Essa € uma palavra de origem
africana, do dialeto mbumdu, e deu nome a uma sociedade de iniciagdo de jovens guerreiros

africanos dos Imbangala. Eles eram iniciados para assumir posi¢es de enfrentamento e de
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resisténcia a outras tribos africanas que pudessem escravizé-los. De acordo com Reis (1998),
quilombo significava a formagdo de grupos de escravos fugidos, 0 que recebeu diversas
denominacbes nas Américas, onde houve maior incidéncia dessas formacGes. Na América
Espanhola, recebiam o nome de pelenques ou cubes; na Inglesa, denominavam se maroons;
na Francesa, eram conhecidas por grand marronage ou petit marronage; no Brasil, eram
conhecidas como quilombos e mocambos, e seus membros eram chamados de quilombolas,
calhambolas ou mocambeiros. A palavra “mocambo” referia-se aum reflgio situado no meio

da mata onde se escondia o gado.

Em carta datada de 2 de dezembro de 1740, o Conselho Ultramarino, reportando-se ao
rei de Portugal, definiu como quilombo “[...] toda habitac&o de negros fugidos, que passem de
cinco pessoas, em parte desprovida, ainda que ndo tenham ranchos levantados e nem se
achem pildes nele”.*? Ao analisar essa definicdo do Conselho Ultramarino, Almeida (1999)
define-a basicamente em torno da fuga, do niUmero minimo de escravos, do local geogréfico
de dificil acesso, da moradia definida como “rancho” e da propria sobrevivéncia assumida
mediante um simples pil&o e de uma incipiente monocultura— de arroz, milho ou mandioca—,

muitas vezes abrindo possibilidades de diferentes economias séculos mais tarde.

Reconheco que esse conceito se manteve como defini¢cdo classica até meados de 1970,
influenciando uma série de estudos acerca da temética quilombola, ora relacionada com o
sincretismo cultural, como um resultado harmonioso de contatos sem conflitos (RAMOS,
1953), ora relacionada a manifestacBes culturais e politicas dos afro-descendentes®
(CARNEIRO, 1957). Para esses autores, os quilombos e suas manifestaces culturais situam:
se em um tempo histérico passado, num periodo em que um regime escravista no Brasil
produziu movimentos de resisténcia e de isolamento dos escravos. 1sso segundo o olhar de
pesquisadores que, marcados por uma histéria linear, pontualmente situada, ndo déo conta, do
meu ponto de vista, da diversidade de relacbes dos escravos entre s e destes com uma
sociedade escravocrata; a0 mesmo tempo, de certa maneira, ndo realcam as diferentes formas
pelas quais 0s escravos ocupavam as terras. Entretanto, em tempos de “virada linglistica’,
sinto- me impossibilitada de fixar-me num ou noutro conceito. Considerando regularidades e

rupturas nas formas como os quilombos congtituiramse, atrevo-me a indicar como

12 Fonte: SACCO DOS ANJOS, F.; CALDAS, N. V.; GODOY, W. I.; GRISA, C. Estudo sobre o Pronaf no
Estado do Rio Grande do Sul. In: Revista Brasileira de Agrociéncia, V. 10, n° 4, out-dez/2004, Pelotas: Ed.
Gréfica Universitéria, p. 503-509.

13 Utilizo o termo “afro-descendente” quando me refiro aos trabalhos dos autores pesquisados, mantendo o
mesmo termo utilizado por eles.
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importantes marcas culturais dos até agora apresentados o que hoje chamariamos de
“autonomia’ e de “autoproducdo”, isto €, sobreviver em péssimas condicdes, com as proprias

possibilidades nos quilombos que se iam formando.

Dentro dessa mesma Gtica e fazendo um recorte historico da implantacéo do trabaho
escravo no Brasil desde 1530 até a abolicdo, em 1888, Fiabani (2004), em seu estudo Mato,
palhoca e pildo: O quilombo, da escraviddo as comunidades remanescentes, aborda o
guilombo como fenémeno e define-0 sinteticamente no que se refere a sua tipologia e
determinages essenciais, a partir do significado dos termos “mato”, “palhoca’ e “piléo”
como intimamente ligados agquilo que era, segundo o0 pesquisador, a utopia do trabalho
escravizado: a sua libertagcdo. O autor entende mato como o lugar habitado que servia como
abrigo para os escravos “fujées’; palhoca como a fixacdo de um grupo em um determinado
lugar; e pildo como o instrumento que transforma produtos agricolas em alimentos, apontando
para uma microssociedade estavel e alternativa ao trabalho escravo. Essa é uma compreensao
de quilombo tratada recorrentemente como o0 espaco dos “negros fujdes’ e pautada nas
representacdes de quilombo produzidas por uma teia de relagbes como forma de resisténcia de

escravos fugidos.

Para entender melhor teia de relacdes a qual me refiro como sendo constituidora
de representacdes sobre os quilombos e, em especial, da Comunidade Silva, olhemos para o
periodo escravagista presente no Brasil e no Rio Grande do Sul no decorrer do século XVIII.
Reporto-me & trajetéria de vo Marial®, bisavéd de Dona Rosa que chegou como escrava a
cidade de Guaiba nesse periodo para trabalhar na Fazenda Petim, localizada na regido de
Pedras Brancas, a margens do Guaiba'®. O cultivo do trigo, a producdo da farinha de
mandioca e o trabalho com as charqueadas foram intensos nessa regido nas décadas finais do

seculo XVIII. Essa fazenda era uma das maiores do municipio. Mais tarde, as filhas de v6

14 A v6 Maria é bisavé de Dona Rosa e Seu Chico. Considerando que v6 Maria é denominada dessa forma pelos
moradores da Comunidade Silva, optei denominé-latambém dessa forma neste trabal ho.

15 A classificagdo do Guaiba como rio, estudrio ou lago é controversa e vem sendo discutida ha tempos por
diversos autores (KNINIPLING, 2000; SAINT-HILAIRE, 1935; CARVALHAL, 1987). Optei por utilizar a
denominacdo de Lago Guaiba, pois é dessa forma que vem sendo denominado nas escolas de Guaiba e pela
Prefeitura Municipa de Guaiba. Ap6io-me em Laroque (1986), que diz que a classificagdo do Guaiba como lago
vem sendo utilizada desde 1820, quando o naturalista Saint-Hilaire o considerou como tal e assim registrou-o em
seu livro de viagens ao Rio Grande do Sul. No primeiro compéndio de Geografia do Rio Grande do Sul, datado
de 1863, o Guaiba também é chamado de lago, pois ndo se pode considerd-lo como rio, visto que ndo é uma
continuagdo do Rio Jacui, apenas com o nome mudado. Também néo se pode considera-lo como estuario, pois
nao é formado pela desembocadura de um rio no mar.
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Maria trabalharam na mesma fazenda, prestando servicos como domeésticas, ainda como

escravas, na casa do senhor.

De acordo com Bakos (1982), a presenca de negros no Rio Grande do Sul acentua-se a
medida que se desenvolvem a agricultura extensiva e o comércio de carne salgada em meados
do século XVIII. Isso ocorre, diferentemente de outras etnias, pelo escravismo necessario a
producdo de charque, que exigia muitos trabalhadores em diferentes frentes de trabalho, ou
sgja, mao-de-obra necessaria para abater 0 gado, carnear, expor e recolher as mantas de carne
e depois salgé-las. Segundo Seu Chico, essa era uma das atividades desenvolvidas na fazenda

em gue sua bisav era escrava. Nas suas palavras:

Ela contava que era escrava ali do Petim... do Onofre Pires... Mas,
quando ela nasceu, o Onofre Pires ja tinha morrido... Mas elas
ficaram|a na fazenda. Faziamtijolo e farinha de mandioca e também

trabalhavam salgando carne.

Fonte: Entrevista de Seu Chico (Anexo D)

Isso confere com o que Bakos (1982) afirma:

Um levantamento populacional de 1780 revela a presenca do escravo nas
regides onde se desenvolve a cultura do trigo, nas charqueadas, nos
primeiros centros urbanos e nas primeiras estancias galchas de criago.
Aqui, sua funcdo principal € o cultivo do trigo, mandioca, feijdo, além da
producdo do charque e da farinha para uso domeéstico (BAKOS, 1982, p.
13).

Segundo dados oficiais dos relatérios do governo provincial, em 1858, a populagdo
escrava representava aproximadamente 25% do total da Provincia, chegando, em 1874, a

98.450 escravos. De acordo com Bakos (1982), a partir desse ano, houve uma tendéncia a
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diminuir a populacéo escrava; em 1887, menos de 1% da populacdo total da provincia era

constituido por escravos.

Ao comparar a presenca escrava no Rio Grande do Sul com a do resto do Brasil,
Bakos (1982) ressadlta que, em 1864, a Provincia ocupava o 10° lugar entre as de maior
concentracdo de escravos. Dez anos mais tarde, ha um aumento significativo de escravos no
Rio Grande do Sul, que entdo atinge a 62 colocagcdo no Pais, perdendo para as Provincias de
Maranh&o, Pernambuco, Bahia, Minas Gerais, Rio de Janeiro e Sd0 Paulo. Em 1884, mesmo
havendo um decréscimo de aproximadamente 30.000 escravos, o Rio Grande do Sul continua

aocupar a 62 posicao em nimero de escravos em relacdo ao resto do Pais.

Os dados também demonstram que a cidade de Pelotas foi a de maior concentracéo
populacional de escravos no Estado, chegando a um total de 6.526 escravos no ano de 1884,
um numero maior do gque o de Porto Alegre, de 5.790 escravos, cerca de 60% da popul agéo.
Essa concentragdo de escravos justifica-se pelo fato de Pelotas ter ssdo um dos maiores
centros econdmicos gauchos do século XIX, devido a concentragdo das charqueadas como
principal atividade econdmica na regido — na época, foi responsavel por cerca de 85% das

exportacfes galchas.

As primeiras charqueadas estabeleceram-se em Palmares do Sul, a margem esquerda
do Guaiba e a margem direta do baixo Jacui. Instalaram-se definitivamente no Rio Grande do
Sul com José Pinto Martins, em Pelotas, em 1779. A partir dai, as charqueadas foram
multiplicando-se e concentrando-se nesse municipio, tornando-o um dos principais centros

produtores de charque do Rio Grande do Sul.

O trabaho nas charqueadas era duro e estafante, exigindo jornada de 16 horas ou mais,
cumprida, em boa parte, no turno da noite. Zarth (2002, p.111), em seu estudo, aponta que
eram necessarios para esse trabalho muitos escravos e comenta: “pode-se deduzir que o0s
estancieiros possuiam escravos na proporgao do nimero de gado criado em seus campos. E

certo que, nas grandes estancias, a utilizacdo de escravos foi indispensavel por muito tempo”.

Como Dona Rosa afirma, também eram exercidas pelos escravos outras atividades na

Fazenda Petim.
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Pesquisadora: Eu gostaria de perguntar @ara a senhora sobre a
questdo da escravatura, porgue a gente sabe que o bairro Ermo é
formado pel os ex-escravos da fazenda das Pedras Brancas, da antiga
fazenda... Elesficaram ali.

Rosa: Eu ainda conheci a minha bisavd. A minha bisavo era escrava.
Ela tinha o sinal nas canelas, machucadas de ela andar... Ela dizia
para nos, eu me lembro, dos vestiddes compridos... E tinha marca de
acorrentada, tinha as canelas pisadas, as marcas... Aé ir para a
casa grande. Ela trabalhava na roca, na lavoura, e |4 eles faziam um
monte de coisa. Eu sei que tinha mandioca e faziam farinha, né?
Também tinha a carneada. Isso eu sei... E outras coisas que
plantavam |a... Nao sei bem, mas sei que eram plantacdes bem
grandes e de um monte de coisa, né?

Fonte: Entrevista de Dona Rosa (Anexo A)

Isso confere com o que Maestri (1984, p.50) fala: “se era uma fazenda mista
(agropecuaria), possivelmente o negro trabalharia na terra, ainda que fosse uma estancia
dedicada a criacéo ela ndo dispensava uma peguena exploragdo agricola subsidiada’. Para
manter e dar conta desse trabalho, os senhores ndo dispensavam severo controle,
configurando-se uma relagéo de dominac&o e subordinacéo entre senhores e escravos. Quando
havia falha na fiscalizagdo, os escravos revoltavam se, e muitos deles escapavam, individual
ou coletivamente, para uma ou outra regido, formando um quilombo ou agregando-se aum ja
existente.

Segundo Bakos (1982), a fronteira do Rio Grande do Sul com os paises que libertaram
a escravaria mais cedo trouxe muitos problemas para os senhores de escravos. Em nosso
Estado, o “negro fujao”, conforme a denominacdo dada pelos senhores, buscava a
“liberdade”, dirigindo-se a fronteira castelhana e construindo quilombos.

Esse movimento de resisténcia e busca da liberdade pelos escravos era variado. Para

Martins (2006), as reacOes dos escravos iam desde rituais espirituais para “controlar” seus
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senhores, diminuicdo do ritmo de trabalho, doencas inventadas, insultos e apatia até as
revoltas e fugas. Esses movimentos apareciam em anuncios nos jornais do periodo
Farroupilha, apontando a fuga de escravos e prometendo recompensar quem os devolvesse.
Em 1773, surge a figura de capitdo-do-mato, que recebe sua nomeacdo da Camara Municipal

da Provincia

Os movimentos de resisténcia escrava, no Rio Grande do Sul, persistiram até o fim do
regime escravista, em 1888, pois, ao contrario do que afirmam Ramos (1953) e Carneiro
(1957), o regime escravista ndo teve seu fim antecipado em 1884 em nosso Estado, isso
porque a mao-de-obra escrava era fundamental nas charqueadas, o que né&o ocorre na
producdo desenvolvida pelos imigrantes. Diferentemente, as provincias de S&o Paulo e Rio de
Janeiro sdo eminentemente monocultoras e por isso entendem que ha pouca utilidade do

trabalho escravo, tendo ai maior repercussdo 0os movimentos de liberdade.

Esses movimentos foram reconhecidos como “falsa abolicdo”. A falsa abolicéo, em
1884, esta relacionada a alteracéo das taxas regionais. Bakos (1982) afirma que uma das leis
mais importantes no Rio Grande do Sul, com um aumento no numero de libertacdo dos
escravos, proposta por Wenceslau Escobar, deputado liberal, é relativa a criagdo do imposto
de 4$000 (quatro mil réis), em 1883, sobre todos o0s escravos ndo sujeitos a taxa geral,
atingindo todos os proprietérios de escravos que trabalhavam nas estancias com diferentes
formas de cultivo rural; esses proprietarios, até entdo, gozavam de isencdo dessa taxa. Em
1884, com a elevacdo da taxa para 12$000 (doze mil réis), conjuntamente com 0s movimentos
abolicionistas crescendo em todo o pais, atingindo principalmente Goiés, Amazonia e Ceara,
muitos senhores libertaram seus escravos para evitar a despesa, pois entendiam gue a pouca

utilidade do trabalho escravo na monocultura ndo justificava tamanho gasto.

Entre 1885 e 1887, houve um declinio de 69% da escravaria, relacionado ao
movimento libertario de 1884, resultando na obtencéo de cartas de aforria “dadas’ para os
escravos. Conforme Silva (1994), a concessdo da carta de alforria era 0 momento em que o
senhor doava o seu poder de patréo; como tal, a doagéo poderia ser revogavel, e o escravo que
recebia liberdade passava a ter um novo status, o de forro. Contudo, essas cartas de aforria
ndo traziam necessariamente a liberdade, pois a maioria delas continha clausulas de
prestacOes de servicos que mantinham os escravos submissos, subjugados por seus senhores,

permanecendo a estes ligados pela obrigacdo de cumprir alguns anos a mais de servico. Penso
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em como essas cartas de aforria marcavam diferentes posicoes de sujeitos, determinando
guem era o0 escravo “digno da liberdade”, mesmo mantido submisso, e aquele que deveria

permanecer no lugar de “negro fujao”.

Em 1887, o clima em torno do encaminhamento politico da questdo escravocrata é de
conflitos no Pais. Os grupos abolicionistas exercem pressdo por meio da imprensa, e ha
maiores revoltas por parte dos escravos. Com a recusa dos militares em agir como capitées-
do-mato e a pressdo da Igreja Catdlica no sentido da abolicéo, ha condi¢des de possibilidade
para a abolic¢éo da escravatura. No Rio Grande do Sul, o presidente busca a“ordem” ao exigir
gue o chefe de policia “leve os vagabundos ao trabaho, reprima alibertinagem” (BAKOS,
1982, p.66). As fugas, as revoltas e os quilombos permaneceram na provincia galicha até

1888, quando da promulgacdo da Lei Aurea, que declarou o término da escravidao.

Enidelci Bertin (2004), em seu estudo Alforrias em Sdo Paulo do século XIX: entre a
conquista escrava e o paternalismo senhorial, pesquisou arquivos do 1° Cartério de Notas da
cidade de S&o Paulo e analisou cartas que alforriavam mais de 1.300 escravos. Segundo a
pesquisadora, as cartas exerciam uma dupla fungdo: serviam como instrumento de liberdade e,
ao mesmo tempo, como instrumento de dominagdo. Nota-se essa condicdo em uma das cartas
de liberdade ofertadas por Jerénimo Munhos e Benedita Joaguina do Espirito Santo a sua
escrava Maria Crioula

Declaro que tendo criado nossa escrava Maria, e tendo-lhe grande amor e
amizade e desgjando favorecé-la do modo que é compativel com as nossas
posses (...) resolvemos dar liberdade a dita nossa escrava, sob condicéo
porém gue ela nos servira durante nossa vida, e so depois de nossa morte é
que entrard no gozo de sualiberdade, e que se tiver filhos, estes nos servirdo
COMo escravos enquanto vivermos e ficaréo bons depois de nossa morte,
assm como sua mée (BERTIN, 2004, p.132).

Ao analisar essa carta, Bertin (2004) argumenta que, “mais do que a prote¢éo, o casa
ratificou que Maria continuava escrava’. Apesar de serem textos que procuravam enaltecer a
amizade e o carinho, as aforrias eram usadas como um instrumento de “controle pelos
senhores de possiveis rebelides escravas’ (BERTIN, 2004, p.132). Para a pesquisadora,
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O escravo ndo era liberto, mas sm um libertando, 0 que garantia sua
fidelidade a0 senhor e 0 dominio desse sobre ele e o restante de seus escravos,
0S quais se comportavam na esperanca de também conseguir uma carta de
aforria (BERTIN, 2004, p. 132).

Isso me leva a pensar em como essas condi¢cOes de aforrias impossibilitavam o
exercicio da chamada “liberdade” que vinha sendo carregada pelos discursos da Lel
Aurea/Abolicionista.

Somente om a promulgacio da Lei Aurea, em 1888, os escravos, incluindo os da
Fazenda Petim, foram libertados. Como ndo possuiam moradia, iam para as matas em busca
de terras para morar. Em Pedras Brancas, dizia-se que 0s escravos iam ao “ermo”, palavra
usada na época para designar um lugar de dificil acesso, em meio a mata. Tal palavra deu
nome ao bairro no século XX. Segundo Laroque (1986), a presenca de afro-brasileiros em
Pedras Brancas, ap0s a abolicéo, concentrou-se principalmente no local denominado “Arraia
dos Souzas’, proximo a Rua dos Escravos e a Rua da Rapadura, hoje bairro Ermo. Essa
concentragcdo deurse em fungdo do Matadouro Sdo Geraldo, ali construido no inicio daquele
seculo. Em meio a esse contexto, € possivel afirmar que a Comunidade Silva se formou néo

pelas fugas dos escravos, mas pelo fim do regime escravagista.

Ha aqui, talvez, outro ponto de tensdo entre reconhecer-se ou ndo como quilombola.
Considerando que a Comunidade Silva se formou pelo fim do regime escravagista, isto é, ndo
por “negros fujdes’, mas por escravos libertos, pode ser uma fronteira escorregadia,
configurando-se ai uma ruptura entre aquele que € escravo e aguele que € liberto. Em outras
palavras, a Comunidade Silva formouse por sujeitos livres, e talvez por isso muitos ndo se

considerem quilombolas.

Minha intencéo, ao trazer andlises e posi¢des desses autores em relacdo as condicoes
enfrentadas pelos “escravos libertos’, é compreender como se trama 0 engendramento das
representacdes em torno da identidade quilombola e nos desgjos individuais ou de grupos
(como os que formam os quilombos) de se manter como sujeitos reconhecidos em suas
diferencas. Compreendo isso ao perceber os diferentes movimentos que vao se fazendo frente
a cultura imposta: do senhor de escravos, do comerciante, do industrial. Enfim, essas séo
culturas de trabalho peculiares a0 homem branco, gestadas por praticas sociais que se
tramavam num periodo de transicdo entre a abolicdo da escravatura e a continuidade dos
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movimentos republicanos, quando, ao mesmo tempo, havia condigbes de possibilidade para

emergéncia de um mercado de trabalho que se configura com o desenvolvimento industrid.

Para entender melhor como foram se engendrando as mudltiplas identidades dos
integrantes da Comunidade Silva em meio a esses acontecimentos no decorrer do século XIX,
retomo uma parte da trajetéria de vida de vo Maria, que, durante sua escravizacdo, deu a luz
trés filhas: Geraldina, Joana e Olimpia. Nao se sabe sobre a paternidade das trés. se eram
filhas de mesmo pai ou de pais diferentes, se seu(s) pai(s) era(m) ou ndo escravo(s) ou se, no
caso de ter havido mais de um, algum deles teria sido 0 senhor da fazenda. Segundo os
bisnetos de vO Maria, esse assunto nunca foi comentado na familia. Sabe-se apenas que vo
Maria, inicialmente, trabalhava na lavoura e que, na ocasido do nascimento de sua primeira
filha, passou areadlizar as tarefas domésticas na casa do senhor da fazenda, convivendo com a
familia de Onofre Pires. Assim, as trés filhas que teve também viveram na casa do senhor da
fazenda, realizando tarefas domésticas ou acompanhando a senhora da fazenda. Uma delas,
Joana, teve uma filha com Jose Pires, filho de Onofre Pires; esta se chamava Irma e também
viveu na casa do senhor da fazenda até o término do regime escravagista. Mais tarde, ja
liberta, uniu-se a Mério, um homem branco, e constituiu sua familia onde hoje se localiza a

Comunidade Silva.

Lembro-me de uma pate da faa do bisneto de v6 Maria, quando me

contavalrecontava como eram as relacfes entre as escravas e 0 Senhor da Fazenda:

A vO Maria contava que ela era bem tratada por eles... Avo Joana e
a Vo Irma, pelo senhor... N&o as deixava irem |4 se misturar com os
outros, ndo podia... Era para ficar ali, dentro de casa. Ela, a vo
Irma, era menina, e eles tinham medo de alguma coisa, decerto. Nas
novelas, a gente vé que aquelas negrinhas que trabalham dentro de
casa, eles ndo gostam que elas vao a senzala, né? Naquele tempo, os

filhos eram todos separados, mas elas ficaram todas |&.

Fonte: Entrevista de Seu Chico (Anexo D)
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O que emerge nessa fala de Seu Chico sdo representacfes sobre 0 periodo escravagista
a partir das cenas das novelas, dando novos sentidos e significados a escravidéo. A propria
idéia de relaces familiares entre os escravos era algo que inexistia. Segundo Giacomini
(1988), em seu estudo Mulher e Escrava —Uma introdugéo histérica ao estudo da mulher no
Brasil, a expressdo “familia escrava’ ndo aparece em nenhum dos documentos da época
analisados por ela, nem mesmo na legislacdo referente aos escravos e a sua prole. As relacfes
entre pais e filhos e entre irméos escravos ndo sdo0 sequer mencionadas nesses documentos.
“A questdo da paternidade é absolutamente inexistente; é o ventre materno que designa a
condicdo de seus frutos’ (GIACOMINI, 1988, p. 30). A escrava mulher era vista como
reprodutora que poderia gerar lucros por meio de novos escravos. De acordo com Giacomini,
nos jornais da época, eram comuns 0s anuncios de venda de criancas pegquenas ou recém

nascidas.

Nesse contexto, entendo que os diferentes acontecimentos, desde o inicio do século
XIX, produziram/produzem representagdes que vao constituindo/constituem e posicionam 0s
sujeitos da Comunidade Silva em diferentes lugares. O que desde |4 predominou foram
préticas de exclusdo daquele segmento populacional, sga nas relacbes humanas, sga em
relacdo a propriedade de terra que ia sendo estabelecida, paradoxamente, por meio de uma
série de atos do poder legidativo ao longo dos tempos. Em 1850, ainda no regime escravista,
alLe de Terras veio subgtituir o direito de posse de terra, prética peculiar aos quilombolas. A
partir dai, era exigida, via registros cartoriais, a comprovacdo do dominio daquela porcdo de
terra onde se vivia. Entretanto, segundo Silva (1996), a proibicéo da posse foi 0 artigo que
mais mereceu atencdo "pela importancia social que adviria da sua aplicacéo”. Tornadailegal a
apropriagdo privada de terras por meio da posse, 0 que poderia estar enfraquecendo 0s
guilombolas voltouse contra os proprios senhores no campo, que se rebelaram contra tal
medida, pois eles mantinham vastas extensdes de terras devolutas, conseguidas mediante uma
série de concessdes junto ao governo imperial. Considerando isso, a severidade irrestrita da lei
recalu somente sobre 0s pequenos posseiros, entre 0s quais, 0S ex-escravos. Mesmo assim,
nesse periodo, os quilombolas ainda ndo eram reconhecidos como homens e mulheres livres.
Portanto, mesmo com uma atividade produtiva restrita, ainda ndo estava garantido o acesso de

ex-escravos ao trabaho livre sobre aterra, o que somente foi conseguido ap6s a abolicéo.

Assim, as comunidades quilombolas véo sendo produzidas, marcadas por identidades

sociais e étnicas atribuidas a seus integrantes e por eles compartilhados. Ou sgja, trata-se de
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grupos étnicos afros que atendem a condicéo de descendentes de escravos e remanescentes de
quilombos, submetidos as nogdes de identidade, comunidade e territorio. Esse sentimento de
pertencimento a um grupo e a uma terra € uma forma de expressdo dessa identidade social e
de uma territorialidade construida em relacdo aos outros — sujeitos e grupos — com 0s quais 0s

guilombolas se confrontam e se relacioram.

Quero destacar que essas nocdes me fizeram olhar de outra forma para a Comunidade
Silva. Por um lado, o quilombo, como um espaco em que se ddo as experiéncias daqueles que
ali moram e ao qual sdo conferidos determinados significados, oferecia condicdes para que 0s
sujeitos la estabelecidos fossem se congtituindo como pertencentes a uma determinada
comunidade, sujeitados a regras e disciplinando-se segundo elas. Ao mesmo tempo, 0 proprio
espaco impunha possibilidades de formas de producdo, isto €, condicdes de sobrevivéncia
econdmica. Até a abolicdo, tanto as relacbes desses sujeitos entre s quanto deles com a terra
ndo |hes outorgavam garantias de sujeitos livres vivendo em terras suas. 1sso so foi alcancado
apos a abolicdo da escravatura, em 1888, ainda assim, de forma mais juridica do que de fato,

vivida e percebida concretamente.

E possivel compreender que os grupos que hoje sio considerados quilombolas se
constituiram pelas fugas com ocupacdo de terras livres durante o regime escravocrata, pela
permanéncia nas terras que ocupavam no interior das fazendas apds a extingdo da escravidao,
por heranga, doacdes ou recebimento de terras como pagamento de servicos prestados ao
Estado ou até mesmo pela compra de terras. Constato que uma regularidade se mantém: afro-
brasileiros descendentes de escravos estabeleceram suas moradias em terras ocupadas por

Seus ancestrais, outorgando uma nogao de identidade a esses lugares.

Entremeando-se isso com as politicas ptblicas e uma jurisprudéncia que normaliza
guem pode au ndo pertencer a uma comunidade quilombola, os grupos que reivindicam a
titulacdo de suas terras podem ter acesso a posse desde que atendam as exigéncias da Lel
expressa na Constituicdo Federal de 1988, art. 68 do ADCT:

16 Artigo das Disposicdes Constitucionais Transitérias.
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Art. 68 — Aos remanescentes das comunidades de quilombos que estegjam
ocupando suas terras é reconhecida a propriedade definitiva, devendo o
Estado emitir-1hes os titul os respectivos.

Para atender a essas exigéncias, legitimadas por estudos técnico-cientificos, é
imperativo que a comunidade sgja representada por um morador que consiga provar énica e
historicamente que € remanescente de uma comunidade quilombola que, antes de 1888, desde

a promulgacdo da Carta Magna, tenha ocupado as terras onde atual mente reside.

No caso da Comunidade Siva, mesmo atendendo aos indicios técnico-cientificos,
portanto, as exigéncias da Lei expressa na Constituicao Federal de 1988, no seu art. 68, para o
reconhecimento de suas terras como sendo um quilombo, surpreendi- me, quando me defrontel
com as narrativas dos moradores. Ao mesmo tempo em que emergem marcas do desgo de
nao se reconhecer como quilombolas, eles ndo se negam como tal, implicando um impasse

entre a Prefeitura Municipa de Guaiba e os moradores da Comunidade Silva.

Dona Rosa, ao ser indagada sobre essa questdo, diz:

Pesguisadora: Vocés tém que se reconhecer como quilombolas para

serem reconhecidos como quilombo urbano, né?

Dona Rosa: E, mas muitos do pessoal ndo quiseram, ficaram com
medo. Eu falel com eles e ndo aceitaram, e até falei para a Carmem.
Eles me diziam que eu ia ne meter em enrascada. Eu ndo tinha
medo, mas nao tinha as pessoas. Eu falel mra eles, mas eles ndo
quiseram. Eu falel para o meu irmao, e eles ndo quiseram, ai, ndo

apareceram mais.

Pesguisadora: Os moradores daqui sabem o que é ser quilombola, e

0 gue a senhora entende por ser uma comunidade de quilombolas?

Dona Rosa: Eu acho que € de pessoa antiga, né? Nao é assim... Mas

0 que eu tenho visto é que os parentes ganham e moram todos os que
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sdo da familia deles ali. Eu entendo assim... Todo mundo toma conta
e moram todos ali... Eu acho que é isso, como aqui... Todos moram
aqui. Na verdade, tudo era nosso e agora nao &, sd esse pedacinho
aqui, e deu... E agora, se desse o terreno e fosse grande, moravam

todos aqui, porque eu tenho muita gente espalhada por ai.

Fonte: Entrevistade Dona Rosa (Anexo A)

Fica explicitado agui como os sujeitos da Comunidade Silva ndo tém interesse no
reconhecimento de suas terras como comunidade quilombola, nem mesmo se interessando em

saber o préprio significado de quilombo.

Nas paavras de Diogo, guestéo também emerge, associando o fato de ndo querer

0 reconhecimento com o sofrimento de seus antepassados:

Pesquisadora: E vocé j& ouviu falar de quilombo ou @wmunidade

quilombola?

Diogo: Pouca coisa, sO de noticia, na TV, mas saber mesmo o certo,

nuncative, ndo s4i...

Pesguisadora: Vocé sabe da luta pelo reconhecimento desta terra,

mas alguns moradores ndo aceitam ser reconhecidos...

Diogo: E, tem gente que ndo gosta de comentar. Os escravos foram
muito judiados, e o pessoal ndo comenta e procura ndo saber. E
melhor deixar assim, porgue 0 gque eu vejo na televisdo € muito

sofrimento, entdo, € melhor ndo falar.

Fonte: Entrevista de Diogo (Anexo F)
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Os dois breves excertos acima tém por fnalidade mostrar como os moradores da
Comunidade Silva entendem o “ser quilombola’ a partir dos model os da televisdo, atribuindo
a isso um sofrimento escravo, negando e até mesmo desconhecendo o significado de
quilombo/comunidade quilombola, na perspectiva do que é definido como tal. Veo que a
identidade como quilombolas, nessa comunidade, ndo é dgo tranquilo, nem mesmo dado,
pois ha uma tensdo nas formas de os moradores narrarem a s proprios e a prépria
comunidade. Essa tensdo foi provocando-me a pensa em que outras identidades culturais
poderiam emergir nessas narrativas e como se relacionam, pondo sob tensdo a propria

identidade quilombola.

Reconheco que me movimento no campo minado das culturas, exigindo um novo
posicionamento de atitude em relacdo a linguagem, pois entendo esse campo como “a soma
de diferentes sistemas de classificagdo e diferentes formagfes discursivas aos quais a lingua
recorre a fim de dar significado as coisas’ (HALL, 1997, p.29). Nesse caso, marca como a
identidade quilombola vem sendo constituida como tal pelas representagdes dos outros sobre

eles e deles proprios sobre si, além das muitas outras identidades que estéo em jogo.

Isso significa entender como a cultura, como uma condicdo que esta envolvida em
todas as formas da atividade social, imp&e processos de significacdo que se dao em constantes
movimentos de lutas e tensdes, produzindo representacdes sobre identidades e dferencas
culturais. Esse processo ndo se da de uma maneira em que podemos definir fronteiras e fixar
conceitos, colocando em “xeque aqueles processos que tendem a conceber as identidades

como fundamentalmente separadas, divididas, segregadas’ (SILVA, 2000, p. 87).

31 A identidade quilombola entremeada as politicas publicas: representacdes da

Comunidade Silva

Ao olhar o que fiz até agui, tentando problematizar as nogdes de identidade
guilombola, fixada pelas politicas oficiais e entremeada a no¢bes de identidade, diferenca e

representacéo, busco compreender como as identidades cultuais produzidas pelas
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representacoes dos sujeitos da Comunidade Silva se relacionam pondo sob tensdo a

identidade quilombola fixada por essas politicas ptblicas.

Para entender melhor esse movimento, € preciso fazer um recorte sobre as
movimentacOes que antecederam a Constituicdo Federal de 1888, no que se refere a questéo
afro-descendente e quilombola.  As discussdes sobre 0s quilombos contemporaneos ganham
forca desde os anos 70, principamente pelos movimentos negros que lutavam contra o

preconceito racial, enfatizando os quilombos como icones da resisténcia negra.

Em meio a esse contexto, destaca-se 0 grupo Palmares de Porto Alegre/RS, que
realizou ato em homenagem a Reptblica dos Palmares, em 20 de novembro de 1977,
buscando contrapor-se a data de 13 de maio — dia oficial da Abolicdo da Escravatura — como
icone para os afro-brasileiros. Essa mobilizagdo foi decisiva para a instituicdo do 20 de
novembro como Dia Nacional da Consciéncia Negra. Nessa mesma linha, em 1978, surge o
Movimento Negro Unificado contra a Discriminacdo Racial, que mais tarde passa a ser

conhecido como Movimento Negro Unificado — MNU.

Em relagdo as politicas das comunidades quilombolas, surge em 1979 o Centro de
Cultura Negra do Maranhdo — CCN/MA, implantando projetos, como “Vida de Negro”, que
acompanha os encaminhamentos legais, estudos e identificacdo das areas quilombolas no
Maranhdo, tornando-se uma das acgles pioneiras no reconhecimento de comunidades

quilombolas no Brasl.

Em 1986, ocorre em S&o Paulo o | Encontro de Comunidades Negras, tendo como
tema de discussdes “O Negro e a Constituicdo Brasileira’, com elaboracdo de propostas para a
Congtituinte com o foco na questdo fundidria. Essas mobilizacfes levaram a aprovacdo do
artigo 68 do Ato das Disposi¢es Constitucionais Transitérias da Constituicdo Federal de
1988. Juntamente com a inclusdo desse artigo na Constituicdo Federal de 1988, surge a
Fundacdo Cultural Palmares como uma entidade publica vinculada ao Ministério da Cultura,
instituida pela Lei Federal no. 7.668 de 22.08.88, tendo o0 seu Estatuto aprovado pelo Decreto
n° 418, de 10.01.92.

Segundo Lei, afinalidade da Fundacéo Cultural Palmares, expressa no seu artigo
1°, é formular e implantar politicas ptblicas com o objetivo de “promover a preservacdo dos

valores culturais, sociais e econdémicos decorrentes da influéncia negra na formacdo da
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sociedade brasileira’. Atuando em todo o territério nacional, aFCP”, diretamente com

convénios ou contratos com os Estados, Municipios e Entidades piblicas ou privadas, cabe:

| - promover e apoiar eventos relacionados com 0s seus objetivos, inclusive
visando a integragcdo cultural, social, econdbmica e politica do negro no
contexto socia do Pais;

Il - promover e apoiar 0 intercambio com outros paises e com entidades
internacionais, através do Ministério das Relagbes Exteriores, para a
realizagdo de pesquisas, estudos e eventos relativos a historia e a cultura dos
pOVOS Negros.

[l - redlizar a identificacdo dos remanescentes das comunidades dos
quilombos, proceder ao reconhecimento, a delimitacéo e a demarcacéo das
terras por eles ocupadas e conferir-lhes a correspondente titulaco.

Em termos conceituais, para a FCP, as denominagdes quilombos, mocambos, terra de
preto, comunidades remanescentes de quilombos, comunidades negras rurais, comunidades
de terreiro sdo expressdes que designam grupos sociais afro-brasileiros trazidos para o Brasil
durante o periodo colonial que resistiram ao sistema colonia e lutaram contra sua condicdo de
escravo, formando territorios independentes onde a liberdade e o trabalho comum passaram a

congtituir simbolos de diferenciacéo do regime de trabalho escravocrata.

O Decreto 4.887, de 20 de novembro de 2003, que regulamenta o procedimento para
identificacdo, reconhecimento, demarcacdo e titulacdo das terras ocupadas pelos
remanescentes das comunidades dos quilombos de que trata o art. 68 do ADCT, em seu artigo
2°, considera os remanescentes das comunidades dos quilombos os grupos étnico-raciais,
segundo critérios de auto-atribuicdo, com trajetdria historica propria, dotados de relacdes
territoriais especificas, com presuncéo de ancestralidade negra, relacionada com a resisténcia
a opressdo histérica sofrida. Garantir a posse da terra e promover o desenvolvimento
sustentavel das comunidades remanescentes dos quilombos é o objetivo principal do Governo
Federal, responsavel pelo Programa Brasil Quilombola. Além da regularizacéo fundiaria, os
projetos dirigemse a construcdo de escolas, afabetizacdo, salide, habitacdo, saneamento,

emprego, renda e luz elétrica, incluindo a participacéo da Fundacdo Cultural Palmares/MinC.

1 Fundagao Cultural Palmares.
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Atualmente, conforme registros junto a Fundacdo Cultural Palmares, estéo
identificadas, oficialmente, 1.000 comunidades remanescentes dos quilombos que estdo em
processo de legalizacdo. Apos a legaizacdo dessas comunidades, elas podem fazer parte de
uma série de projetos desenvolvidos pela FCP, entre eles, o “Projeto de Melhoria da
Identificacdo e Regularizacdo de Terras das Comunidades Quilombolas Brasileiras’,
financiado pelo Banco Mundial. Esse projeto tem como objetivos desenvolver e implementar
uma estratégia da FCP para fortalecer a rede de parcerias com instituicdes governamentais e
outras organizagdes civicas e educacionais que possam contribuir para a promogao e protecéo
dos direitos das comunidades quilombolas, sobretudo no que concerne a questbes de
reconhecimento das terras; treinar e capacitar o pessoal da unidade técnica da FCP a fim de
aperfeicoar suas habilidades e seu conhecimento, entre outras coisas, sobre questdes legais e
procedimentals, avaliagdes socials, levantamentos de posse de terra e outros temas
pertinentes. Quanto maior o nimero de comunidades quilombolas credenciadas nesses

projetos maior financiamento obtido junto ao Banco Mundial.

Trazendo a politica de jurisprudéncia quilombola etentando problematizar as no¢oes
de identidade quilombola fixada pelas politicas oficiais, recorro as entrevistas dos sujeitos da
Comunidade Silva, de onde emergem nocfes que & sujeitos tém acerca de quilombo. Ao
serem perguntados sobre o que entendiam por quilombo ou sobre o que pensavam sobre o
reconhecimento de suas terras como uma comunidade quilombola, muitos moradores
compartilharam uma mesma noc¢do; entre eles, Dona Rosa, Seu Chico e Diogo. Para melhor

examinar essa questdo, retomo alguns excertos ja citados anteriormente :

Dona Rosa: Eu acho que € de pessoa antiga, né? Ndo é assim... Mas
0 gue eu tenho visto € que os parentes ganham e moram todos os que
sdo da familia deles ali. Eu entendo assim... Todo mundo toma conta
e moram todos ali... Eu acho que € isso, como aqui... Todos moram
aqui. Na verdade, tudo era nosso e agora nao &, sd esse pedacinho
aqui, e deu... E agora, se desse o terreno e fosse grande, moravam

todos aqui, porque eu tenho muita gente espalhada por ai.

Fonte: Entrevista de Dona Rosa (Anexo A)
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Chico: E, eu sei, mas aqui ja € da gente. Ja eta direitinho. E aqui
também ja morou gente que ndo tem nada a ver, tem branco e preto.
Gente do meu pai. E esta tudo certinho, para que mexer? E, de

repente, até se a Rosa ganhar, esses vao ter que sair dai.

Pesguisadora: O senhor ja tinha ouvido falar de quilombo? A vé

Irma chegava a comentar algo?

Chico: J4, ja tinha ouvido. Ela dizia que eles fugiam, ndo sei para
onde, para asterras escondidas. S0... Nao sei...

Fonte: Entrevista de Seu Chico (Anexo D)

Diogo: E, tem gente que ndo gosta de comentar. Os escravos foram
muito judiados, e o pessoal ndo comenta e procura ndo saber. E
melhor deixar assim, porque 0 que eu vejo na televisdo € muito

sofrimento, entdo, € melhor ndo falar.

Fonte: Entrevista de Diogo (Anexo F)

Essa nocdo de quilombo/quilombola, presente nas falas desses moradores, € uma
visdo, segundo Almeida (2002), que consta ra definicéo arqueoldgica, que ele denomina de
“frigorificada’. Ou sgja, € uma no¢do de quilombo ligada a um passado efémero, como um
lugar de abrigo aos negros “fugidos’.

Nos excertos acima, circula a idéa de que uma comunidade quilombola esta situada
em tempo passado, onde vivem *pessoas antigas’, ou que a Comunidade Silva ndo pode ser
considerada quilombola porque “tem branco, tem preto e gente nada a ver”. Pensa-se, ainda,
gue um quilombo é formado pela fuga de escravos, 0 que ndo € o caso da familia Silva
Diferentemente dos escravos “fujdes’, os descendentes de escravos da Comunidade Silva

eram mulheres que prestavam servicos domesticos na casa do senhor até o fim do regime
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escravagista, por isso, ndo eram consideradas como “negros fujbes’, nem formavam

quilombos.

Ao mesmo tempo em que reconhecem que la moram afro-brasileiros e ndo afro-
brasileiros e que por isso “nd tem nada a ver” ser reconhecido como comunidade
quilombola, os moradores afirmam uma ancestraidade em comum, em gue “todos séo
parentes e descendentes de escravos’. E é a partir dessa perspectiva, de “heranca’ e
“ancestralidade’, que os agentes sociais da cidade de Guaiba se referem, acionando-se para
gue a Comunidade Silva sgja reconhecida como uma comunidade quilombola, afirmando uma

ditaidentidade quilombola.

O que esta expresso nas politicas ptblicas € uma identidade quilombola hegeménica, isto
€, uma identificagdo quilombola passa necessariamente pelo reconhecer-se afro-brasileiro.
Uma identidade quilombola vai sendo produzida por um determinado grupo pelas
representagdes que ressoam nos espagos, tempos e sujeitos, produzindo efeitos que garantam
(ou ndo) o direito a propriedade para quem for juridicamente afirmado como quilombola, ou
sga, afro-brasileiro, descendentes de escravos, conforme expresso juridicamente no artigo 68
da Constituicdo Federal.

Miriam de F&ima Chagas (2003), em seu artigo A politica do reconhecimento dos
remanescentes das comunidades dos quilombos, problematiza os limites e as possibilidades
de reconhecimento das especificidades culturais e socio-histéricas dos chamados
“remanescentes das comunidades dos quilombos’ expressas nesse artigo da Constituicdo
Federal. Para ela, a interlocucéo entre o sistema juridico e o conhecimento antropolégico é
necessaria para que uma comunidade sgja reconhecida como quilombola. Esse é um deséfio,
pois acredita que as categorias juridicas sdo genéricas e ndo déo conta da diversidade de
processos antropolégicos. Ou sgja, a aplicacdo da legidacdo fica pregjudicada, pois a lei ndo
abarca a diversidade cultural encontrada nos diversos grupos de remanescentes quilombolas.
Assim, a autora acredita que, para que sgjam ultrapassados os limites da esfera administrativo-
legal de reconhecimento das diferencas culturais, € fundamental que a propria discussao sobre
a implementacdo de uma politica da diferenca encampe o debate de fundo do
multiculturalismo.

A preocupacdo do sistema juridico Situa-se em uma perspectiva essencidista de

identidade (WOODWARD, 2000), concebidacomo fixa e global, que se perpetua através dos
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tempos, pois “todos’ devem se encaixar em uma identidade “verdadeiramente quilombola’
para que possam exercer seus direitos de territorialidade. Ou seja, € garantido juridicamente o
direito a posse de terra agueles que sgjam descendentes biologicamente de quilombolas e que

estejam em terras de quilombos.

Penso que isso sO réio basta, pois trabalho com outra forma de pensar a questdo da
identidade, como ndo-essencialista, conforme Woodward (2000), a partir de um carater fluido
e ndo-fixo. Penso que é preciso examinar como se deu ndo sd a ocupagdo das terras por um
determinado grupo, como também, e principalmente, como os individuos se reconhecem
como afro-brasileiros descendentes de escravos. Eis aqui a via por onde minha pesquisa
produziu algumas surpresas que me levaram a trilhar outros caminhos e a buscar

conhecimentos de outras formas.
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4 Representagﬁes em jogo: A producdo das identidades e diferencas

culturais na Comunidade Silva

Neste capitulo, apresento as andlises dos materiais de pesquisa e busco problematiza-
los orientada pelo que venho argumentando ao longo deste estudo, isto €, que na Comunidade
Silva sdo muitas as identidades em jogo que se entrecruzam, concorrem, divergem
simultaneamente, refutando uma nocdo essenciaizada de identidade que circula nas politicas
publicas relativas as questdes quilombolas.

As identidades sdo produzidas pelas préticas de significagdo e pelos sistemas
simbdlicos, que circulam e adquirem significados pelos “jogos de linguagem”. 1sso significa
dizer que o significado ndo surge das coisas em si, mas pelo uso que delas fazemos e pelos
sistemas de classificagdo nos quais estdo inseridas. Assim, os significados ndo sdo
simplesmente definidos, mas se dd em um campo tenso de disputas, caracterizado pela
indefinicao.

Entender processos de significacdo por esse Viés implica entender que os sujeitos da
Comunidade Silva estdo enredados em negociacdes identitérias fluidas, constantes, instaveis,
indeterminadas, por vezes ambiguas, produzidas pelas representacdes sociais e culturais que
os envolvem. Ao mesmo tempo, vao sendo produzidas diferentes posicoes de sujeitos,

ocupadas pelos homens e mulheres da Comunidade.

Considerando esse pressuposto tedrico — que 0s processos de significacdo sdo
instaveis, indeterminados e ambiguos —, interessasme desnaturaizar as “verdadeiras’
representagcdes ou a esséncia de dadas identidades e de uma cultura, mostrando que elas néo
se dao por elos de biologicidade ou de localizagdo geogréfica, e Sm que sdo engendradas

culturalmente, marcadas por relages de poder.
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Com esse olhar, afirmo que as identidades culturais que estdo em jogo na Comunidade
Silva sdo atravessadas, multiplas e flutuantes, produzidas em meio a varios elementos que
concorrem na sua construcdo, na manutencéo e na fragmentacéo da cultura. Na Comunidade
Silva, os sujeitos estdo envolvidos em negociagdes em que as diferentes identidades que 14
circulam — ora galicha, ora afro-brasileira, ora quilombola, entre tantas outras possiveis — sdo
produzidas umas pelas outras, ou melhor, se inter-relacionam, convergindo, causando tenséo,

constituindo- se todas ao mesmo tempo.

Essa forma de olhar para as representacbes e as identidades culturais por elas
produzidas possibilitou-me diferentes kituras em torno da Comunidade Silva, como uma
comunidade que pde sob tensdo uma nogdo monocultural. Ao analisar as entrevistas, vi que
ali se mobilizavam recorrentemente mdltiplas identidades e diferencas culturais, que ora
convergiam, ora ficavam em tensdo: identidade afro-brasileiro e ndo afro-brasileiro, a

identidade galicha e a identidade quilombola.

Foram muitos os novimentos empreendidos por mim na tentativa de olhar, escutar e
analisar os materiais que tinha em maos. I nicialmente apresentado na proposta desta pesquisa,
um dos focos de andlise que destaquei conp possibilidade de leitura foi sobre as relacdes de
género. Por questdes de equacdo de tempo e investimento, a banca de qualificacdo ndo
indicava essa possibilidade, embora ndo a abandone ¢ em muitos momentos das andlises que
aqui empreendi, utilize essas relacfes, pois me permitem entender como as identidades séo

representadas de formas diferentes para os homens e as mulheres da Comunidade Silva.

Numa segunda tentativa de andlise, apds mexer, olhar, agrupar e reagrupar 0S
materiais de pesquisa, optel por trés unidades de sentido: (1) a emergéncia das identidades
galchas, (2) aemergéncia das identidades afro-brasileiras e (3) a emergéncia das identidades
quilombolas. Ao organizar unidades dessa forma, considerei que pudessem me possibilitar
uma analise mais pontual, compreendendo melhor algumas das posi¢cdes ocupadas pelos
sujeitos da Comunidade Silva e seus modos de funcionamento. Sabia que corria um risco ao
empreender a andlise dos materiais dessa maneira, uma vez que o leitor poderia interpretar as

andlises de forma estanque e as unidades como categorias identitarias totalizadoras.

O movimento de olhar para as entrevistas, agrupando as recorréncias e buscando
andisalas dentro dessas trés unidades de sentido, foi perdendo forca & medida que via o

atravessamento das diferentes idertidades culturais que ai circulavam. Em muitos momentos,
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a andlise de uma unidade de sentido entrecruzava a outra unidade, dando visibilidade a trama
identitéria na qual esses sujeitos estavam enredados. Assim, optel por apresentar, discutir e
analisar os materiais de forma continua, selecionando alguns enunciados para desencadear as

problematizagoes.

Ao reler meu didrio de campo sobre a descricdo das cenas em que se deram as
entrevistas, o0 carater de atravessamento identitario fica visivel, uma vez que via como a
representacdo de uma identidade circulava e constituia a representacdo de outra identidade
simultaneamente. A chegada na Comunidade foi significativamente relevante para entender
esse movimento. ApGs muitas idas, vindas e negociacBes com Dona Rosa, conforme relatei
anteriormente, fui convidada por €la a ingressar no pétio da Comunidade. Nesse momento,
Dona Rosa abriu o portdo e conduziu-me por uma ruela que dava passagem para a entrada de
sua casa, bem como das demais. Nesse caminho, pude avistar a entrada de algumas casas e
um patio maior, localizado ao centro da Comunidade. Nesse espaco, vi algumas mulheres
sentadas, formando uma roda de conversa onde circulava o chimarréo, que passava de méao

em mao, enquanto as criangas brincavam em volta.

Dora Rosa convidou me a ingressar na sua casa; entrei pela cozinha e fui conduzida a
sua sala, onde sentamos e comegamos a conversar. O ambiente, pequeno, tinha dois sofas, a
estante com televisdo e alguns bibelés e uma mesa pequena com imagens de “negros
caboclos’, velas vermelhas e amarelas, indicando uma relacdo com o candomblé. Dona Rosa
logo foi me dizendo: “ aqui é tudo gente que vem dos escravos, do quilombo. Eisso que tu
gueres saber, né?’. Entdo, expliqguei para ela 0 meu interesse em pesquisar aguela
Comunidade, e combinamos como se dariam as entrevistas com ela e com 0s outros
moradores O marido de Dona Rosa, Seu Paulo, vestindo bombacha, camisa e alpargatas,
aproximouse e cumprimentou- me, ficando em pé junto a nés, ouvindo a conversa. Por vezes,
ele concordava com Dona Rosa, sobretudo sobre as lembrancas de seu pai e sua mée, e dizia
gue 0 sogro gostava de coisas de galcho e que tinha guardado a cela do cavalo dele, as
esporas e boleadeiras. As suas contribui¢cdes restringiram-se a esses pequenos comentérios,

participando mais como ouvinte durante a realizac&o das entrevistas com Dona Rosa.

Assim € acenaem que se iniciam as minhas incursdes na Comunidade Silva, e muitas
sd0 as leituras que se podem fazer a partir desse cenério. Entre elas, destaco as representacoes
acerca de uma identidade afro-brasileiro — a religiosidade, os negros caboclos —, atravessadas
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por representacbes da identidade galcha — a roda de chimarrdo, a indumentaria, o
campesinato e seus apetrechos, a0 mesmo tempo em que Dona Rosa me afirmava sua
descendéncia escrava e quilombola. Destaco, ainda, a posicéo das mulheres da Comunidade
que participam da roda de chimarrdo e de Dona Rosa, que € quem me “autoriza’ a entrada na
Comunidade e guem me da as informacdes sobre elas e a posicéo do Unico homem gue veo
nesse primeiro momento — o marido de Dona Rosa —, que se permite apenas ocupar a posi¢ao

de ouvinte.

O que esta posto em jogo sdo representacOes sobre diferentes formas de exercer e
expressar as praticas culturais que circulam na Comunidade Silva implicadas, de muitos
modos, na producdo dos sujeitos e nas suas formas identitérias. S&o representacfes que, ao
serem postas em circulagdo, produzem determinadas verdades sobre esses sujeitos, nos seus
modos de ser e de pensar, marcando-o0s como galchos, homens, mulheres, ndo/afro-brasileiros

e quilombolas, entre tantas outras possiveis.

Nessa arena de producéo de sentidos, as representacOes acerca da identidade galicha
ganha forca de diferentes maneiras para os homens e as mulheres da Comunidade. Tais
representagdes ndo sdo compartilhadas da mesma forma por esses sujeitos, 0 que passo a

analisar a seguir.

Ela era bem metida, metida a galicha, faca na bota, como dizem.

Esse trecho da fala de Diogo remete a muitas questbes que merecem ser
problematizadas. Dentre elas, destaco ndo apenas a producéo de uma identidade galicha, mas
a expressdo de uma mulher valente, forte e destemida, como “deve” ser a mulher galcha
Abaixo, deixo aparecer todo o trecho para permitir um melhor entendimento do que Diogo
falava ao se referir a Dona lrma, sua avo.

Diogo: Ela comia tudo aquilo e sempre com uma faquinha de
cozinha na cintura. Ela era bem metida, metida a galucha, “faca na

bota” , como dizem. Aquilo era do tempo em que se cacava tatu... Ela
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cacava, o0 pai contava. Eles passavam a noite no mato. Ela era bem
valente, setinha que dar tiro, dava. Ela tinha uma pistolinha e dava
tiro nos pés dos negros. Acho que isso era dos escravos, dos
quilombos. Ela era guerreira, revoltada e ndo dava moleza para
ninguém, ndo. Era braba, a velha. Ela era bem pequenininha, mas
era brabinha. O av0 era brabo, mas era mais calmo. Ele contava que
as mulheres eram assim... Aglientaram muito da vida e morreram

bem velhinhas.

Fonte: Entrevistade Diogo (Anexo F)

Esse excerto possibilita ver como as representactes acerca das diferentes identidades
se entrecruzam, se sobrepdem e se misturam na trama identitdria. O que vemos € a
impossibilidade de assumir uma Unica identidade como sendo a verdadeira. Dona Irma, ao ser
posicionada em diferentes lugares concomitantemente, ndo faz com que haja um apagamento
de uma determinada identidade para a emergéncia da outra — as identidades emergem de tal
maneiraque uma constitui a outra. Por um lado, ao serem postos em circulacéo 0s enunciados
metida a galcha e faca na bota, h4 a produgcdo de uma linguagem marcadamente gauchesca e
de um modo de “ser gaicho”. Os vocabulos. cagar, tiro, pistolinha, valente estéo associados
diretamente a imagem do galicho, como uma forma de bravura. Muito mais do que a marca de
uma mulher forte, vaente e guerreira, € posta em circulagdo a marca de uma mulher que é
galicha. Por outro lado, o enunciado dava tiros nos pés dos negros. Acho que isso era dos
escravos, dos quilombos pde em circulacéo uma representacéo marcadamente afro-brasileiro e

guilombola.

O que ocorre é que nenhuma dessas identidades culturais pode ser considerada como a
mais verdadeira, singular ou abrangente. N& h& uma categoria Unica, segundo a qual todos
podem se identificar, “uma vez que a identidade muda de acordo com a forma pela qual o
sujeito € interpelado ou representado, a identificacdo ndo é automética, mas pode ser ganha ou
perdida’ (HALL, 2003, p.21). Essas identidades ndo sdo impressas nos genes dos sujeitos,

embora muitas vezes pensemos nelas como se fossem parte da sua natureza.
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Para alguns dos integrantes da Comunidade Silva, a identidade galcha tem um caréter
de descendéncia, sga pelo trabalho do campesinato, desde os primeiros moradores da
Comunidade, sga pela iniciagdo das tradicbes gauchescas das criangas. Tomemos alguns

trechos da entrevistas para compreender melhor essa questéo.

Diogo: Eu tenho s6 lembranca boa do v6 e eu convivi direto com ele,
porque ele e a vo, eu morava com eles. SO recordacéo boa... Saia
para fora, gaducho, né campereada... Até tenho um padrinho de
Porto Alegre que ficava junto com a gente. No tempo em que meu
avb era vivo, ele ndo saia daqui. Agente ficava para fora, nesses
campos, com os cavalos, né... Nem tinha tempo de vir em casa. NOs
éramos bem apegados. Ele tinha varios netos, mas o mais apegado
era eu. Tenho foto de pequeno com ele, sempre grudado e, quando
eu tinha um ano, eu comecel a desfilar no 20 de setembro. A gente

era bem apegado.

Pesquisadora: E vocés gostavam de coisas de gadcho, né?

Diogo: Muito, até hoje, né€? A gente sempre teve cavalo, e meu filho
também. Eu o levo. Ele ja esta desfilando a cavalo no 20 de

setembro.

Fonte: Entrevista de Diogo (Anexo F)

Pesquisadora: Tinha alguma festa ou evento em que os moradores

daqui se mobilizavam?
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Rosa: Era o primeiro de maio. Sempre foi. Nesse dia, 0s
trabalhadores todos faziam uma procissao e paravam ali na praga.
Ali era deterraainda, eaquilo... A gente vinha para ali eficava o dia
todo. Depois de casada, a gente ia ver os desfiles Farroupilha, e a
gente ia, todo mundo. Levava as minhas criancas e depois meus
netos. Meu pai falava muito disso e de como os negros lutaram

também. La em casa, a gente ndo faltava num desfile.

Fonte: Entrevista de Dona Rosa (Anexo A)

Pesquisadora: E do seu pai, 0 que o senhor lembra dele?

Chico: Ele trabalhava no matadouro, s6. Desde moco. Era um
homem bem calmo. Gostava de contar histéria, mais de dinheiro
enterrado. E nds ouviamos e gostavamos de cacar de noite, e a vo
Irma saia para cacar com ele. E a gente prestava atencao.

Eles cacavam por ai, no mato. Aqui era tudo mato antigamente.
Caminhava para ca, ali onde era aquela vila, a Colina, era tudo
mato. Gostavam muito dos bailes gauchos. E eu me lembro que
depois a gente nao faltava nas festas dos Farrapos. Até agora, eu
gosto de ir aos desfiles. Acho bonita a histéria. O pai sempre contava
para nés. Quando eu desfilava, quem levava a Chama Crioula era
eu. Anos foi assim, agora nao da mais, estou muito velho, mas eu

nao perco os desfiles.

Fonte: Entrevista de Seu Chico (Anexo D)

Para esses sujeitos, assm como para grande parte dos galchos, participar das
comemoracOes da Revolucdo Farroupilha € mais do que apenas uma forma de representar
uma identidade, € também o modo de expressar um sentimento de orgulho por pertencer aum

territorio. O 20 de Setembro é uma data importante no Rio Grande do Sul, pois € quando o0s
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galchos reverenciam a Revolucéo Farroupilha — marco da histéria e da formacao politica da
sociedade rio-grandense — suas causas e ensinamentos. A relevancia dessa data foi
materializada ao ser transformada em feriado, por decisdo da Assembléia Legidativa, a partir
de Le aprovada no Congresso Nacional, em 1996, que estendeu a mesma possibilidade a
todos os Estados. Nessas comemoracdes da Semana Farroupilha, que se estendem até o dia
20, h& a expressdo de toda a gauchidade, vivenciada pelos moradores da Comunidade Silva,
desde os desfiles a cavalo, com os participantes devidamente pilchados, ou sga, trgjados
tipicamente, percorrendo as ruas da cidade, até a conducdo da "Chama Crioula’, fogo que
simbolicamente mantém viva a histéria rio-grandense, culminando no desfile comemorativo
realizado em todo o Rio Grande do Sul.

Trata-se de préticas discursivas que circulam entre descendentes — de avés para pais e
netos —, aceitas e transmitidas como naturais de quem nasce e vive no Rio Grande do Sul.
Problematizar as formas de ser e expressar uma gauchidade presente na Comunidade Silva
possibilita mostrar que aquilo que aprendemos sobre uma regido, uma tradicdo, valores e
préticas € um construto cultural que pode ser contestado. Para Canclini (1998), “esse conjunto
de bens e préticas tradicionais que nos identificam como nagdo ou como povo € apreciado
como um dom, algo que recebemos do passado com tal prestigio simbolico que ndo cabe
discuti-lo” (CANCLINI, 1998, p.160).

Eventos como a comemoracdo da Revolucédo Farroupilha, a presenca do cavalo, da
campereada, da “Chama Qioula”, entre outras coisas, sd0 tomados como um conjunto de
bens simbdlicos homogéneos que ensinam uma cultura, que sdo postos em circulacdo e séo
constantemente celebrados e tornados conhecidos para as novas geragbes. Freitas (2002), em
seu estudo Aprendendo a ser gaticho/a, explicita que essas representagcdes, cComo um conjunto
de bens, vdo sendo apropriadas pelos sujeitos e tornando-se suas, como pertencentes a sua
identidade. Isto €, essas representagdes constroem uma identidade hegeménica, uma vez que
circulam no curriculo escolar, na midia, na organizacdo dos CTGs e através de sistemas
smbodlicos presentes em nosso cotidiano, como a bandeira do Rio Grande do Sul pregada na
janela da casa de Diogo, o chimarréo que passava de md em méao na roda de mulheres da
Comunidade e na casa de Dona Rosa, durante as entrevistas, o relato dos bailes galichos
freglientados pelos pais de Dona Rosa, 0s churrascos assados nos dias de festa, os desfiles

tradicionalistas de que participaram, assim como as lidas com os animais.
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O proprio trabalho campeiro esteve presente no engendramento dessa identidade
galcha, que se deu em uma trama de diferentes acontecimentos politicos, historicos e sociais
de que muitos dos antecedentes dos moradores da Comunidade participaram ao longo dos
séculos XVIII e XIX. O proprio trabalho tropeiro, desempenhado em um determinado
momento pelos homens da Comunidade Silva como uma possibilidade de trabalho, adquiriu

relevancia na construgdo dessa identidade para alguns moradores.

Pesguisadora: E que tipo de trabalhos os homens faziam, onde

trabalhavam?

Rosa: Era s6 o matadouro, era so o que tinha. Também tinha outra.
La na ponta, tinha outra coisa em que trabalhavam. Era um fedor no

Ermo que ninguém aguientava. Era onde €eles trabalhavam, ou roca.
Pesguisadora: E as mulheres trabalhavam em casa?

Rosa: Era a lavagem, lavar roupa. Eu me lembro que chegava
sabado, e era um monte de mulheres com a trouxa na cabeca, e era
em qualquer arroio. Cuidavam da casa, limpavam, faziam comida e
das criancas. Os homens, os tropeiros, ganhavam bem, ou do

matadouro...

Fonte: Entrevista de Dona Rosa (Anexo A)

Pesguisadora: Conta um pouquinho sobre o Seu Tico. Como ele era?

Dica: Uma vida cheia de servico, né, porque ele era um homem que
passava na rua, e trabalhava com os bichos, entéo, a vida dele era
na rua. Eu mesma né&o sai direito o que ele fazia e ndo fazia, mas...

Eraisso avidadele. Eleeratropeiro, né...
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Pesquisadora: Ah, ele eratropeiro...

Dica: E, ele trabalhava nas duas areas, de tropeiro e na criacéo de
bicho, entdo, a vida dele era na rua. SO chegava de noite. As vezes,
ele chegava um pouquinho em casa e depoisia para arua e passava

anoite narua. N&o parava em casa...

Fonte: Entrevista Dona Dica (Anexo E)

Pesquisadora: E os homens, o que eles faziam?

Ema: Ah... Eles tratavam os bichos. Trabalhavam como tropeiros, na
criacdo dos bichos. Andavam sempre a cavalo e viviam muito na rua.
A gente ndo sabia muito deles. Passavam muito tempo trabalhando
na lida. Eu sei que estavam sempre a cavalo e usavam chapéu de

gaucho.

Entrevista de Dona Ema (Anexo C)

Olhando para os excertos acima e fazerdo um recorte histérico, entendemos como a

atividade tropeira constitui-se como uma possibilidade de trabalho com a proximidade do

término do Regime Escravocrata, principalmente quando, em 1874, comegou a funcionar o

primeiro prédio saladeril na cidade de Guaiba, denominado “Charqueada Pedras Brancas’.

Esse lugar adquiriu importancia regional como centro de abate, chegando a abater cerca de

100 reses, por isso, era necessaria muita mao-de-obra, primeiramente escrava e apos, ao

término da escraviddo, formada pelos homens que trabalhavam nas fazendas. Ao longo dos

séculos XVII e XVIII, os tropeiros fizeram parte da vida da zona rural e cidades peguenas o

sul do Brasil. Vestidos como gatichos, com chapéus, ponchos e botas, os tropeiros dirigiram

rebanhos de gado e levaram bens por diferentes regides do Estado e do Brasil.
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Esse trabalho com os animais, sobretudo com o cavalo e 0 gado, € segundo Freitas
(2002), um importante elemento no campo de producéo de sentidos e significados da
identidade galicha e constitui um traco marcante da representacdo hegemdnica da identidade
galcha. Mais do que isso, marca o lugar do homem galicho, assim como o de seu outro, 0
lugar da mulher galcha. Por um lado, tem-se um homem sério, sisudo, “cheio de trabalho”,
gue passa muitas horas fora de casa, na lida com os bichos, enquanto a mulher € aquela que
cuida da casa e dos filhos, zelando pela familia. Lopes e Fabris (2005) possibilitam que
pensemos nessa questdo quando discutem o filme Anahy de las misiones, sobre o lugar

inventado para a mulher na histéria galicha. Em seu texto, escrevem:

A mulher galicha vem sendo tematizada em muitas histérias, telenovelas e
filmes de longa-metragem. Aparentemente frégeis, brancas, européias,
prendadas, zeladoras da casa, dafamilia e capazes de gerarem filhos fortes e
saudaveis, elas nos surpreendem pela capacidade guerreira ao defenderem
suas familias e ap acompanharem seus maridos em situacles de guerra e paz
(LOPES & FABRIS, 2005, p. 186).

As mulheres da Comunidade Silva, embora ndo sejam de descendéncia européia e ndo
representem as mulheres de classe alta, ndo causam rupturas com as representacoes de
mulheres fortes, guerreiras, zeladoras do lar e dos filhos enquanto seus maridos estéo na lidas
campeiras. Essas mulheres muitas vezes acompanham seus maridos em cagadas, como Dona

Irma, que saia para cagar tatu com Seu Mério.

Estdo presentes nesses excertos tragos identitérios, de homens e mulheres da
Comunidade Silva, que ganham visibilidade a0 porem em circulagdo representacOes
associadas a figura do galcho, a imagem do cavalo, as festas tradicionalistas, a vida rural, e
trgjar proprio e a uma linguagem prépria Simultaneamente, h& uma articulagdo com

representacdes afro-brasileiras e ndo-afro-brasileiras e quilombolas.

Ao falar sobre eventos con festas e bailes, os sujeitos da Comunidade Silva o fazem
de forma fluida. Ou sga, ndo demarcam uma Unica forma de onde falam. Falam ao mesmo

tempo de festas “tipicas galchas’ e de festas religiosas afro-brasileiras.
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Dica: [...] N6s viviamos todos juntos, né... Lembro que eles todos

gostavam das festas e dos bailes gatchos. Como gostavam...

Fonte: Entrevista de Dona Dica (Anexo E)

Rosa: Era o baile. Eu me lembro, era uma vez por més, ndo tinha outra
coisa. O que tocava era samba e galcho. A gente até ndo gostava
guando néao tinha gaita [risos]. Eram feitos no Ermo, bem na esquina,
|4 embaixo, que era um saldo. Depois, acabou o saléo, e faziam em um

bairrado grande, em qualquer lugar grande se fazia baile
Pesquisadora: E festasreligiosas?

Rosa: Também tinha. Eu ndo me lembro que festa. Era uma
padroeira... Era o dia todo. Meu pai assava churrasco. Era muito
bom. E tinha as festas do terreiro, dos caboclos, ai eram outras

coisas, outra festa... Era também muito bom.

Fonte: Entrevista de Dona Rosa (Anexo A)

Essas falas permitemme explorar a idéa de atravessamentos identitarios que
interpelam e posicionam esses sujeitos em diferentes culturas. No interior de diferentes
representagdes, que por vezes se completam, se diferenciam ou convergem, os sujeitos
reconhecem-se ou nd em determinadas formas identitérias. No contexto dessas falas, é
possivel destacar a identidade galicha, representada pelos bailes gaudérios e pelo churrasco, e
uma identidade afro-brasileira, representada pelas festas do terreiro e dos caboclos.
Reconheco que as religides afro-brasileiras, como o candomblé e a umbanda, ndo podem mais
ser vistas €m a dimensdo ambigua, ou segja, seguir uma religido afro-brasileira ndo significa
uma associacdo direta e imediata a identidade afro-brasileira. Apds terem sido olhadas como
uma espécie de "gueto cultural”, como um fendmeno cultural restrito principalmente a um
grupo étnico afro-brasileiro, agora as religies afro-brasileiras espalham-se em outros grupos

sociais e étnicos.
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Jensen (2001), ao pesquisar sobre a reafricanizagdo do candomblé no sudeste
brasileiro, salienta que ha uma forte diferenca no envolvimento res religides afro-brasileiras
entre negros e brancos. Entre os dois grupos, hd no momento sérias controvérsias a respeito da
definicdo do candomblé, da africanidade e da negritude. Os mais africanizados — isto € 0s que
estudam mitologia yoruba e partem em peregrinacdio a Africa — tendem a ser brasileiros
brancos da classe média. Eles geralmente tentam dissociar-se do candomblé, que consideram
uma religido dro-brasileira sincrética "impura’. Preferem definir sua religido como afro-
descendente, denominando-a de Tradicdo do Orisa ou Culto do Orixa. JA 0S negros
brasileiros parecem predominar nos centros tradicionais afro-brasileiros do candomblé, que
incluem uma forte participagdo de integrantes dos Movimentos Negros, ligando seu
envolvimento religioso a consciénciaracial e a luta contra a discriminac8o. Estes se dissociam
dos movimentos de brasileiros brancos mais africanizados, reprovando-os por ignorarem a
realidade social que os negros brasileiros enfrentam e por cultuarem somente aAfrica, a
invés de ligar a Africacom o Brasil. Eles destacam que a cultura africana existe no Brasil, que
o andomblé sincrético € parte da histéria social e da identidade dos negros brasileiros.
Apesar das controvérsias entre negros e brancos, eles se unem em federactes e organizactes

como praticantes de religides afro-brasileiras.

Com esse olhar sobre a ambiguidade e a indefinicdo que estdo sendo postas em jogo
no processo de construcdo das identidades dos sujeitos da Comunidade Silva, examino a

seguir alguns elementos que concorrem para a producéo da identidade afro-brasileiro.

Era mais clara, igual a minha cor, e o cabelo ndo era ruim, era mais... mais... comprido...

nado eraruim... bem clara, que nem eu.

Ao iniciar uma andlise das identidades afro-brasileiras que circulam na Comunidade
Silva, considero relevante problematizar os conceitos de raca e etnia, por entendé-1os como
marcadores culturais na constituicdo dos sujeitos, embora ndo objetive fazer um estudo
especifico sobre essa questdo. Para Meyer, “o significado e a utilizacdo desses conceitos

envolve, também, muitas polémicas e disputas tanto tedricas quanto politicas e isso se da,
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exatamente, em funcdo da centralidade que eles assumem nos processos de particularizagéo e

classificagdo de grupos e populagdes humanas’ (2002, p.62).

Para a autora, a no¢do de raca ganha destaque no periodo da colonizacdo, vinculada a

guestdo biologica:

A idéa de semelhancas/diferencas bioldgicas ou fisiondbmicas naturais e
imutaveis que estariam mais ou menos associadas com  capacidades
intelectuais e sociais, habitos e estilos de vida e determinados padres de
sanidade, beleza e vigor, entre outros, que da sustentagcdo anogéo de raga,
comega a ser desenvolvida no contexto das politicas de colonizacdo (até para
judtificarlas) e é fortemente acentuada no século XIX, no contexto do
desenvolvimento da Biologia (MEY ER, 2002, p.63-64).

E uma nocdo biologizada do sujeito, que o classifica e posiciona em determinados
lugares segundo seus tracos externos — cor de pele, cabelo e caracteristicas fisicas. Essa nogao
foi forjada na Modernidade e mantida ainda hoje. Segundo Bauman (1999), com o
desenvolvimento econdmico na Europa, em meados do século XVIII, h4 uma crescente
necessidade de classificar e nomear as coisas do mundo. Os cientistas, orientados por uma
concepcdo de organizar e dar ordem & sociedade, comegam a hierarquizar a espécie humana,
segundo alguns critérios definidos. A cor da pele foi considerada como um critério
fundamental para a classificacdo de tés racas estanques que resiste até hoje no imaginario

coletivo e naterminologia cientifica: branca, negra e amarela.

Penso em como ainda hoje os termos “brancos’, “pretos’ e “pardos’, sdo utilizados
pelo IBGE para classificar sujeitos em suas pesquisas segundo raga/etnia. De acordo com
informacdes dadas pelo IBGE, os sujeitos classificamse como “brancos’, “pretos’ ou
“pardos’, ficando com eles a cecisdo de como se autodeclarar. Nas pesquisas, 0s critérios
estabelecidos para hierarquizar os sujeitos baseiamse na cor da pele, fazendo emergir um
conceito de raga presente na sociedade, nas escolas, nas politicas publicas e em dados
cientificos referentes a populacéo, conforme a cor da pele e os tragos fisicos, posiciorando 0s
sujeitos em determinados lugares na sociedade. Segundo Munanga (2003), essas
classificacGes servem como ferramentas para operacionalizar 0 pensamento de acordo com

alguns critérios objetivos, com base na semelhanca e na diferenca.
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Em relacdo ao termo etnia, Meyer (2002, p.64) aponta que ele € usado “com o sentido
de enfatizar que os grupos humanos se constituem como fendémenos historicos e sociais e ndo
como categorias hioldgicas, cujos tracos fisicos hereditérios estariam se misturando a, e
definindo também, caracteristicas morais e intelectuais”. Contudo, ndo se trata de usar um ou
outro termo, nem mesmo de substituir o primeiro pelo segundo, pois, ao fazer-se esse
movimento, seria deslocada a “diferenca que a raga situava na biologia para o terreno da
cultura, esse conceito [etnial acabou sustentando um novo racismo no qual as discriminagdes
operam tomando como base supostas incompatibilidades de carater cultural” (MEY ER, 2002,

p. 64). Por isso, opta-se por usar-se o termo raca/etnia.

Assim, podemos dizer que ndo é simples definir quem é ou ndo afro-brasileiro,
considerando a impossibilidade de orientar-se apenas pelos critérios de biologicidade ou de
descendéncia. Mais do que isso, € preciso considerar afluidez, a instabilidade e a néo-
permanéncia da producio das identidades. E necessério, ent&o, considerar a complexidade e a

diversidade de elementos que estdo presentes na trama identitéria.

Segundo Meyer (2002), o préprio conceito de raca/etnia é relacional, uma vez que ha
outros signos culturais que concorrem na sua constituicdo. Ao escrever sobre ragaletnia,

Meyer (2002, p. 66) afirma que esses termos ndo possuem sentidos naturais ou fixos,

Os sentidos que essas palavras assumem sao dependentes de suainteracéo
com outros marcadores sociais, tais como género, sexuaidade, classe,
religido, geracdo, interacles essas que acabam por modificdlas, produzindo
diferentes efeitos sociais, culturais e politicos.

Partilhando dessa idéia relacional com que a autora trabaha, penso em Dona Rosa e
seus irmaos. Aos descrevé-los, ndo poderiamos apontar nitidamente caracteristicas que 0s
categorizassem como “tipicos afro-brasileiros’, tampouco apontar caracteristicas que 0s
categorizassem como “euro-descendentes’, ou sgia, ndo se podem fazer referéncias a sua cor
de pele e cabelos para classificdlos de acordo com os critérios apontados pelo discurso

biolégico. Ao descrever para mim uma parenta de etnia branca, Dona Rosa diz:
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Rosa: Ela era mais clara, igual a minha cor, e o cabelo ndo era
ruim, era mais... mais... comprido... ndo era ruim... bem clara, que

nem eu. Procurando esses brancos, tem parente.

Rosa: As pessoas diziam como é que teu pai € branco, tua mae
preta e tu és preto... Sempre foi assim. E a gente ficava assim... E 0s
meus irmaos sairam claros, bem claros, e outro, que morava em

Porto Alegre, era bem escuro. Ai, misturou, e a gente era assim.

Dica: Ele era branco, ele era branco... Tem neto e bisneto até de
olho azul, é uma misturada. Ela nao, era bem pretinha, a méae dela
era carvaozinho, mas eles vao casando com gente clara. Tem gente
que a gente diz que é parente e ninguém acredita, porque é uma
misturada. Porque tem uns bem pretos e outros bem claros. Tem até

de olho azul... E uma misturada, né?

Fonte: Entrevistade DonaDica (Anexo E)

O “cabelo ruim”, visto como algo negativo, proprio daqueles que sdo afro-brasileiros,
e acor da pele, referenciados nessas falas, estéo ligados as representactes que fazemos sobre
corpo que produzem aidentidade afro-brasileira. Para Gomes (2002), o cabelo do negro, visto
como “ruim”, e o do branco, visto como “bom”, expressam um conflito racia e coletivo do
gual todos nés participamos. Na sociedade moderna, esses sdo critérios que definem e
classificam quem é negro e quem é kranco — sdo critérios por meio dos quais a populacéo
brasileira se define nos Censos Demograficos. Por isso, Dona Rosa, ao reforcar que ndo tem
cabelo “ruim” e tem a pele clara, pode significar a tentativa de sair desse lugar, que é a
identidade negra, embora ndo negue sua afro-descendéncia, afirmando que um dos irméos

“era bem escuro”.

Rosdlia Mello (2006), na sua dissertacdo de mestrado, problematiza as narrativas
sobre 0 negro e a discriminagdo racial em uma experiéncia de educagdo matemética. Segundo

a pesguisadora, a escola € um dos lugares onde circulam narrativas sobre 0 negro marcadas
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pelo racismo moderno e pelo racismo imperial, segundo critérios definidos por caracteristicas

externas que classificam o sujeito em um lugar superior ou inferior dentro da estirpe humana.

Esses marcadores culturais, como os de raga/etnia, entre outros, acabam por produzir
efeitos e posicionar os sujeitos em determinados lugares eles constroem “fronteiras entre
aguelesd/as que pertencem e agueles/as que ndo pertencem a determinados grupos/popul agoes’

(MEYER, 2002, p.61). E possivel ver questdo nos excertos abaixo:

Rosa: O negro era muito humilhado... Os outros gostavam de chamar
muito disso e daquilo, e humilhava muito.[.] Acontecia muito,

principalmente no Ermo. O Ermo era um ch&ozinho de negro.

Pesguisadora: Sim, o Bairro Ermo tem muitos negros...

Rosa: Mas acontecia muito, era muito... Coitados, eles eram muito

humilhados.
Pesguisadora: A senhora nota isso hoje?

Rosa: Sm, eu percebo. Porque la na minha rua mora um senhor que
tem um monte... A Cecilia, agora, tem um monte de netinho, tudo
pretinho. Entéo, esses dias, a gente falando na rua, um chegou e
disse assm: “ Tu sabes onde mora a fulana?” . Eu disse: “ Nao” . Ele
disse: “ Ah, tu ndo sabes aonde tem aqueles saquinhos de carvao” .
Eu até achei graca, né, as criancas também, dizendo saquinho de
carvao, mas é assim porque o proprio negréo la faz assim... Nao
tem... O proprio negro desmoraliza 0 negro também. Aqueles negros

que estdo melhor... Como pode, né€? E da mesma raca...

Pesguisadora: Aqueles que tém mais condicdes econdmicas estdo

humilhando os que tém menos condi¢des econdmicas, € isso?

Rosa: E isso 0 que acontece |a no Ermo.
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Pesguisadora: E isso sb acontece entre 0s negros ou com o branco e

0 pobre?

Rosa: Com o branco também... As vezes, sofre... L4 é horrivel.

Fonte: Entrevista de Dona Rosa—(Anexo A)

O que esta em veiculacdo nesses excertos é a demarcacdo dos lugares ocupados por
cada um dos sujeitos, bem como a defini¢do de quem € regro e de quem é branco, segundo os
critérios da cor de pele, das caracteristicas fisicas e da descendéncia de Dona Rosa e de sua
colega. Mais do que marcar as posi¢des de sujeito, trata-se de marcar um  territorio que passa
a ser ocupado segundo esses critérios, isto € o Ermo era um chdozinho de negro. E um
espaco territorial que abarca ndo apenas a Comunidade Silva, mas também outros sujeitos
considerados afro-brasileiros. E ali, naguele bairro, que é destinado o espaco ocupado pelo

negro, desmascarando as “fronteiras do dentro e do fora’.

Quando os dados sobre o Bairro Ermo falam sobre uma numerosa populacéo
habitacional de afro-brasileiros, h4 que considerar as dindmicas migragdes que ocorreram
nesse territdrio durante o periodo escravagista e no seu £rmino. Iniciemos analisando o
proprio significado da palavra que nomeia esse bairro: “ermo” significa “lugar despovoado,
deserto, descampado e abandonado”, indicando como era esse espago ha época escravagista,
isto €, um territério descampado, em meio a ata e retirado do centro urbano de Guaiba. Era

l& que os escravos fugidos, mais tarde libertos, buscavam estabel ecer suas moradias.

A fuga de um modelo escravagista favoreceu que um alto contingente de escravos e
ex-escravos libertos buscasse por essas terras desocupadas para formar ou integrar quilombos
nesse entorno, formando-se, assim, o Bairro Ermo e sendo considerado um bairro negro.
Larogue (1986) aponta que, nos anos posteriores a Abolicéo, esse fluxo continuava crescente,
ocorrendo novas migragoes, pois pedacos de terras iam sendo comercializados, vendidos ou
adquiridos por novos moradores, embora fossem de maioria afro-brasileira. Esse movimento
fez com gue os quilombos que ali estavam estabelecidos fossem se desfazendo, integrando o

bairro a0 espaco urbano da cidade de Guaiba.
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Problematizando a questéo da comunidade, ndo apenas a Comunidade Silva, mas a
comunidade do Ermo, trago Bauman (2005) quando afirma que esse € um espaco carregado
de sentidos remetendo a idéia de unicidade e tranquilidade. Ou seja, viver em comunidade
implicaria uma identidade Unica e fixa— no caso do Ermo, uma identidade negra vivenciada e
sentida por todos da mesma forma, assim como, na Comunidade Silva, haveria a identidade
quilombola. Podenos pensar nessa impossibilidade ao ver como o Bairro Ermo, considerado
um “chd de negro’, vive uma diversidade de processos, onde uns sdo considerados
“melhores’ que outros, pondo em funcionamento outros marcadores culturais que ndo apenas
o de racaletnia. Viver naquele espaco, onde todos poderiam ser considerados “iguais’, néo
garante igualdade de tratamento entre uns e outros, nem que se deixe de ser discriminado ou

humilhado, como diz Dona Rosa.

O que se vé em circulagdo, na Comunidade Silva e no Bairro, € um processo que
desestabiliza e subverte a fixag&o das identidades, desdobrando-se em outras possiveis formas
identitarias, que podem ser a0 mesmo tempo, ambiguas e indefinidas, em que esses sujeitos se
reconhecem como “misturados’. Os moradores ca Comunidade tém descendéncia de etnia
branca por parte de pa e de etnia negra por parte de mae, 0 que, entremeado a outros
elementos culturais, os faz criar outra categoria identitaria, que ndo é mais nenhuma das duas

originais.

Esse processo de hibridizacdo, segundo Silva (2000, p. 87), “confunde a suposta
pureza e insolubilidade dos grupos que se relinem sob as diferentes identidades nacionais,
raciais ou étnicas’. Esse novo espaco, resultante da hibridizacdo, introduz uma diferenca que
desestabiliza e subverte a fixidez da identidade. N& se pode esquecer, no entanto, que esse

processo é uma producdo social que envolve relagdes de poder. Para Silva (2000, p.96),

Ver aidentidade e a diferenca como uma questéo de produgdo significa
tratar as relagbes entre as diferentes culturas ndo como uma questéo de
consenso, de didlogo ou comunicacdo, mas como uma questéo que envolve,
fundamentalmente, relagdes de poder. A identidade e a diferenca ndo séo

entidades preexistentes, que estéo ai desde sempre ou que passaram a estar
ai apartir de algum momento fundador, elas ndo sdo elementos passivos da

cultura, mas tém que ser constantemente criadas e recriadas.
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Assim, as identidades sdo produtos, efeitos e construcdes instaveis, contraditorios e
inacabados, ligados a estruturas narrativas e a sistemas de representacéo. Trata-se de um
movimento dindmico de construcdo, ou segja, ao dizermos algo sobre certas caracteristicas
identitarias de grupos culturais, estamos inserindo-nos em um sistema linguistico mais amplo
gue contribui para reforcar, afirmar ou negar certas identidades. Quando os sujeitos da
Comunidade Silva se referema si mesmos e aos outros como “misturados’, ndo estdo fazendo
uma descricao sobre sua cor, estdo reforcando multiplas identidades, n&o apenas branca, mas
gue também ndo € negra e também ndo deixa de ser afro-brasileiro, quilombola, galicha,

homens ou mulheres e outras tantas que circulam naguele contexto.

Nesse sentido, volto-me novamente aos excertos acima para dar luz ao que venho
analisando até agui — a producéo e a provisoriedade das multiplas identidades dos sujeitos da
Comunidade Silva produzidas pela linguagem. Quando Dona Rosa utiliza certas expressdes,
como negréao, negra e chaozinho de negro, ndo esta manifestando uma opinido simplesmente;
ela est4 contribuindo para um processo que Silva (2000) denomina de recorte e colagem,
guando se retira uma expressdo de um contexto mais amplo, repetida varias vezes e ela é
inserida em um novo contexto, em que aparece COMO uma opinido. Esse processo, por vezes
repetivel, produz e reforca as identidades culturais, uma vez que somos produtos de atos de
linguagem. A identidade afro-brasileira, aparentemente pautada em argumentos bioldgicos e
geogréaficos, € um construto cultural ligado a sistemas de significagdo e, por vezes, ligado a

producdo de outras identidades, como a quilombola.

De forma recorrente, tanto nas entrevistas dos sujeitos da Comunidade Silva, quanto
nas politicas publicas relativas as questdes quilombolas, as representacbes em torno da
identidade negra estéo diretamente ligadas a questbes quilombolas. As representagdes acerca
das especificidades culturais desse grupo que foi trazido da Africa para o Brasil, no decorrer
dos séculos XVI1 e XVIII, com o propésito de serem escravos, partem do pressuposto de uma

relacéo de dependéncia e de naturalizacdo da relacdo entre “ ser negro e ser quilombola’.

A propria conceitualizagdo de comunidade quilombola, segundo a Fundacéo Cultural
Palmares, registra a denominagdo “quilombo” como uma expressdo que designa um grupo
social afro-brasileira, conforme discuti anteriormente. Retomo isso porque me interessa
mostrar que 0s processos de representacdo dos sujeitos e de grupos funcionam como

processos de identificagdo que estdo sendo postos em circulagdo por uma jurisprudéncia que
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distingue, nomeia, hierarquiza determinadas categorias identitérias, de multiplas formas e com
diferentes efeitos. Por um lado, hd uma ligacéo estreita e direta de duas categorias identitarias
— quilombola e afro-brasileiro — vistas como Unicas e fechadas, conforme legitima a Portaria
n. 98 de 2007 em seu pardgrafo 1° ingtituindo o Cadastro Geral de Remanescentes das
Comunidades dos Quilombos da Fundacdo Cultura Palmares, também autodenominadas
Terras de Preto, Comunidades Negras, Mocambos, Quilombos, dentre outras denominagoes

congéneres:

"PAR" 1° O Cadastro Geral de que trata 0 caput deste artigo € o registro em
livro proprio, de folhas numeradas, da declaracdo de autodefinicdo de
identidade étnica, segundo uma origem comum presumida, conforme
previsto no art. 2° do Decreto n° 4.887/03 (grifo meu).

Quero destacar que a Lel prevé que, para que sgja reconhecida uma comunidade
quilombola, é necessario que o sujeito se atribua uma identidade étnica, presumidamente afro-
brasileiro, em detrimento de outras, como uma identidade hegemodnica. Sdo essas
representagOes que auxiliam na producdo e manutengdo de uma visdo monocultural e de uma
identidade totalizante.

Por outro lado, reconheco que uma das lutas dos movimentos sociais afro-brasileiros é
0 espaco da representacdo, considerando a diversidade de processos na formagcdo e na
manutencdo das comunidades quilombolas e nas formas de ser e viver a identidade afro-
brasileira O lancamento da Politica Nacional de Promocdo da Igualdade Racia na
Conferéncia de Durbam, em 2003, e a asinatura do decreto n. 4887/03 sdo formas de
circulacBo dessas representacdes. Para a FCP, a emissdo de titulos de propriedade e a
regularizacdo fundiaria para as &reas remanescentes de quilombos é uma forma de reparacéo
historica— ainda que parcial — e de reconhecimento publico da contribuicdo dada pelos quatro
milhdes de africanos escravizados e seus descendentes na edificacéo do Brasil. O que ocorre é
a producdo histérica, politica e social de representagdes em torno de, e sobre, um espaco e 0s
sujeitos que & vivem e se relacionam, definindo, hierarquizando e construindo a nogéo de

uma identidade cultural .
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Esses conceitos tém um fundamento etno-semantico e politico, como classificar,
excluir, incluir e definir quem pode ser considerado quilombola ou ndo. No caso dos
moradores da Comunidade Silva, h& conflitos e tensbes em aceitarem se como pertencentes a
uma comunidade quilombola, pois ser quilombola implica ser afro-brasileiro, como diz Seu

Chico em uma das suas fdas ja citadas anteriormente.

Para ele, ra Comunidade Silva, “tem branco e preto. Gente de seu pa”. Isto €, pelo
fato de que o pai e 0 avb de Seu Chico e de Dona Rosa eram brancos e a bisavg, aavé e amae
eram afro-brasileiras. A questdo é problemética quando se coloca em foco uma identidade
unica e fixa, como definir quem € “branco e preto”, e, assm, quem € quilombola e quem ndo

€ quilombola.

No processo de construcdo das identidades dos moradores da Comunidade Silva, estéo
em jogo multiplos elementos que se articulam aos aspectos historicos sociais, culturais e
étnicos. Desde a Abolicdo da escravatura com a necessidade de substituir a méo-de-obra
escrava por uma assalariada, o afro-brasileiro passa a ser visto de outras formas e dentro de
outras categorias identitarias. Segundo Castro (2006), o afro-descendente, como grupo e
identidade, passa a ser visto também dentro da categoria “nacional” ou “brasileira’, embora

continue sendo visto com desprezo, pois ndo deixa de ser considerado como afro-brasileiro.

A partir da Primeira Guerra e com a crescente consolidacéo dos efeitos da Revolucéo
Industrial, o fluxo imigratdrio sofre um abalo, reduzindo a imigracdo em massa e cedendo
espaco parafixar os individuos em suas pétrias. Ao mesmo tempo, crescia 0 nacionalismo em
todo o mundo. As nacBes européias, preocupadas com a concorréncia econdémica e militar,
nascida durante o periodo da expansdo colonialista, passaram a adotar politicas restritivas de
emigracdo. No Brasil, o nacionalismo também ganhava forca, a0 mesmo tempo em que a
imigracdo sofria um declinio. Assim, ha um esforco para a construcdo de um novo
“brasileiro”, e o afro-descendente, desprezado até entdo, ganha forca como “mestico”.
Segundo Matta (1987), nessa época, h4 uma invencdo do mulato, com a pretensdo de
reafirmar a nacionalidade, aproximar etnias, diluir tensdes e confrontos. Com a invencéo do
mulato, cria-se uma categoria intermediaria entre o branco e o negro, onde o branco é aquele

gue € de origem européia e 0 negro é aquele que € de origem africana e escrava. O que esta
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em jogo aqui, segundo Silva (2000), é a mistura, a conjuncdo, o intercurso entre diferentes
etnias, entre diferentes ragas, 0 que coloca em Xxeque 0S Processos que véem as identidades

como separadas, divididas e segregadas.

Nesse contexto, 0 poder ptblico comeca a legitimar e disciplinar as manifestactes de
origem afro-brasileira através de uma série de normas e decretos, concebendo-as desde entdo
como brasileiras e folcloricas. As manifestagdes culturais afro-brasileiras, que, no periodo
escravagista, eram vistas com menosprezo e restritas a certos espagos e periodos, passam a ser

valorizadas e reconhecidas como cultura popular brasileira.

Dentre essas representagOes afro-brasileiras valorizadas, estdo as comunidades
quilombolas, que passam a ser vistas como a afirmacdo da identidade negra. 1sso, por S 0, é
problematico, pois assim poderiamos supor uma maneira de ser e viver a identidade negra
ligada a uma identidade quilombola, em que ambas se relacionariam e se complementariam
formando outra categoria identitaria Unica. 1sso como se fosse possivel que todos os sujeitos
guilombolas vivessem suas identidades de forma homogénea, sem impasses, sem 0
atravessamento de outras identidades, sem estar enredados em acontecimentos fora da rede
gue os congtituiria. Caminhando nessa direcdo, para aguns sujeitos da Comunidade Silva,
viver essa Unica forma de ser quilombola n&o € algo tranquilo, o que faz com que muitos néo
se definam como quilombolas, embora também ndo neguem a possibilidade de sé-lo, como
diz Dona Ema:

Mas eu sei que a gente € dos escravos, € dos quilombos...

Dona Rosa, assm como muitos moradores da Comunidade Silva, ndo nega a sua
ascendéncia escrava e quilombola, embora também ndo aceite assinar a certiddo de
autodefinicio™®. Entre os aspectos analisados, destacam-se os dados histéricos da Comunidade
Silva, que ocupa as mesmas terras desde a sua formagdo, com uma trgjetoria de ancestralidade

escrava que atende aos dados técnico-cientificos expressos juridicamente e levantados pela

18 De acordo com a Portaria n. 98, de 26 de novembro de 2007, que trata do cadastro geral de remanescentes das

comunidades quilombolas e orienta no processo de autodefinicdo étnica, consideram-se como quilombolas os remanescentes
das comunidades dos quilombos, devendo constar a assinatura em certiddes de autodefini¢éo.
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Secretaria de Cultura da cidade de Guaiba juntamente a Secretaria Estadual de Cidadania e
Trabalho, representada pelo Comité relativo as comissdes das comunidades quilombolas do
Rio Grande do Sul. Segundo os pareceres desses 6rgaos, a Comunidade Silva atende as
exigéncias no que diz respeito aformagdo, grau de parertesco, &rea territorial ocupada e
aspectos culturais e econdmicos, de acordo com o Decreto n. 4887, com excegdo da auto-

definicdo, expressa nos artigos 1° e 2°:

Art.1° Para os fins deste Decreto, a caracterizagdo dos remanescentes das
comunidades dos quilombos serd atestada mediante autodefinicdo da
prépria comunidade.

Art. 22 Consideram-se remanescentes das comunidades dos quilombos, para
os fins deste Decreto, 0s grupos étnico-raciais, segundo critérios de auto-
atribuicdo, com tragjetdria historica prépria, dotados de relagles territoriais
especificas, com presuncdo de ancestralidade negra relacionada com a
resisténeia a opressao histérica sofrida.

Essa idéa de auto-atribuicdo, fixada pelas politicas publicas quilombolas, implica
assumir uma identidade Unica e fixa, o que, para os integrantes da Comunidade Silva, é
conflituoso, uma vez que, para eles, a identidade quilombola esta diretamente ligada auma
identidade afro-brasileira, e isso se torna problemético, na medida em que concorrem no
mesmo campo outras identidades étnicas. Ao conversar com alguns individuos da
Comunidade Silva, esse conflito esteve presente. Para muitos deles, a questdo da etnicidade é

marcante:

Pesguisadora: Eu sei que alguns aqui do patio ndo querem o
reconhecimento daqui como comunidade quilombola...

Dica: E, ninguém quer se envolver. Os mais novos nunca ouviram
nada de escravo. O Ultimo foi a vo, entéo, eles ndo conviveram... E
também os filhos e 0s netos, uns sairam pretos que nem a Vo, e

outros brancos, é tudo misturado.
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Fonte: Entrevista de Dona Dica (Anexo E)

Para Seu Chico e Dona Dica, os descendentes da \0 Irma “sairam misturados’, por
isso, ndo se poderia ser branco e ser “gente do pal” e ser a0 mesmo tempo quilombola, ou
sgja, uma identidade ligada a questdo negra e escrava, vivenciada na familia apenas por parte

de mée. Dona Rosa também compartilha dessaidéa

Pesguisadora: Além da palavra “ escravo”, a palavra “ quilombo” , a

senhora ja ouviu falar?

Rosa: Ja, quilombo... Eu j& ouvi e ja edive 14 no saldo, numas
reunides s para negro. Eu me lembro, eu era mocga e ndo gostava,
mas meu pai dizia para a gente ir |14, para a gente ver... Eu ndo

ligava muito.

Fonte: Entrevista de Dona Rosa (Anexo A)

Esse trecho da fala de Dona Rosa deixa aparecer a idéia de que as questdes
guilombolas dizem respeito “a negro”; o pai de Dona Rosa, que era branco, incentivava seus
filhos a participarem de tais reunifes, uma vez tinham uma ascendéncia regra e escrava por
parte e mée. Essa diversidade de processos vivenciada pelos moradores da Comunidade
Silva é desconsiderada pelas politicas publicas referentes as questées quilombolas, uma vez

gue exigem que esteja em funcionamento uma identidade negra.

O que vemos circular nessa Comunidade sdo identidades culturais que subvertem a
I6gica hegembnica da identidade quilombola fixada pelas politicas publicas. Por outro lado,
embora os individuos da Comunidade Silva ndo aceitem se reconhecer juridicamente como
quilombolas, também ndo negam ser descendentes de escravos e, por isso, quilombolas.
Contudo, ha interesses territoriais em jogo que se entrecruzam com as diferentes identidades

gue circulam na Comunidade. Vé-se a apreensdo e 0 medo de alguns de seus integrantes
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guanto a perda desse territorio, pois entendem que, se forem juridicamente reconhecidos
como quilombolas, poderéo perder seu espaco na Comunidade, ja que ndo sdo “puramente”
afro-brasileiros, podendo ser entendidos como “falsos quilombolas’, embora entendam que

sgjam descendentes de escravos.

Pesguisadora: Vocés sempre moraram aqui nessas terras, desde a
época de sua bisavo, né? E por isso podem ser reconhecidos como

quilombolas. O que a senhora acha disso ?

Ema: E, eu sdi... A gente vem dos escravos, e eles vieram para ca.
Desde aquela época, nds estamos aqui. Mas tem muita gente que ndo
quer, ndo... Ja morreram bastantes pessoas, e tem muita gente que
ndo prestava atencao nisso, que ndo contava historia, e muitos nem
querem ser descendentes, tem isso ai também. N&o... Tinham medo
de sair daqui, sei & 0 que é Muita gente pode achar que néo
porque o v& MAario era branco. Mas eu sei que a gente é dos

escravos, é dos quilombos.

Fonte: Entrevista de Dona Ema (Anexo C)

Pesquisadora: Os moradores daqui sabem o que € ser quilombola? E

0 gue a senhora entende por ser uma comunidade quilombola?

Dona Rosa: E, mas muitos do pessoal ndo quiseram, ficaram com
medo. Eu falel com eles, e ndo aceitaram, e até falei para a Carmem.
Eles me diziam que eu ia ne meter em enrascada. Eu néo tinha
medo, mas nao tinha as pessoas. Eu falei para eles, mas eles néo
quiseram. Eu falei para o meu irmao, e eles ndo quiseram, ai, ndo
apareceram mais.

A Miriam, da Prefeitura, veio aqui e falou, e eu ja sabia, lano CTG,

e a Carmem explicou mais, que ela € minha sobrinha e sabe, mas eles
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ndo querem aceitar, e 0 que € que eu posso fazer... Eu disse, é tudo
antigo, mas eu ndo posso, tem que deixar, € para 0 bem dees

também. Eu ndo sel se eles tém medo, mas o que posso fazer...

Olhando para esses excertos, vejo que ndo ha a negacéo da identidade quilombola, mas
sim entrecruzamentos identitarios em que, por vezes, se € quilombola - afro-brasileiro; outras
vezes, se € quilombola - ndo afro-brasileiro; as vezes, se é galicho — quilombola; e, ainda,
outras vezes, se € gaucho - afro-brasileiro, entre tantas outras identidades possiveis. Ao
posicionar-se 0 mesmo sujeito cultural de forma téo diversa, visualizamse muitos dos
conflitos, das ambigiidades e das especificidades que produzem uma cultura e seus sujeitos.
Assim, esses entrecruzamentos identit&ios podem ser entendidos como a “expressdo da
tensdo e do conflito que a diversidade e a fragmentacdo, que lhe deram origem, introduzem
nas representactes que pretendem fabricar sua unidade” (MEY ER, 2000, p.105).

Meyer (2000), analisando tal questdo, destaca que combinacdo ndo pode ser
entendida como a sobreposicao de identidades, ou sgja, como se o sujeito fosse agregando e
somando multiplas posicdes ou identidades de forma tranquila e harmdnica. Contrariamente,
entendo gque esses entrecruzamentos podem ser conflituosos ou mesmo convergentes, com a

possibilidade de se assumirem, em diferentes momentos, muitas e diferentes identidades.

Considerando essas questdes e outras exploradas até aqui, afirmo que ndo € possivel
pensar em uma categoria identitaria Unica e homogénea que possa definir um jeito de ser,
pensar e viver como um quilombola, tal como é fixada pelas politicas plblicas relativas a
guestédo quilombola. Isso porque parto da perspectiva de que ha muitiplas identidades
culturais que foram constituidas e constituintes dos sujeitos da Comunidade Silva, que vao
nominando-os e posicionando-os de formas variadas, que ora convergem e ora pdem sob
tensdo a identidade quilombola. Olhando de forma mais ampla para as identidades
quilombolas, galchas e étnicas que se confrontam e convergem para tantas outras, € possivel
afirmar que ha muitas possibilidades de posicionar-se que foram se constituindo entremeadas
aos acontecimentos que interpelaram os integrantes da Comunidade Silva ao longo de

diferentes tempos e espacos.
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Quando aaventurado inicio se torna o comego de um final inacabado

O que congtitui o interesse principa da vida e do trabaho € que ees Ihe
permitem tornar-se diferente do que vocé erano inicio (FOUCAULT, 2004,
p. 294).

Quero retomar a epigrafe que abre esta dissertacdo e que, desde o inicio da trgjetéria
desta pesquisa, vem dizendo muito para mim. Essas palavras de Foucault tém me inspirado
a pensar, agir, escrever, ler e, acima de tudo, a ressignificar a minha trgetéria como
pesquisadora, que hoje olha para esse percurso de outro lugar — de quem chega ao fim de
um caminho inacabado.

Lembro que, ainda na qualificacdo da proposta desta pesquisa, ja de posse dos
materiais empiricos, argumentei que objetivava investigar as questfes identitarias, sem
muita clareza do foco a ser pesquisado. Pela riqueza do material que tinha em méaos, muitas
eram as possibilidades de olhar para o que ali se apresentava, 0 que se constituiu em um
grande desafio e produziu muitos efeitos sobre a pesquisa e sobre mim. Digo isso porque,
no decorrer da pesquisa, houve muitos deslocamentos, exigindo que eu percorresse
caminhos de idas e voltas, de costuras e descosturas tedricas, em uma operacdo de ensaio
(LARROSA, 2004a). Em meio a esse processo, nada linear e tranquilo, de-me conta de
como fui me constituindo como uma pesquisadora interessada em um objeto de estudo que
S0 na qualificac8o se tornara mais nitido. Dessa maneira, fui sendo interpelada e tocada

pela experiéncia, no sentido em que Larrosa a considera (2004b, p.2), ou sgja, como aquilo
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gue “nos passa, 0 que nos acontece ou 0 gque nos toca. N80 0 que se passa, Nao o que
acontece ou 0 que toca. A cada dia se passam muitas coisas, porém, abO mesmo tempo,

guase nada nos acontece” . Pensar a experiéncia como algo que nos af eta requer

Parar para pensar, parar para olhar, parar para escutar, pensar mais devagar,
olhar mais devagar e escutar mais devagar; parar para sentir, sentir mais
devagar, demorar nos detalhes, suspender a opinido, suspender o juizo,
suspender a vontade, suspender 0 automatismo da acdo, cultivar a atencéo e
a delicadeza, abrir os olhos e ouvidos, falar sobre o que nos acontece,
aprender a lentiddo, escutar & outros, calar muito, ter paciéncia e dar-se
tempo e espaco (LARROSA, 2004, p. 5).

Com esse olhar, de parar, pensar e experienciar em um exercicio de ensaio, este estudo
foi ganhando contorno. Afetada pelos acontecimentos que cercaram a qualificagdo do projeto,
empreendi movimentos para compor um modo de operacionalizar a pesquisa. Assim, construi
um caminho metodol égico, conforme ja detalhado, que me possibilitasse entender como as
identidades culturais produzidas pelas representacbes que circulavam entre os sujeitos da
Comunidade Silva relacionavam-se, convergindo para a identidade quilombola fixada pelas

politicas publicas ou colocando-a sob tensdo.

O exercicio de olhar para a materialidade que estava sendo produzida exigiu que eu
agrupasse e reagrupasse muitas vezes os materiais, em busca dos enunciados que ali
circulavam e que falavam dos syjeitos da Comunidade Silva. Entendo que o enunciado néo
existe sozinho, ele esta correlacionado com outros enunciados da mesma ordem discursiva, ou
seja, ele entra “[...] num jogo de relagdes com outros elementos semelhantes a ele; como um
ponto sem superficie, mas que pode ser demarcado em planos de reparticdo e em formas de
grupamentos’ (FOUCAULT, 2005, p.90). Tratava-se de compreender os entrecruzamentos, as

regularidades em torno do que estava sendo dito sobre os sujeitos da Comunidade Silva.

Para analisar 0 que estava sendo dito, olhel os materiais pelas lentes dos Estudos
Culturais numa perspectiva pos-estruturalista, sobretudo pelas ferramentas tedricas de
representacdo, identidade e diferenca, reconhecendo a produtividade que oferecem para
problematizar o conhecimento e seus efeitos de verdade na constituicéo de sujeitos. Paraisso,
parti do pressuposto de gque a linguagem atribui sentidos ao mundo e constréi a realidade na

gual vivemos e nos inserimos. Nesse contexto, os elementos de nossa vida social sdo
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conformados discursiva e linglisticamente. A linguagem ndo sO expressa as caracteristicas

dos elementos de sentido, como também os constitui (HALL, 1997).

Outro conceito importante € o de representacdo, entendida como um sistema de
significagdo que permite dar sentido ao nosso mundo. Os sistemas de significagdo constroem
linglistica e culturalmente os sentidos que sdo atribuidos aos modos de pensar e agir sobre
nds mesmos e sobre os outros (WOODWARD, 2000; SILVA, 2000). E por isso que os
conceitos de linguagem e de representacdo adquirem, neste estudo, um elevado grau de
importancia, porque se passa a considerar que a linguagem constitui nossas préaticas
discursivas e que a representacéo as coloca em circulagéo, produzindo sentidos e construindo
realidades. Nessa perspectiva, Louro (2001, p.99) entende que “n&o cabe perguntar se uma
representacdo corresponde ou ndo ao real, mas, ao invés disso, como as representacoes

produzem sentidos, quais seus efeitos sobre 0s sujeitos, como elas constroem o real.”

Primeiramente, analisel 0s processos de producéo de uma comunidade quilombola,
discutindo diferentes conceitos de quilombo e entremeando as condicdes historicas e culturais
do periodo escravagista no Brasil e no Rio Grande do Sul. Considerei também os efeitos
dessas condigdes na formacdo da Comunidade Silva e na producdo de determinadas
identidades culturais.

Apoiada nas idéias de Bauman (2005), argumentei que uma comunidade comporta
uma diversidade de sentidos, o que impossibilitaria um compartilhamento Unico de idéias,
sentimentos, valores e identidades. Em uma comunidade, hd uma multiplicidade de processos
gue concorrem ao mesmo tempo, envolvendo critérios de selecdo, separacdo e exclusdo de
possibilidades, fazendo emergir um modelo cultural cujo alicerce € a valorizagdo da

individualidade, construido pelo préprio sujeito.

Nessa rede, ainda examine como as politicas publicas que tratam das questbes
relativas as comunidades quilombolas no Brasil vém entendendo e fixando uma identidade
guilombola de forma genérica. No caso da Comunidade Silva, mesmo atendendo as
exigéncias da Lel para o reconhecimento de suas terras como sendo um quilombo, os
moradores ndo aceitam se reconhecer como quilombolas, embora néo neguem a possibilidade
de s&-lo, 0 que acarreta um impasse entre eles a legidacdo. O que esta em jogo Sa0
negociagles identitarias fluidas, constantes, instéveis, indeterminadas, por vezes ambiguas,

produzidas pelas representacdes sociais e culturais que os envolvem.
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Tomando essa diregdo, andlisel a producdo das identidades galchas, néo/afro-
brasileiras e quilombolas que circulam entre os integrantes ca Comunidade. Olhar para
representagdes que circulam nessa Comunidade possibilitou entender como foram sendo
engendradas identidades culturais que produzem determinadas verdades sobre esses sujeitos,
nos seus modos de ser e de pensar, marcando-o0s como galchos, homens, mulheres, ndo/afro-

brasileiros e quilombolas, entre tantas outras formas possiveis.

Diante disso, pelas mdltiplas identidades culturais que |& circulam, muitos integrantes
da Comunidade Silva véem a impossibilidade de assumir uma identidade quilombola, isto &,
para muitos deles, a identidade quilombola € vista de uma forma “frigorificada’, em que a
pureza racial € encarada como condi¢do necess&ria. Na contramédo dessa idéia, 0s sujeitos da
Comunidade Silva véemse “misturados’ e, por isso, teriam perdido sua pureza racia e

quilombola.

Dai desdobra-se um guestionamento sobre 0 modo como a identidade quilombola é
fixada pelas politicas publicas — de forma totalizante e Unica. Embora reconheca que as
comunidades quilombolas foram sendo constituidas em meio a uma diversidade de processos,
0 que é expresso nas politicas plblicas relativas as questdes quilombolas é a valorizacdo de
uma identidade afro-brasileira, entendendo que todos aqueles que sdo descendentes de negros
Sse encaixam em uma categoria identitaria Unica, ligada a uma referéncia biolégica e

geogréfica.

Essas questbes permitiram-me discutir as conflitualidades que estédo presentes no
processo da construcéo das identidades, posicionando, definindo, selecionando e excluindo
guem pode ou ndo pertencer a um determinado lugar, e que a0 mesmo tempo diferenciam e
homogeneizam. Assim, pode-se pensar que as representacdes que circulam na Comunidade
Silva tanto incorporam essas nogBes de identidades Unicas quanto as problematizam,
indicando as dimensdes sociais, culturais e politicas que precisam ser mais bem examinadas
em meio a complexidade da p6s- modernidade.

Reconhego que poderiam ser feitas muitas outras andlises em torno dos materiais
produzidos pelos sujeitos da Comunidade Silva, as quais mereceriam outros olhares e
escutas, talvez até mais aprofundados, mas reconheco também que o tempo me captura,
exigindo que eu estabeleca prioridades. Da mesma forma, entendo que ndo ha como

estabelecer um final para os significados produzidos acerca dessa Comunidade, visto que
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caminho por entre fronteiras escorregadias, incertas e inacabadas € por isso, assumo a
provisoriedade destes olhares, que poderdo ser aprofundados e ressignificados de outros

modos.

Nesse sentido, volto-me para o inicio, inspirando-me novamente na epigrafe que abre
edta dissertagcdo, atrevendo-me a dizer que j4 ndo sou a mesma que era no inicio desta
aventura, pelos atravessamentos que vivi até agui, pelas leituras perturbadoras, pelas
participagdes nos grupos de estudos, pelas conversas com 0S oOutros aventureiros-
pesquisadores, pelas vozes dos sujeitos da Comunidade Silva e por tantas outras redes que
me compdem e que me afetam, produzindo efeitos de algum modo. Assim, vejo que avoz
de Foucault ressoa dentro de mim, produzindo satisfacdo e incerteza, poisjando sou quem

€u era no inicio desta caminhada.
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Anexo A - Entrevista de DonaRosa Silva

Nome: Rosa Silva
ldade: 74 anos

Data: 02/08/06

Pesquisadora: Esta entrevista que eu quero fazer € entrevistar véarias pessoas que tenham
descendentes negros na familia que so de origem negra, pra contar um pouco de sua vida e
sua histoéria relacionada a Guaiba, me contar um pouquinho como € ser negro em Guaiba.

Pode comecgar me dizendo todo o seu nome:
Rosa: Nome de solteira?

Pesquisadora: Sim, pode ser.

Rosa: Meu nome ééRosaM. P. daS.
Pesquisadora: E 0 seu nome de casada?
Rosa: E RosaM. S. deD.

Pesquisadora: E a suaidade?

Rosa: 74
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Pesquisadora: Onde a senhora nasceu?

Rosa: Nasci no Ermo, na mesma casa, agui no terreno.
Pesquisador a: E esse terreno era de quem?

Rosa: Da minha bisavo.

Pesquisadora: E a sua mée?

Rosa: Minhamée eralrmaPires da Silva.
Pesgquisadora: E ela era nascida em Guaiba?

Rosa: No Petim. O meu pai era em Guaiba.
Pesquisadora: E 0 seu pai trabalhava o qué?

Rosa: No Matadouro aqui. Comegou no Matadouro que tinha aqui no centro de Guaiba, onde

hoje é ali 0 supermercado.

Pesquisadora: Ah, sim... Onde era 0 Matadouro Municipal...
Rosa: Sim, ele dava facada e cortava no abate.

Pesgquisadora: E a sua mée, no que trabalhava, em que atividade?
Rosa: Em casa...

Pesquisadora: Erado lar?

Rosa: E, do lar, cuidava dos filhos, nds era um monte, né?
Pesquisadora: Quantos filhos?

Rosa: NOs era sais, né?

Pesquisadora: Quantos homens?

Rosa: Cinco homens, sO eu de mulher.
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Pesquisadora: Entdo, a senhora sempre morou no bairro Ermo, no mesmo lugar... A senhora

poderia falar um pouquinho da sua infancia em Guaiba, no bairro Ermo, das brincadeiras...

Rosa: Na época, as brincadeiras eram completamente diferente, muito diferente... A gente
podia brincar narua, que era deserto, né? Naquele tempo, era O mato, a gente andava na rua,

nada acontecia...
Pesquisadora: Nao se ouviafaar em violéncia?

Rosa: N&o, ndo se ouvia nada, brincava... Brincava com guria e nada, a gente andavanaruae

nada acontecia, nada, nada, nada... Era bom.
Pesquisadora: E as brincadeiras como eram?

Rosa: De roda... Agora, nem brinca, nem sabe mais, né? A gente cantava de noite, era téo
bonito. Era deserto, a gente se gjuntava, e 0s parentes iam visitar uns aos outros. A gente

brincava com as amigas, e iam até ndo sei que hora brincando. Era muito bom.

Pesquisadora: Entdo, tinha as brincadeiras de menino e as brincadeiras de menina e as que 0s
meninos e meninas brincavam juntos. Brincavam no rio?

Rosa: Era muito dificil. A m&e que levava a gente e o0 pai, mas era muito dificil, porque tinha
o arroio ai por perto, tinha um arroio publico |4 perto da minha casa, € 0 meu pai ia e a gente

era crianga, tomava banho ali mesmo.
Pesquisadora: Entdo, tomava banho nos arroios, nem precisavair ao rio?

Rosa: E, nos arroios. A gente nem sabia como era o rio, e o arroio era bem limpinho, porque a
agua, a gente tomava de cacimba também. Ficava vazia, e a gente ia ai e buscava a égua,

lavavaroupa, e tudo era assim.
Pesquisadora: E tinha horta e criagdo de animais?

Rosa: Tinha, a gente criava porco, tinha charrete pra gente sair, era muito bom. Nagquele

tempo, era bom, agora ndo tem mais nada disso.
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Pesquisadora: E, muita coisa mudou. Mas a senhora morando hé 74 anos no bairro, o que a
senhora acha que ndo mudou? O que a senhora pode dizer que permanece e que, apesar de

todas as mudancas, a senhora pode dizer “isso ainda é a mesma coisa’ ?

Rosa: Ai, eu ndo posso dizer, porque agora ta tudo tdo diferente, téo diferente... Agora ndo

tem mais unido, ninguém mais...
Pesquisadora: Narelagéo entre as pessoas?

Rosa: E, ndo tem mais um vizinho. Se a gente manda uma crianca no armazém, 0s outros
atacam pradar nas criancas, e a gente faz queixa pros pais, e os pais ndo fazem nada, fica por

isso mesmo... Ta muito diferente, até a educacéo ta diferente.

Pesquisadora: Como era a educacdo? Como € que seus pais educaram a senhora e como eraa

relacdo do pa e da mée com seus filhos?

Rosa: Meu pai as vezes saia, a minha mée saia com nos, e nos era bastante, n€? Aonde eu ia...
A casa aonde nés ia, aonde eles iam passear, nés ia. NOs chegava, e ele arrumava um canto e
dizia: “vocés fiquem tudo sentado ai, vocés come quando chamarem pradar, vocés vao’. E dli

nos ficava sentado até chamarem, e nés ia, e tinha que ficar quieto.
Pesquisadora: E as criancas atendiam ao chamado dos pais?

Rosa: Atendiam. Nos ficava tudo sentadinho ali, esperando. Agora, a gente bota uma mesa, e

as criancaem dois minuto come tudo [risada).
Pesquisadora: E os pais precisavam chamar muito a atencéo?

Rosa: SO o olhar bastava, sO uma olhada. Eles s faziam uma cara pra gente, e a gente sabia

gue tava errada. Nés obedecia aquilo e ndo fazia mais nada e ficava quieto.

Pesquisadora: Tinha assuntos que as criancas ndo podiam chegar perto ou ouvir, ou as

criangas participavam?

Rosa: N&o chegava nem perto. N&o podia se meter como hoje as criangas faz
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Pesquisadora: Em que momento as criangas compartilhavam o mundo com os adultos, se

relacionavam?

Rosa: Quando tinha uma festa, uma danca, nés ia, a gente se metia, e eles deixava e ndo se

importavam.
Pesquisadora: Festas ndo tinham problemas, mas a que tipos de festas vocés iam?

Rosa: Aniversario, nés festgjava muito aniversario. Naquela época, o pai gostava de festgjar,
e jafazia uma festanca. Nao € como hoje, que os pais tdo conversando e os filhos tomam
conta. Até as vezes deixam o0 pai com a cara ho chdo. Como minha neta mesmo... Eu vejo...

Eu quero endireitar e ndo posso porque essa ja ndo adianta mais [risos|.
Pesquisadora: A senhora convive com seus netos, sua filha...Com quem a senhora mora?

Rosa: Eu moro sozinha com meu marido e com um rapaz que eu criei. Ele mora comigo e ta

com 22 anos.
Pesquisadora: E as suas netas convivem com senhora nos fins de semana?

Rosa: Ah, ndo d& Eu ja pedi que nem mande elas. Elas s8o medonhas e gostam de andar na
rua, e eu ndo gosto, principalmente de noite. Eu fico preocupada e digo “vocés parecem um
homem, anda na rua, vocés querem andar”. Entdo, eu ndo gosto, e elas ndo querem ir la em

casaeeujaproibi [risos].

Pesquisador a: Agora a gente podiafalar um pouguinho sobre a escola. Como € que a senhora
estudou?

Rosa: Ah, eu estudei... Meu pai era muito nojento...
Pesquisadora: Como assim, nojento?

Rosa: Naguela época, sb existiaa Gomes Jardim, que era o Grupo Escolar Gomes Jardim, e o
meu pai dizia assm: “tu ir de onde a gente mora até la e ir a pé, nd”. Naquela época, ndo
tinha nada, e 0 pai pagava uma professora, e eu ia até a casa dela. Agora, tinha o Tico, o Zezé

e 0 outro, que era mais velho, mas o Tico era muito semvergonha, ficava no mato escondido
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e ndo ia a aula e nunca aprendeu, por isso ele nunca aprendeu. E o meu pai ficou brabo e tirou
ee

Pesquisadora: Seu pai pagava pratodos os filhos?

Rosa: N&o, sO pros mais moco. Naquela época, era até a quinta série, eu acho, e depois
voltava de novo... Era uma coisa... A gente estudava e depois recortava de novo pra ver se a

gente ia. Escola, sb tinha uma no centro, entéo, tinha que procura professor.

Pesquisadora: Eu gostaria de entrar em um assunto que me causa curiosidade e, como nés
estamos trabalhando a consciéncia negra, eu quero saber como era 0 negro na escola. Ele

tinha acesso igual, era mais facil ou mais dificil? Fala um pouco disso...

Rosa: O negro era muito humilhado... Os outros gostavam de chamar muito disso e daquilo e
humilhava muito. Uma crianca humilhava outra, e diziam coisa pra gente. Um dia, no colégio,
uma guria me chamou... Eu era bem pequena, eu tinha uns oito anos. Ela me chamou de
negra, e eu fiquei braba, ai, eu voltel, peguei ela pelos cabelo... Era até uma polaca [risos]. Eu
peguei pelo cabelo e dei, dei nela, me lembro tédo bem... Ai, meu irm&o mais mogo viu e disse
“deixa el@’, e eu disse agora ela ndo me chama mais por esse nome, eu tenho nome, meu
nome é Rosa. Tu ta no colégio e também deve saber”. Nunca mais ela mexeu comigo.
Acontecia muito, principamente no Ermo. O Ermo era um ch&ozinho de nego... como pode,

né..€ damesmaraca

Pesquisadora: Sim, o bairro Ermo tem muitos negros...

Rosa: Mas acontecia muito, era muito... Coitados, eram muito humilhados.
Pesquisadora: A senhora nota isso hoje?

Rosa: Sim, eu percebo. Porque 1a na minha rua mora um senhor que tem um monte... A
Cecilia, agora, tem um monte de netinho, tudo pretinho. Entdo, esses dias, a gente falando na
rua, um chegou e disse assim: “Tu sabe onde mora a fulana?’. Eu disse: “n&o”. Ele disse: “ah,
tu ndo sabe aonde tem agueles saquinhos de carvao”. Eu até achei graca, né, as criangas
também, dizendo “saquinho de carvao”, mas € assim porque o proprio negréo la faz assim...

N&o tem... O proprio negro desmoraliza 0 negro também. Aqueles negros que tdo melhor...
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Pesquisadora: Aqueles que tém mais condices econbmicas estdo humilhando os que tém

menos condic¢des econbmicas, € iss0?

Rosa: E isso 0 que acontece |& no Ermo.

Pesquisadora: E isso sd acontece entre 0s hegros ou com o branco e o pobre?
Rosa: Com o branco também, as vezes, sofre... L4 é horrivel.

Pesquisadora: Eu gostaria de perguntar pra senhora sobre a questdo da escravatura, porgue a
gente sabe que o bairro Ermo é formado pel os ex-escravos da fazenda das Pedras Brancas, da

antiga fazenda... Eles ficaram dli.

Rosa: Eu ainda conheci a minha bisavd. A minha bisavo era escrava, elas tinha os sinal nas
canela, machucado dela andar... Ela dizia pra nos, eu me lembro, dos vestidao comprido... E
tinha marca de acorrentado, tinha as canela pisada, as marcas... até ir pra casa grande. Ela
trabalhava na roca, né, na lavoura, e |a ees faziam um monte de coisa. Eu s& que tinha
mandioca, e faziam farinha, né? Também tinha a carneada, né, isso eu sei, e outras coisas que
plantavam |4, ndo sei bem, mas sei que era as plantacéo bem grande e de um monte de coisa,

ne?
Pesgquisadora: Qual era o nome dela?

Rosa: A Maria Eu ndo me lembro do sobrenome dela. Ela era escrava de uma fazenda ai da
Barra, por di... Tinha minha vo também. A minha vé também foi... A minha vo depois
ganhou a minha mée, e a minha mée é filha do... do filho do Onofre Pires, vocé sabe...Tu é

professora...

Pesquisadora: Eu me lembro que o seu irmao sempre dizia que era descendente do Onofre

Pires, e esse Pires do seu nome é descendéncia do Onofre Pires?
Rosa: E da minha mae, tu sabe a histéria?

Pesquisadora: Sei que o Onofre Pires esteve ali no Cipreste com 0 Bento Goncalves e 0

Gomes Jardim plangjando a Revolucéo Farroupilha.

110



Rosa: Sim, a minha méae sempre dizia e dizia vocés nem sabem como ela ganhava patacdo, e a
gente pergunta “o que € isso, patacdo, mae?’. E ela dizia que era dinheiro, réo sei se é de
prata ou de ouro, que o Onofre Pires, esse dava praelae dizia®“ Toma, negrinha’, e ela pegava
o dinheiro dele. Elaeraneta dele.

Pesquisadora: Isso significa que o Onofre Pires teve uma relagdo com uma mulher negra,

gque eraasuaavo?

Rosa: Era minha avo, era escrava dele. Decerto ela servia ele, né? A gente ndo sabe direito,
porque ela nunca falou, mas eu tenho pra mim que sim... Mas foi com o filho dele... Era
José... Que morreu em Alegrete, um touro matou... O pai da minha mée... Mas ficou ainda
muita gente na fazenda. Mesmo depois que ele morreu, os parente da minha mée iala visitar
ela... Era tudo branco. E era 0 que nos disseram “é parente da tua mée”, e a minha mée ficou

muito faceira porgque eles foram. Faz um 20 anos que ela morreu.

Pesquisadora: Entdo, a senhora se lembra da sua bisavd, de quando ela contava essas

histérias... E do trabalho que ela fazia, a senhora se lembra de ela contar?

Rosa: Eu acho que ela fazia o trabalho da roca, na plantacdo, que era o que ela fazia. Depois

de ter aminha vo é que foi pra casa grande, e tudo ficou la...
Pesgquisadora: E a senhora sabe por que elafoi parar na casa grande?

Rosa: Foi pra quando ela teve a minha vo, sabe... Ela foi morar na casa grande. O senhor da
fazenda é que mandava, né? Entdo, ele mandou, e ea foi, porque tava gravida e ndo podia

mais trabalhar na roga, ne?
Pesquisadora: Além da palavra“escravo”, apalavra“quilombo”, a senhora ja ouviu falar?

Rosa: Ja, quilombo... Mas eu ndo entendi bem o que € quilombo... Eu ja ouvi e jative lAno
saldo umas reunido s pra negro. Eu me lembro, eu era moga e ndo gostava, mas meu pai dizia

pragente ir la pra gente ver... Eu ndo ligava muito.

Pesquisadora: Eu ia perguntar pra senhora das suas diversdes, do periodo de moca, do
namoro... Entéo, que tipo de diversao?
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Rosa: Era o baile. Eu me lembro, era uma vez por més, ndo tinha outra coisa. O que tocava
era samba e galicho. A gente até ndo gostava quando ndo tinha gaita [risos], e eram feitos no
Ermo, bem na esquina, |a embaixo, que era um saldo. Depois acabou o saldo, e faziam em um

bairrado grande, qualquer lugar grande fazia baile.

Pesquisadora: Os musicos eram do bairro?

Rosa: Alguns eram. Outros vinham de Porto Alegre.
Pesgquisadora: E que tipo de trabahos os homens faziam, onde trabalhavam?

Rosa: Era sd 0o matadouro, era sO o que tinha. Também tinha outra. La na ponta, tinha outra
coisa que trabahavam. Era um fedor no Ermo que ninguém aglentava. Era onde eles

trabalhavam ou roca.
Pesquisadora: E as mulheres trabalhavam para gjudar a familia?

Rosa: Era a lavagem, lava roupa, eu me lembro que chegava sabado, e era um monte de
mulher com a trouxa na cabega, e era em qualquer arroio. Cuidavam da casa, limpavam,

faziam comida e das criangas. Os homem, os tropeiros ganhavam bem, ou 0 matadouro.
Pesgquisadora: A senhora alguma vez assistiu ao trabalho do matadouro?

Rosa: Eu fui sd naguele matadouro onde o Dr. Solon fez casa.

Pesquisadora: Ah, a Charqueada Guaiba...

Rosa: Isso mesmo, ali eu cheguel. O pai trabalhava ali e ele arrumou uma casa, e eu fui morar
ali. Eu me lembro, quando era crianga, guria, eu subiano tal de brete pra ver como é que eles
matavam os boi. Meu pai ndo deixava, dizia que era perigoso, mas nos erateimoso e subia. Os
boi saiam de uma entradinha pegqueninha, e tinha outros que eles davam na cabeca do boi, e
parece que era com umna faca, ndo me lembro bem, mas parece que é. Entéo, eles botavam na

rodinha e levavam uns pedacos, assim, eu via... E ia pra Porto Alegre, ndo me lembro bem.

Pesquisadora: Agora, falando um pouco mais pra frente, a senhora chegou a freqlentar o

cinemada cidade?

Rosa: Eu ouvi. Erabom. Era o Unico que tinha prair.
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Pesquisadora: E os carnavais, a senhoraia?

Rosa: Naguela época, ndo tinha. Depois surgiu 1a no Ermo um bloco. A minha mée até que
deixava. A minha mée gostava, e depois comegou... Mas o carnaval de rua ndo existia como

hoje. A gente dancava mesmo nos baile.

Pesquisadora: O que a senhora lembra das dificuldades na sua infancia e juventude em

termos de sobrevivéncia?

Rosa: Olha, a gente tinha sempre comida. Era uma mesa grande |4 em casa, e tinha sempre
batata-doce e aipim e um panel&o de pernil. Quando chegava visita, sempre comiam bastante.
As panelas eram de barro e tavam sempre ali. Eu nunca passel necessidade. Nos sempre
trabalhando, |14 em casa, a gente nunca passou fome. Mas tinha outras pessoas que passavam.
Faltava comida. Tinha pessoas sem emprego, que bebiam muito. Eu me lembro, era guria e
via os homem bébado. Eu era muito medonha, eu mexia com os bébado. Uma vez, um correu

atrés de mim [risog].
Pesquisador a: Tinha alguma festa ou evento em que os moradores daqui se mobilizavam?

Rosa: Era o primeiro de maio. Sempre foi. Nesse dia, os trabalhador tudo faziam uma
procisséo e parava ai na praga. Ali era de terra ainda, e aquilo... a gente vinha para ali e
ficava o dia todo. Depois de casada, a gente ia vé os desfiles Farroupilha e a gente ia todo
mundo. Levava as minhas crianca e depois meus netos. Meu pai falava muito disso e de como

0s negro lutaram também. La em casa, a gente ndo faltava num desfile.

Pesquisadora: E festas religiosas?

Rosa: Também tinha. Eu ndo me lembro que festa. Era uma padroeira... Era o dia todo. Meu
pai assava churrasco. Era muito bom. E tinha as festas do terreiro, dos cabloco, ai eram outras

coisas, outra festa...era também muito bom.
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Anexo B - Entrevistade Dona Rosa Silva (22 Entrevista)

Nome: Rosa Silva

|dade: 74 anos
Data: 11/10/06

Pesquisadora: Tudo bem? A senhora poderia comecar me falando um pouco da histéria deste

lugar, 0 que senhora sabe da historia do bairro.

Rosa: Como € que aqui era antigamente, né? Quando eu era guria... Como é que eu vou
comegar... Assim, agui so tinha essa casa aqui, que ndo era essa. Era mais la na frente, uma

casa antiga, feita de barro assim, né...

Pesquisadora: Ela erade barro?

Rosa: E de barro, assim, até que eu nasci aqui, nessa casa de barro, e até meus pais tavam
aqui, que era deles, né? Assim, as pessoas antiga, né, erado pai do meu pai. Mas aqui ndo era
SO esse terreno agui [mostrando o espaco com o brago] Era esse terreno todo [movimentando

0 braco para frente].

Pesgquisadora: Ah, eratodo esse pedaco aqui?

Rosa: Nao, ndo era. Aqui tinha essa casa, e aqui tinha uma casinha dessas que a gente vé até
nos video, aquelas casinhas de tijolo, barro, taquara. Era aqui do lado, que era irm&o... Irméo
ndo, cunhado do meu pai, que era assm... Eles ndo tinham onde morar e eles mesmos
repartiram, pra vé como € as coisa antiga, né, tudo de boca, por conta deles. Eles repartiam e

diziam “6, o fulano fica aqui”. E onde t4 aguele bar era da outra tia minha também. La na
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esguina também, eles eram tudo dono, e la do outro lado darua. E elajatinha ganhado a outra
parte, e o marido bebia e vendeu, e ela ganhou outro pedaco. E a casa maior que tinha era essa
agui e a do lado, que era de uma tia que morreu com cento e poucos anos. Ah! Isabel era o
nome dela, Isabel. Ela morreu, e essa que ta ai € neta dela. Ai, elaficou ai também, e a casa
caiu, era de tijolo, as pedras eram desse tamanho [mostrando com as maos o tamanho da
pedra, que era grande]. Uma casa feita de barro também, e ali do outro lado tinha uma casa e
mais nenhuma. Desceu pra baixo, néo tinha casa nenhuma e nem aqui do outro lado, onde é o
colégio. Nao tinha casa nenhuma aqui perto, s onde hoje mora aquela senhora com o marido
doente. Era mato, e aqui da casa dela até a esquina, sO davam aquelas roseirinhas, e era uma
cerca SO daguelas rosa, né€? Nao tinha nada, ndo tinha nada, ndo tinha casa, e ndo tinha nada.
N&o tinha nada, era um campo, bem dizer, era campo até |a na esquina, até la na ponta, tudo

era campo.

Pesquisadora: E eradificil de chegar até aqui?

Rosa: Era, e era campo, como € gque gente ia andar ai pra cima, ondeta o “Chega Mais’, tudo
era campo, e eu me lembro que o meu pai adorava ir 14 na ponta e até aqui ele plantava.
Naqguela época, dava, e ninguém mexia. E, no mais, tudo era campo, néo tinha casa. Eu me
lembro, e depois que foi indo, foi indo, e todo mundo tomou conta, e ai foram vendendo, e

ficavam os donos, mas depois vendiam. E foi indo assm.

Pesquisadora: Mas os primeiros que vieram pra ca foram seus parentes?

Rosa: Foi minha avd, e a bisa veio junto. Eles ndo eram dagui, mas de um lugar de fora, perto
dagui, que eu ndo sei 0 nome, sei 1a 0 nome do lugar. Veio a bisa com a minha avo, depois,

meu av0 e um tio também. Eram os que tinham coisa aqui, mais ninguém.

Pesquisador a: Mas a bisa trabalhava na fazenda... Era aqui perto?

Rosa: Ahg, aqui perto. Ah! A bisa foi escrava por parte da méae, parte da minha mée. Foi
escrava, e a minha avé também foi criada ai no Petim, e o meu avd ndo era daqui. Esse, ndo
posso falar porque ndo eram daqui, sei 0 nome do lugar. E a bisa é da minha mée. De escravo,

morou a minha tia, que era irma da minha bisavé também, tudo morou aqui. E 0 meu vo
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morreu em seguida, a minha mée € que conta. Mas esse é por parte de pai. Por parte de mée,
era minha bisa, e a minha mée era neta de Onofre Pires, filha do filho de Onofre Pires, que

morreu | em ndo sai se Alegrete ou Montenegro, que um touro matou. Ele era fazendeiro, né?

Pesgquisadora: E como a senhora sabe que ela era neta de Onofre Pires? Quem |he contava?

Rosa: A minha bisa falava, e a gente tudo ficou sabendo que ela contava que era escrava de
I4, e esse Onofre Pires, a mée ainda alcancou que ela dava dinheiro pra ela. Ela contava que

ele dizia“tem um patacéo aqui pra dar pra negrinha’, e dava pra ela.

Pesquisador a: Patacdo, o que era?

Rosa: Era dinheiro, ele dava moeda, acho que era de prata, uma coisa assim... Ai, essa minha
vo ficou |4 trabalhando. Ai, eu ndo sei 0 que aconteceu, ela veio e, como raquele tempo ndo
tinha coisa, ela deu a minha mée pra outra familia pobre e onde ela era tratada com
mamadeira de agua doce. Ai, tia que morava aqui também e era escrava pegou a minha

mée pra criar e criou aminhamae. Ai, depois, elateve casa e foi umavida assim.

Pesquisadora: Ai ela morava aqui?

Rosa: Ahé, nessa casa feita de barro que caiu faz uns 20 anos. Eu morel nela, eu casal e fiquel
morando nela. A minha mée doente... ficou muito doente, e tive que cuidar. Um dia, deitada, e
guase morreu num dia como hoje, sol quente... Eu tava agui nos fundo, lavando roupa, quando
ouvi um barulho e a parede caiu. Sorte que foi pra |4 e minha mae quase morreu. Ai, a
Prefeitura... Veio um vereador agui e falou com o meu marido, e fizeram uma casinha pra nos
ficar, de madeira, que ndo é essa.. Era outra casinha, e eu tinha os filhos tudo pequeno,
crianca. Eu tinha s6 um filho homem. As gurias eram pequena, e o meu filho foi crescendo, se
formou e tava com idade de casar. E ele disse pra mim “méae, eu ndo vou sossegar enquanto
ndo te deixar dentro de uma casinha’ que naquela chovia dentro... Arrumou servico ai na
Mélitta, que tinha o0 segundo grau, e depois de dois anos perdeu dois dedos numa maguina, fez

um acordo e fez essa casa.

Pesgquisadora: Quantos filhos a senhoratem?
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Rosa: Eu tenho um casal, um menino e uma menina, fora os que eu peguei pracriar. Criei 0
rapaz que ta morando aqui, que ndo é meu filho, mas ta registrado como meu filho, e criei 0
outro porque tava morrendo de fome e agora ta com 23 anos, e a outra de criagdo mora na Sta
Rosa. A filha mesmo morala em cima, na Colina, e o filho também n&o mora. Aqui tem cinco

familia, mais os trés que ja sairam.

Pesquisadora: E sdo todos parentes da senhora?

Rosa: E, tem neto, sobrinho, tudo sobrinho, tudo parente meu, todos sfo filhos, ja me
confundiu a cabeca... S30 do meu irméo, eu tenho irmdo, tem o Zezé, o Tico, que eu gostava
muito e morreu, e o Chico, que morala no fundo, e outro, que mora em POA. Tenho sobrinho

do meu sobrinho, filho do Tico. Os que tdo ai sdo s parentes dele.

Pesquisadora: Uma vez, eu sei que teve agui um pessoa de Porto Alegre que vieram

conversar com vVocés sobre o quilombo, né?

Rosa: N&o chegaram a conversar com os meus sobrinhos, que eles tavam trabalhando. Da
minha casa, tem papel na Prefeitura e pagar IPTU, e a dona Carmem tava fazendo o papel pra

eu ndo pagar mais nada e ficar com aterra.

Pesquisadora: Praisso, tem que ser reconhecido como quilombo urbano, né?

Rosa: Muitos do pessoal ndo quis, ficaram com medo. Eu falei com eles, e ndo aceitaram, e
até falel pra Carmem. Eles me diziam que nos ia se mete em enrascada. Eu ndo tinha medo,
mas ndo tinha as pessoas, eu falel pra eles, mas eles ndo quiseram. Eu falel pro meu irméo, e

eles ndo quiseram, ai, ndo apareceram mais.

Pesquisadora: Os moradores dagqui sabem o que é ser quilombola? E o que a senhora entende

por ser uma comunidade quilombola?

Rosa: Eu acho que é de pessoa antiga, né? Nao € assm... Mas 0 que eu tenho visto que os

parentes ganha, € mora tudo o que é da familia deles ali. Eu entendo assm... Todo mundo
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toma conta, € moram tudo ali... Eu acho que é isso, como agui... Tudo mora aqui... Na
verdade, tudo era nosso e agora ndo €. SO esse pedacinho agui, e deu, e agora, se desse 0

terreno e fosse grande, morava tudo aqui, que eu tenho muita gente espalhada por ai.

Pesgquisadora: A senhorajatinha ouvido falar em quilombo?

Rosa: Ja. A Miriam, da Prefeitura, veio agui e falou, e eu ja sabia, la no CTG, e a Carmem
explicou mais, que ela é minha sobrinha e sabe, mas eles ndo querem aceitar, e 0 que é que eu
posso fazer... Eu disse, € tudo antigo, mas eu ndo posso, tem que deixar, € pro bem deles

também. Eu ndo sai se eles tém medo, mas o0 que posso fazer...

Pesquisadora: Voltando um pouco pra sua méae, que era neta de Onofre Pires...

Rosa: E, ela era escrava dele e trabalhava na fazenda do Petim.

Pesquisadora: E ela conheceu ele?

Rosa: Conheceu, conheceu até o avl, ela conheceu, até parentes dele que moravam ai, mas
faz anos. Até teve uma que procurou €la, nessa época em que nés morava la na beira da praia,
onde €0 Dr. Solon.

Pesquisador a: E esses parentes moram por aqui em Guaiba?

Rosa: Nao, moravam na época em que nés morava la, por isso que eles foram |a pra ver. Eu
me lembro, eu era crianga, uma gente ate muito boa. Os que moravam na fazenda ainda tavam
na fazenda do velho. Eu era crianca e me lembro, a gente perguntava pra méae quem era aquela
gente, porque era diferente, eram branco, a gente queria saber, né, e ai a méae dizia “esses sd0
meus parente’. NoOs dizia“ e que parente?’. Ai, ela explicou pra noés quem era.

Pesquisadora: E a sua mée tinha a pele mais clara ou mais escura?

Rosa: Era mais clara, igud a minha cor, e o cabelo ndo era ruim, era mais.. mais...

comprido... ndo era ruim...bem clara, que nem eu. E eles foi |4 e nds nos admiremo... gente
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boa, eu me lembro. Tinha um, aquele tinha um defeito na perna, minha prima... Ainda tem no

Petim, ainda tem. Procurando esses branco, tem parente.

Pesquisadora: Vocés moravam |a na beira da praia?

Rosa: Nés morava |4 onde tinha o matadouro velho, |4 naguele cantdo onde tem umas casa
bonita, ali era tudo um s6. N6s moremo aqui, e depois meu pai arrumou |4 um senhor, e o
senhor colocou meu pai pra cuidar 14, e 0 meu pa cuidava |4, aquilo tudo era meu pai que

cuidava.

Pesquisadora: E os seis irmados também moravam 18?

Rosa: Tudo se criemo 14, cuidando da casa de um tal de Pedro Conte, e a bisa ficava aqui e

morreu aqui e tinha uma filha, a mais nova, que ja faleceram tudo... até morreram aqui.

Pesquisadora: Tem parentes dessa sua tia-avé?

Rosa: Tem, mas ndo moram aqui, moram la em Viamao. Até tdo 14 passando fome. As vezes,

mandam dizer que t&o mal, e os parentes de Porto Alegre fazem uma vaguinha e mandam.

Pesquisador a: Depois vocés voltaram pra ca. Me conta um pouco dessa época...

Rosa: Depois nés voltemo porque a Prefeitura foi tomando conta de tudo aquilo 13, porque ali
tem muito terreno e pegaram. Ai, 0 pai, que ndo queria pegar nada do gque era dos outros, né,
até diziam “fica ai, que ndo tem dono”, ai, ele ndo quis, e nds voltemo pra nossa casinha de
novo. E os parente morava aqui, € 0 meu pai, como era um homem... Naquele tempo, era
diferente. Meu pai pediu |a um monte de tdbua e tijolo, que tinha |4, né, e foi fazendo casinha.
Ai, fez uma casinha nos fundos e deu pra uma tia minha, e ela ficou aqui. Até que
antigamente dava pra fazer isso, e moravam aqui. A minha tia, irma da minha méde, a Ema. O
meu pal fez, e figuemos tudo aqui... E depois, pra melhorar de vida, foram indo embora. Essa

minhatia tinha umafilha que precisava trabalhar, e elafoi embora.

Pesquisadora: E o Tico, que era seu irmado, também mora aqui?
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Rosa: Mora também. Os filhos foram ficando e depois compraram terreno, e 0 Zezé, que €
meu irmdo, também foi indo com os filhos, eforam tudo assim .... E sO quem néo teve
condi¢des de comprar um terreno foi ficando, né? Dai, foi uma vida bem sacrificada pra
gente. Ainda bem que ficou isso aqui, porgue sendo... Mas aqui era sO mato, ndo tinha rua, era

S0 barro, agora € uma cidade. SO 1a embaixo € que tinha uns armazéns.

Pesquisadora: E a Carmem, qual é o grau de parentesco de vocés?

Rosa: Ela é minha prima, distante, né, por parte de pai e de mée...

Pesquisadora: Como assim?

O Rosa: O pa da Carmem era meu tio por parte de mae, e a mae era minha prima por parte
de pai, entendeu? Ela é filha de um tio meu, irm&o da minha méae. Ela, a minha mée, tinha um
monte de irm&o, mas morreram tudo novo, SO esse, 0 pai da Carmem, que eu me lembro, mais
ou menos... e filha de uma prima por parte do meu pai. A Carmem Saiu morena porque o pal

dela é bem pretinho... O meu pai era branco. A Carmem ja saiu ao pai.

Pesgquisadora: A senhora sabe como seus pais se conheceram? Onde foi?

Rosa: Se conheceram agui mesmo, aqui na redondeza, conheceram e ja ficaram juntos.

Pesquisadora: As pessoas comentavam o fato de seu pai ser branco. Como era pra VOcés

i1Ss0?

Rosa: As pessoas diziam “como € que teu pai é branco e tua mée é preta e tu € preto...”.
Sempre foi assm. E a gente ficava assm... E 0s meus irmaos sairam claro, bem claro, e um
outro, que morava em Porto Alegre, era bem escuro. Ai, misturou, e a gente era assim, mas
ele sempre tava defendendo. Eu me lembro, eu era guria, acho que uns 8 ou 9 ancs, e 0
colégio era particular, meu pai pagava, era la do outro lado, e eu vinha vindo, e passou uma
guria la do armazém |4 em baixo e disse “olha, hoje é teu dia, hein!”. Eeu ndo sabial “Hoje é

teu dia’. E eu voltel: “meu dia por qué?’ — eu perguntel pra ela. “Hoje é teu dia, dia dos
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negro”. Nunca me esqueco dsso, era bem ai [indicando com a méo o lugar]. Ah, eu me
ofendi com isso e eu peguel aquela guria pelos cabelo, del tanto nessa guria que meu irmao
teve que ir |4 e dizer “péra com isso, hoje é dia 13”. Mas 0 que ela tinha que dizer isso pra
mim, nd tinha que dizer isso! Agora, hoje, ela é uma mulher casada... até, coitada, tem
bastante idade, e chamou 0 meu marido pra trabahar 14 na casa dela... Mora |4 na Colina e
ganha bem. Ele disse: “Ela falou que tu deu nela’, e eu disse: “Dei mesmo, briguei mesno,
uma camagada de pau pra ndo sair bobeando”. Mas ela gostava muito de bater em negro,

muito mesmo. Se a pessoa era de outra cor, pra eles, ndo valia nada.

Pesquisadora: E 0 que seus pais diziam em relagdo aisso?

Rosa: Ah, o pai ensinava s pro lado do bem, ndo queria que os guri brigassem. E tinha outral
Se inticassem comigo, guri ou guria, mexesse comigo, o0 pai ia la e perguntava por que tava
inticando, que a gente ndo mexia, e por que faziam assim. Meu pai ia nas casa saber por que,
gueria saber. Uma vez, eu era pequena e ia levar comida, me pagavam, e eu ia levar comida.
Um dia, fui levar pra um senhor que era doutor nagquele tempo e eu iala na casa dele, que era
|4 na entrada, numa casa grande. Eu fui 14, e o cachorro avangou, e era um baita cachorréo,
gue me mordeu. Bah! Meu pai ficou t&o brabo! Foi |a e botou a boca e me tirou de |4 e disse
que era pra eu nunca mais levar comida pra ele. As vezes, quando a gente voltava da aula, eu
e meu irméo, era uma rua deserta, e tinha dois guri que atacavam a gente |4 pra mexer e dizer
coisa, e um dia nés dissemo pra ele, e ee foi na gurizada e pegou os guri. Ele ndo fez nadal
Ele s pegou e disse pros guri ndo mexer, e nunca mais eles mexeram. Agora, Se meus irmao

brigassem narua, ele davalaco, ndo queria nem saber, tocava lago neles.

Pesgquisadora: E a senhora lembra das histérias que sua mée contava da mée dela e da vé?

Rosa: A mée contava, assim, do trabalho que elas passavam. Elas passou foi trabalho nas casa
dos outros, ndo era bem cuidada. E uma coisa assim... que ex-escrava era assim, se ganhou,
ganhou, né? A vO Maria é que contava as historia. Quando terminou a escravatura, ela veio,
era uma velhinha que so ficava acocada, aonde ela parava, elaficava. O diatodo... A genteia
chamar ela pra comer. Ela usava vestido bem comprido. Sempre com um lengo na cabecga, e a
gente nem sabe se ea tinha cabelo. Trabalhava la no Petim. A vO Maria gostava de usar

vestido comprido, como ela gostava... gostava de se cuidar, coitada. Ela nem contava mais as
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histéria. Tinha os dedos da m&o tudo torto, e sb 0 que ela dizia era “olha agui, 6, de tanto eu
apanhar”, e os dedos da méo tudo quebrado. N&o botavam nada, né, e ficava assim, torto. 1sso
guando ela trabalhava na roca, porque depois, né, elafoi pra casa do senhor, quando teve avé
Joana. Ai, a bisa era melhor tratada porque trabalhava na casa e ndo era mais negrinha da
senzala. A bisaja compreendia, eramais safada. Como era antigamente, depois da escravidao,
a bisa saia e era muito safada, depois andou com agquele velho ai do Guaiba e teve uma filha
até com esse velho ai do Guaiba, o velho da loja... N&o é do eu tempo. Ele tinha uma loja
grande aqui em Guaiba, era de vender roupa. A bisa teve uma filha com esse velho. A filha
até ja morreu caduca. Esse velho deu muito dinheiro pra ela e deu terreno pra ela, ela teve
mais sorte que a vo e a mée, mas tava no nome dessa filha e depois da minha tia. Deu heranca
praela. A minha mée passou trabalho, foi criada pelos outros, depois que minha vo ficou com

pena e pegou ela
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Anexo C - Entrevista de Dona Ema Xavier

Nome: Ema Xavier

|dade: 77 anos
Data: 12/10/06

Pesquisadora: Qual o nome da senhora e quantos anos tem?

Ema: Meu nome é Ema Xavier de Lemos, e eu tenho 77 anos. Sabe, a minha bisavd que foi
escrava, toda a minha familia, a minha mée, que morreu com bastante idade, ndo tinha ruga...
S&o poucos da minha familia que ficam enrugados, as mulher sdo forte, morrem de velhas...

todas elas.

Pesquisadora: Me fale um pouco de sua histéria, das coisas que lembra de seus avés e de sua

bisavé.

Ema: A minha bisavd, quando eu ja me conheci, €laja criava a minha mée. Elaeraavo, vo e
mé&e de criagcdo da minha mé&e. Ela criou ela desde pequenininha... A minha mée até foi criada
até um certo ponto numa fazenda que tinha. Agora ndo me lembro, aqui pro lado do Petim,
aonde a minha bisavé foi escrava, né... Ai.. Mas eles eram bom, né... Naguele tempo, eles
diziam o senhor, né... Ela dizia que o senhor dela era um bom, ndo eram ruim pra ela. Gragcas
a ele foi morar na casa grande. E ela... terminou a escravatura, e ela ficou na fazenda. Ai, teve
familia ali na fazenda, gracas a eles. E a minha mée ja veio grandinha aqui pra ca com ela,

depois a minha mae casou aqui, ja em Guaiba.

Pesquisadora: A sua bisavo dizia que os senhores eram bons para ela? A senhora lembra de

algo que ela lhe contava a respeito da fazenda, do trabalho dela?
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Ema: Ela contava das histéria dos escravo que tinham na fazenda, que eram ruim pros
escravo... Os escravo passavam fome, batiam neles, ndo davam comida, e eles tinham fome, e
saiam pra roubar milho verde nas lavoura... pra comer milho, faziam fogo e assavam o milho

e comiam, com fome, né? Isso ela contava...

Pesguisadora: Como ela era? A senhora lembra? Das suas roupas, do seu jeito...

Ema: Ela usava umas roupas bem comprida que arrastavam até o chdo, bem rodada e
comprida as roupa que ela usava. Eu me lembro bem dela. Quando ela morreu, eu jaera... Eu
perdi meu pai primeiro do que ela. O meu pai morreu, e ela ficou com nés ainda uns trés anos
mais ou menos e depois morreu. Morreu velhinha, com mais de cem anos. Eu ja tinha uns
guatorze anos quando ela morreu. Ela usava saia comprida e rodada, quase arrastando no
chdo. Agora a gente vé na novela bem diferente... eu acho... eles rfo usam aquelas roupas...
tenho impressdo que é diferente... Ela gostava de contar histérias pra nés e era muito boa pras
bisnetas. Ela sempre morou com a minha mée. Ela casou e ficou morando junto, sempre,
sempre junto. Na fazenda, ela morava na casa do snhor, isso ela dizia. Eu era melo nova,
assim, mas algumas coisa eu me lembro. Ela era de dentro da casa, fazia comida, era da lida

de dentro da casa, e todos eram bom.

Pesquisadora: Ela contava das coisas que fazia na casa grande ?

Ema: Ela, abisa, né, contava que fazia as coisa na casa do senhor, né, cozinhava, limpava e
cuidava deles, né.... As outra também faziam, porque era assim. Isso ela dizia, eu me lembro,
e dizia que eles eram bom, o senhor era bom pra ela. E eu me lembro quando ela morava aqui,
ela cozinhava bem, e as tia também cozinhavam bem. Eu cozinho bem. E ela dizia que uma
cozinhava, outra € que lavava as roupa, porque eram muita e pesada, outra cuidava da senhora
e, decerto, do homem também, né? E tinha a que cuidava das crianca deles e fazia as coisa pra
eles.
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Quando a minha mée nasceu |4 na fazenda, ja tinha terminado a escraviddo. Ja ndo tinha mais
escravatura. Minha méde ndo chegou a ser escrava, O minha bisavé. A minha vo, depois que
teve aminha mée, saiu e foi trabalhar nas casa de familia e morava. Quando eu ja me conheci,
assim, ela j& trabalhava numa casa e la ela ficou uns 30 anos trabalhando na casa. Ela saiu de
|4, tava doente e ja morreu, morreu na casa da minha mae mesmo. Ela nos procurava e

gjudava a minha mée depois que elaficou vitva. E a bisavd morava junto com nos.

Pesquisadora: Tem algo que a senhora lembra das historias que sua bisavd contava? Da casa,

de seu trabalho, das coisas que fazia?

Ema: Eu me lembro... Ela contava muita historia, mas eu era crianga, né, réio dava muita
importancia. Algumas coisas que eu me lembro, que os escravos eram maltratados, faziam
servico pesado, trabalhavam muito e passaram muito trabalho. Mas ela sempre dizia que elas
ndo, elas eram bem tratadas, mas foi depois que foram trabalhar na casa grande. Tinha muitas
fazendas ai pros lados do Petim. Tem muita gente, vivos ainda, que sabe. Tem o Zezé, que é

meu primo, que sabe mais do que eu, mas ele ta muito doente... Ele é o mais velho.

Pesquisadora: E os homens, o que eles faziam?

Ema: ah...eles tratavam os bichos. Trabalhavam como tropeiros, na criagdo dos bichos.
Andavam sempre de cavalo e viviam muito na rua. A gente era pequeno e nao sabia muito
deles. Passavam muito tempo trabalhando na lida. Eu sa que tavam sempre de cavalo e

usavam chapéu de gaticho.

Pesquisadora: Vocés sempre moraram aqui nessas terras desde a época de sua bisavo, né? E

por isso podem ser reconhecidos como quilombolas, o que a senhora acha disso ?

Ema: E eu sai...a gente vem dos escravos e eles vieram pra ca desde aguela época nos tamo
aqui. Mas tem muita gente que ndo quer, ndo... J& morreram bastante pessoas, e tem muita
gente que ndo prestava atencdo nisso, que ndo contava histéria, € muitos nem querem ser

descendentes, tem isso ai também. Nao, ha, ha, tinham medo de sair daqui, sei 14 0 que é
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Muita gente pode achar que ndo porgque o vé Mario era branco. Mas eu sei que a gente é dos

escravo, é dos quilombo.
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Anexo D — Entrevista de Seu Chico Silva

Nome: Chico da Silva

|dade: 67 anos
Data: 03/03/07

Pesquisadora: Ola, meu nome é Aline, e estou conversando com o pessoal que mora aqui no

patio porque estou fazendo uma pesquisa pra faculdade, pro Mestrado. Gostaria de saber um

pouco da historia da familia. Poderias conversar comigo?

Chico: Sim, ahé...

Pesquisador a: Poderias me dizer qual € o seu nome?

Chico: Meu nome é A. da Silva.

Pesgquisadora: Como as pessoas |he chamam, de Chico ou A.? Como eu poderia lhe chamar?

Chico: De qualquer jeito, como tu quiser.

Pesquisadora: Quantos anos o senhor tem?

Chico: 67 anos.

Pesquisadora: Como era 0 nome dos seus pais?

Chico: Eralrmae Mario, e s6 ndo sei a data que eles nasceram... 1sso ai quem sabe € a Rosa.

Pesquisadora: E de seus avis?
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Chico: A av6 era Joana, e abisavd, vo Maria

Pesquisadora: E de seu avd?

Chico: Ah, eu ndo conheci.

Pesquisadora: O gque o senhor lembra da sua bisavd? O senhor lembra bem?

Chico: Eu me adembro ddla... Eu me alembro que ela ia na nossa casa quando nés morava ali

perto do Matadouro, e a bisavé ia 14, e isso eu me dembro bem... Eu me aembro que ela
contava que, no mato aqui em cima, tinha uma cobra que, quando se mexia, tremiaaterra, ea
sempre dizia isso pra nos.

Pesquisadora: E vocés eram pequenos?

Chico: E, nés era pequeno, ficava com medo, e ela sempre contava [risos).

Pesquisadora: Entdo, entrar no mato, nem pensar....

Chico: E... Ela sempre falava isso. E, ela era escrava... 1sso a gente sabia, mas ndo contava

dessa parte. Meus parente nunca contava nada... S6 minha méae que contava.

Pesquisadora: O que sua méae contava?

Chico: Ela contava que era escrava ali do Petim, do Onofre Pires, mas, quando ela nasceu, 0
Onofre Pires ja tinha morrido, mas elas ficaram |4 na fazenda. Faziam tijolo e farinha de
mandioca.

Pesquisadora: Elaerafilhado Onofre Pires?

Chico: Néo, ela era neta. O Onofre Pires morreu em 1935, e ela nasceu em 1900, por ai.
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Chico: E, o rapaz, o pai dela foi fazer uma compra de uma fazenda, tava em negécio com
uma fazenda em Alegrete... O rapaz pai da minha mae. Ele foi prala com o pai dele e um
touro matou ele. O homem veio sem 0 rapaz e veio embora, e ficaram mais um tempo por
aqui.

Pesquisadora: Ela conheceu ele?

Chico: E, ela conheceu ele. Eu me lembro que ela falava que tinha uns sete ou oito anos

quando saiu ali dafazenda e veio praaqui.

Pesquisadora: Quando ela nasceu, ela morava aqui na fazenda?

Chico: A vO Irma e a vo Joana e a bisa também e a mulher do Onofre Pires também ficou
aqui nafazenda. Os homens é que foram prala comprar os boi. De vezem quando, eu sei que
eles saiam pra fazer os negécio, e as mulher ficavam na fazenda. Elas ficavam la cuidando da
mulher do Onofre Pires. E ai, teve o dia que o filho dele, do Onofre Pires, o José, morreu e

viero embora. Ele era avd da minha mae.

Pesquisadora: E avo Joana, o que fazia |4?

Chico: Os escravos faziam farinha a partir da noite e trabalhavam na lavoura de dia. A vo
Joana trabalhava na casa, e por esse tempo terminou a escravidao, né, e por esse tempo tavam
louco prair embora, os dois, né, 0 homem, o filho do Onofre Pires e avelha... Foram embora
pra Rio Grande... E essa turmatoda veio aqui pro Ermo, né? A vo Joana foi embora pra Porto
Alegre, depois € que €la veio de volta. A VO Irma ficou aqui, e quem criou foi uma tia,

Geraldina. Era tia da minha mée, porque a minha bisavé Maria tinha trés filhas. a vé Joana, a

Olimpia e a Geraldina.

Pesquisadora: A Dona Odila era mée da Dona Carmem?

Chico: Era. A vé Maria usava aguel as roupas de escravo mesmo, agquele pano na cabega, uma

sala rodada amarrada na cintura. Agora, as outras trabalhavam na casa, como a minhatia, a
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Geraldina, trabalhava na casa, mée da Pindanga. Conheceu a Pindanga? [perguntando para a

esposs]

Esposa: N&o, ndo conheci.

Chico: A vO Irmatambém morava na casa grande.E. A v6 Joana também.

Pesquisadora: A vo Mariatambém trabalhava na casa ?

Chico: Ah, devia ser... porque €la usava aquelas roupa, né? E a vé Irma era pequena, e o pai
dela € que queria ela dentro da casa grande, e a vé Joana também, ndo deixava elas ir 1a pra
senzala e ficou na casa grande até eles ir embora. Depois € que elas vieram pra ca. Ela conta
gue davam uma moeda de dinheiro praela, o vo.

Ai, quando eles foram embora, terminaram com a fazenda... Esses dias, a gente teve |4 em
Itapond. E vi ainda uma @acimba, eles ainda conservaram |4 Tinha um porongo, e todo
mundo trabalhava na fazenda, e depois iam na cacimba tomar agua. A casa, a gente néo viu

porque a gente caminhou, caminhou e nunca chegava la.

Pesquisadora: O que é cacimba?

Chico: E um buraco que tinha no ch&o, e eles botavam égua pra tomar... com agua boa.

A vO Maria contava que ela era bem tratada por eles, a vé Joana e a vo Irma, pelo senhor...
N&o deixava elas ir 1a se misturar com os outros, ndo podia, era pra ficar ai, dentro de casa.
Ela, avo Irma, era menina, e eles tinha medo de alguma coisa, decerto, nas novela, a gente vé
gue aquelas negrinha que trabalham dentro de casa, eles ndo gostam que va na senzala, né?
Naquele tempo, os filho eram tudo separado, mas €elas ficaram tudo |4

Pesquisadora: Por que serd?

Chico: Ah, pros outros ndo pegar, né...

Pesquisadora: Que mais vocés lembram da vo Maria?
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Chico: Eu conheci pouco. Falava pouco. Ela parava agui com a mée da Ema e depois com a
Rosa. Eles todos pararam dli... Ela é que podia saber, né, eu era muito pequeno também. A vo
Joana era irma da vo Irma, néo...

O que a gente sabe é que vO Mariatinha trés filhas: a Geraldina, a Joana e a Olimpia. A dona
Odilia é filha da Olimpia... A gente se confunde... que eu ndo convivi. Ai, a Geraldina teve
uns quantos filhos, nem sei quantos. A Olimpia teve duas filhas, que a gente sabe, né? A
Odilia e a Delcia. E a V6 Joana teve uns quantos filhos, gue morreram e que foram embora...
A gente ndo sabe... E ficou s6 a minha mée e a Dona Tudi, s6 as mulher, né? Os homens
morreram, foram embora... ndo ficavam la na fazenda. A Tudi também teve uns quantos
filhos mesmo...

A vo Irmateve seis filhos: 0 seu Zezé, eu, o Manoel, o Tito, o Pedro, 0 Jodo e a Rosa, que é
tnica mulher. E bonita histéria. A mée € que contava sempre. Um dia, ela perguntou pra
0 meu irméo se ee tinha ido ja |4 na fazenda que dava pra ver o tronco onde botavam os

escravos. Ai, ele disse pra ela que jatinha caido tudo. Ela disse que |4 era um sobrado.

Pesgquisadora: O seu Mario ouvia ou comentava algo sobre essas histérias?

Chico: Ele que disse que 0 pessoal de laveio tudo pro Ermo. Encheu o Ermo de gente. O pai

eradagui de perto, nasceu por aqui e conheceu a méae por aqui também.

Pesquisadora: E quanto ao reconhecimento dessas terras como quilombo, o que o senhor

pensa?
Chico: E, eu sei, mas aqui ja é da gente. Ja ta direitinho. E agui também ja morou gente que
ndo tem nada a ver, tem branco e preto. Gente do meu pai. E ta todo certinho, pra que mexer?

E de repente até se a Rosa ganhar, esses vao ter que sair dal.

Pesquisadora: O senhor ja tinha ouvido falar de quilombo? A vé Irma chegava a comentar
algo?

Chico: J4, ja tinha ouvido. Ela dizia que eles fugia, ndo sei pra onde, pras terra escondida.

SO... Ndo sai...
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Pesquisadora: E do seu pai, 0 que o senhor lembra dele?

Chico: Ele trabalhava no Matadouro, sb. Desde mogo. Era um homem bem calmo. Gostava
de contar historia, mais de dinheiro enterrado. E nds ouvia e gostava de cagar de noite, e avo
Irma saia pra cacar com ele. E a gente prestava atencéo.

Ele cacavam por ai, nos mato. Aqui era tudo mato antigamente. Caminhava pra ca, ali onde
era aquela vila, a Colina, era tudo mato. Quando eu desfilava, quem levava a chama Crioula

eraeu. Anos foi assim, agora ndo da mais, to muito velho, mas eu ndo perco os desfiles.

Pesquisadora: O senhor tem algum objeto ou foto guardada?

Chico: A minha vé, a Geraldina, tinha um binéculo que era do Onofre Pires. A gente chama
ela de vo porque ela ajudou a criar aminhamée. A v6 Joana foi embora e depois é que voltou.
Essa jarrinha, eu ganhei dela, a Geraldina, eu acho que eu tinha uns 10 anos. Ela morava ali
na praia e me deu. Foto, ndo tenho. Eu acho que tenho uma foto da vé Irma no casamento da
minha filha

Ha muitos anos que tenho... Eu era guri quando ela me deu. Depois, ela morreu caduca...

Todas morreram assim.

Chico: A minha esposa era amiga da neta davé Tudi, e entdo, as vezes, ela posava di, e tinha
a vO Joana bem esclerosada. Entdo, tinha que prender ela num quartinho, e ela andava que
nem bichinho andando de quatro pé. Eles cuidavam direitinho dela, mas ndo podia deixar ela
sair. E ela tinha medo, porque ela era guria, e a v Joana fugiu por baixo de uma méguina de
costurar e ficou louca de medo. E depois daguele dia, ela tinha medo de ir |1& E ai, pessoa
velha dava medo, e lembro que ela pedia “pédo da terra’, que era mandioca. Decerto, era

linguagem dos escravos, e eladizia“eu quero pao daterra, Tudi”.

Pesquisadora: A VO Maria também morreu velhinha, né?

Chico: E eu me lembro, ela era bem firmezinha. Era bem forte, caminhava bem. Agora, a vé
Joana era bem faceira e arrumou um monte de filho por ai e trabalhava nas casa. Era

cozinheira e vinha s6 nos fim de semana. Bra bem disposta e gostava de se pintar. Gostava de
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andar bem arrumada e faceira, depois... AVO Maria usava roupa branca Ela nem sentava em
cadeira, se acocava no chdo. A mée mandava dar cadeira, e ela dizia que tava bem, comia com
0 prato na mdo. Até gue a gente era muito pequeno, ndo sabia indagar nada. A gente achava
norma. A mée que contava historia, porque ndo tinha televisdo. Quando terminou |4 e
venderam a fazenda, eles atiraram tudo no arroio, aqueles ferro de prender escravo, atiraram
tudo no arroio. E a Geraldina ficou com o binéculos, uma coisa de fazer vela e uns jarrinhos,
gue la eles faziam coisa de tijolo e de barro, e eles botaram tudo no arroio eveio pro Ermo
aqui. Eladisse pra eu guardar.

E uma pena, o bindculos, IEmaram pra Porto Alegre e, decerto, deram ou venderam, ele era

granddo assim. De repente, a Carmem tem alguma coisa.

Pesgquisadora: E a suainfancia?

Chico: A gente estudava em uma casa que tinha aqui no Matadouro logo agui em baixo, com
a irma do Torvinho. O colégio era longe, s6 no centro. A gente era pequeno. Aqui ndo era
muito perto, mas a gente vinha aqui. Aprendi um pouco, eu e 0 Jodo. A Rosa também estudou
ali. A Rosa foi guria muito mimada, sabe? Olha, a gente vé a Rosa e ndo diz. Agora mesmo
esta passando uma novela, aquela das seis horas, né, O Profeta, de 1950, mais ou menos.
Quando a Rosa era moga, ela se vestia igualzinho aguelas guria, eu lembro, eu era mogo. Eu
sou mais novo que ela. NOs é que vestia ela, que dava as coisas, eu e 0 Jodo. Ela era que nem
uma Cinderela. O Jodo comprava 0 sapato e a bolsa. N&o vé aquela bandida, a Rute, que usa
uns vestidinhos rodados? Era igualzinho a Rosa. Ela era uma princesinha. Era sapato de salto

alto e abolsaigual. E nés trabalhando pra vestir ela. E ela nunca trabal hou.
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Anexo E — Entrevistade Dona Dica Silva

Nome: Dica Silva

|dade: 78 anos
Data: 12/03/07

Pesquisadora: Ola, Dona Dica, como vais? Sabe, eu estou fazendo uma pesquisa aqui ha
comunidade. E uma pesquisa para o Mestrado, pra faculdade, sabe? Entdio, eu ando
conversando com o pessoal pra saber 0 quanto as pessoas que moram aqui sabem e conhecem
sobre 0s seus parentes que foram escravos. A senhora poderia conversar comigo?

Dica: Ahg sm, mas tu que sabe 0 qué...

Pesgquisadora: A senhora poderia comegar me dizendo o seu home.

Dica: Meu nome € S. F.de D., mas me chamam de Dica.

Pesquisadora: E quantos anos a senhora tem, Dona Dica?

Dica: Eu tenho 78 anos.

Pesquisadora: Como a senhora veio morar aqui?

Dica: Eu era casada com o Manoel, mas o apelido dele era Tico, sabe, irméo da Rosa. M. O.
erao nome dele,

Pesquisadora: Me conta um pouquinho sobre o seu Tico. Como ele era?
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Dica: Uma vida cheia de servico, né, porque ele era um homem gque passava na rua, €le
trabalhava com os bichos, né, entdo, avida dele era narua. Eu mesmanéo sel direito o que ele
fazia e ndo fazia, mas... Eraisso avida dele. Ele eratropeiro, né...

Pesquisadora: Ah, ele eratropeiro...

Dica: E, ele trabalhava nas duas éreas, de tropeiro e na criacao de bicho, entfo, avida dele era
narua. SO chegava de noite. As vezes, ele chegava um pouquinho em casa e depois ia prarua
e passava a noite narua. N&o parava em casa..

Pesquisadora: E quantos filhos vocés tiveram?

Dica: Tivemos cinco filhos. Um é adotivo, que nds peguemo pra criar. S8o quatro homens e
duas gurias.

Pesquisadora: Da familia do seu Tico, avo, abisa... Elas eram escravas, né?

Dica: A mée tinha descendéncia.

Pesquisadora: O que ele contava pra senhora?

Dica: Nada. A gente ndo tinha tempo pra conversar... Eu tomava conta da casa, dos miudos,
né, cuidava de tudo e ndo tinha tempo e mesmo ndo me metia nas coisas dele. Ndo me metia e
ndo sel nada

Pesquisadora: Ele ndo contava nada ou comentava algo?

Dica: N& me contava nada do que ele fazia ou das coisas dele na rua, da vida dele... A Rosa
€ que sabe de tudo.

Pesgquisadora: A senhora conheceu os pais dele?
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Dica: Ah, conheci. Eu morel aqui no pétio com ela. Quando eu me casei, vim morar no patio.
Mas eu convivia na casa com ela. Ela era uma pessoa boa, era uma sogra boa. O sogro € que
conversava e tinha histéria pra contar e contava as coisa, mas eu hdo me lembro nada. O sogro

gue convivia mais. Ele contava muita lenda, muita historia, muita lenda, né?

Pesquisadora: A senhoralembra de alguma histéria que a senhora gostava?

Dica: N&o, ndo. Eu me lembro que dizia que fazia e acontecia, gostava muito de cavalo e

cachorro, dos bicho, sabe? Contava das proeza dele com os bicho.

Pesquisadora: E a sua sogra, 0 que a senhoralembra dela?

Dica: Ah, ela muito faceira, gostava muito de carnaval. Na época do carnaval, ninguém
achava ela. Ela ficava semana nas parenta dela pra ir no carnaval. A Rosa é que sabe mais
coisa. Ela era de festa. E 0 sogro era so do trabaho. Ele trabalhava e era guarda da noite no

servico no Matadouro, e era guarda.

Pesgquisadora: Eu sei que avo Maria morava aqui também. A senhora a conheceu?

Dica: A VO Maria, sim, eu me lembro que ela morreu bem velhinha, encolhidinha, parecia um
bichinho. A gente s6 olhava ela e deixava. Ela ndo compreendia nada e andava de quatro. Era
muito velhinha. Eu era guria naquele tempo, nem pensava em casar e eu conheci porque a
gente chamava de tia. N6s fomo criado tudo junto, assim, né... ndo tinha distin¢do. Ela era vo

dalrma, ndo sai... E, évo, sm...

Pesgquisadora: O que mais a senhora lembra?

Dica: Dos vestido... Era vestiddo feito cigana. Era uma saia grande, franzida e atada e uma
batazinha. Era assim as vestimenta da velha, era assim... Eu nem sei quantos anos eu tinha,
mas eu ia la porque eu me dava muito com as guria da casa. Nés vivia tudo junto, né...lembro

gue eles todos gostavam das festas e dos baile galcho. Como gostavam...

Pesquisadora: Ela chegou a contar alguma histéria que a senhora lembra?
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Dica: Nada, nada, nada... Também n&o dava tempo, né, a gente era crianga de servico, a gente
ndo tem... assim... As guria tinham obrigacdo. Eu sempre fui de trabalhar, desde pequena.
Vivia nas casa trabalhando e criando criangca. Até agora, depois de velha. A Ultima, eu criel
uma moca. Eu fui pra casa dela, tinha cinco dias, e sai de la ela tava com dezenove. Hoje ela

me chama de Dada, ela me tem como méae.

Pesquisadora: Bom, a respeito dessa terra, a senhora sabe da luta pelo reconhecimento, né,

como Comunidade Quilombola...

Dica: A Rosa é que manobra tudo, ela é que sabe. Ja faz tempo que a gente nem se faa
direito. Depois que eu fique vilva, minha filha saiu, e eu fiquei, mas € ela, a Rosa, que sabe
tudo, porque € ela que manobra. NOs temo amizade, um respeito... Mas eu sou uma pessoa
gue sou assim, eu hdo me meto e ndo tenho coisa de olho... assm... Entéo, ndo me meto. Eu
tenho uma casa e neto que mora la no fundo, que comprou de um sobrinho. NGs se demo
muito bem, gracas a Deus. Ela € minha Unica cunhada, nés se demo bem, gracas a Deus, mas
éassim... Elalg e eu aqui. A gente ndo se mete em nada e sO escutemo de ouvido uma coisa

uma da outra, as vezes, ela me conta. Mas ndo me envolvo em nada, nada.

Pesgquisadora: A senhora diz que € a Dona Rosa que manda?

Dica: E ela que manda. Eu ndo sei de nada, nada... N30 sei mesmo, mas ela é muito boa de
coracdo, criadera de filho, trabalhadeira... Mas eu ndo sel, porque eu ndo sou metida. E eu
com a minha familia aqui, filha, os netos, se amamo... Eu tenho bisneto j4 j& sou quase

tataravo... Se a guriainventa de casar, ja vou ter tataraneto.

Pesquisadora: A senhorajaouviu falar de quilombo ou comunidade quilombola?

Dica: Ja, natevé, mais quando eu vi a novela. Ai, sim, eu ouvi falar. Agora, ta passando de

novo... e conta as lenda.

Pesquisadora: Eu sei que alguns aqui do pétio ndo guerem o reconhecimento dagqui como

comunidade quilombola...
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Dica: E, ninguém quer se envolver. Os mais novos nunca ouviram nada de escravo. O CGltimo
foi avo, entdo, eles ndo conviveram e também os filhos e 0s netos uns sairam preto que nem a
v6 e outros branco, é tudo misturado. Pra mim, ndo adianta.. Eu ndo s& nada.. E de
coracdo... Eu ndo sei. Acho que a Rosa té inventando conversa. Ela mandou tu agui, mas eu

ndo sai.

Pesquisadora: Mas € importante conversar com a senhora, mesmo que ndo saiba de nada.

Dica: Ah, é ta.. ta...

Pesquisadora: Falando um pouco do seu sogro... Ele era branco, né?

Dica: Ele era branco, ele era branco... Tem neto e bisneto até de olho azul, € uma misturada.
Ela no era bem pretinha, a mée dela era carvéozinho, mas eles vao casando com gente clara
Tem gente que a gente diz que € parente e ninguém acredita, porque é uma misturada. Que

tem uns bem preto e outros bem claro. Tem até de olho azul... E uma misturada, né?

Pesquisadora: E isso era comentando na familia ou por outros na rua?

Dica: Néo, ele era uma pessoa muito boa. Ele era homem de muito respeito e de pouco falava,
ndo andava abrindo os dente. Ele era de muito respeito, de muito respeito. A v6 era velha
faceira. A velha gostava de festa e ela morreu bem velhinha, ele ndo, mas ela, com mais de 90
anos. Morreu uma cagquinha, virada em nada. A gente dela tudo morreu assim, a mée dela
assim, a bisa morreu assim. Tudo 0 mesmo jeito de morte, sem saber nada, sem conhecer
nada... As trés morreram assim, velhinha. Viveram bastante, gastaram, gastaram e morreram
gasta. A velha eraassim. As vezes, sumia e se enfiava em qualquer canto, e a gente tinha que

achar ela. Eraum trabalho pratirar ela. E s0 isso que eu sei, ndo sei mais nada.

Pesquisadora: Mas foi muito importante para mim ouvir a senhora, me gudou muito.

Dica: Tujafalou com o Chico?
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Pesquisadora: E, eu vou faar com ele.

Dica: Eleva achar graca. Alguma coisa, ele sabe, pode ser. Ele val dizer “me mandaram uma

bomba’ [risos].
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Anexo F —Entrevista de Diogo Silva

Nome: Diogo Silva

|dade: 24 anos
Data: 10/04/07

Pesquisadora: Oi, tudo bem? Bom, tu sabe do meu interesse em conversar contigo. Poderias

me dizer algumas coisas? Pode dizer seu nome?

Diogo: E Diogo da S. X.

Pesguisador a: Quantos anos tu tem Diogo?

Diogo: Eu tenho 24 anos.

Pesquisadora: Tu € neto do seu Tico... E como € o home dos seus pais?

Diogo: A minhamée é R., e meu pai € M., como 0 meu avo [risinhog].

Pesquisadora: O que tu sabes sobre o teu avd e dafamilia dele?

Diogo: Eu tenho s6 lembranca boa do v6 e eu convivi direto com ele, porque ele e a vo, eu
morava com eles. SO recordacdo boa... Saia pra fora, galcho, né, campereada... Até tenho um
padrinho de Porto Alegre que ficava junto com a gente. No tempo em que meu avd era Vivo,
ele ndo saia daqui, a gente ficava pra fora, nesses campo, com os cavalo, né... Nem tinha
tempo de vir em casa. N6s era bem apegado. Ele tinha vérios netos, mas o mais apegado era
eu. Tenho foto pequeno com ele, sempre grudado, e quando eu tinha um ano eu desfilei no 20

de setembro. A gente era bem apegado.

Pesgquisadora: E vocés gostavam de coisas de galicho, né?
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Diogo: Muito, até hoje, né? A gente sempre teve cavalo, e meu filho também. Eu levo ele. Ele

jatadesfilando de cavalo.

Pesquisadora: Ele chegou ate contar alguma histéria ou falar dos pais dele ou da familia?

Diogo: Pra mim, ndo. Nunca chegou a contar. N& me lembro, nunca chegou a falar do pa e

da mée. Era pouco comentado. Eu sei que ele era calmo, mas nédo falava muito.

Pesquisadora: VVocé nasceu aqui no patio?

Diogo: E, eu nasci agui, € minha mae morou um temp&o, depois ela saiu. E muita gente ja

morou aqui, sobrinhos, tios... Muita gente ja passou por aqui, todo morou |4

Pesquisador a: Mas as pessoas saem daqui e pra onde vao?

Diogo: As pessoas moram tempo aqui... Bastante... Elas véo comprando terreno e suas casas e
saem. E melhor morar s6 numa casa. Aqui € muita gente, e tanta gente ja passou por aqui.
Aqui a familia mora quando ndo tem onde ir.

Pesquisadora: E vocé jaouviu faar de quilombo ou comunidade quilombola?

Diogo: Pouca coisa, sO de noticia, na TV, mas saber mesmo o certo, nuncative, ndo sei...

Pesquisadora: Vocé sabe da luta pelo reconhecimento dessa terra, mas alguns moradores néo

aceitam serem reconhecidos...

Diogo: E, tem gente que n&o gosta de comentar. Os escravos foram muito judiado, e o pessoa
ndo comenta e procura ndo saber, € melhor deixar assim... Porque o que eu vejo natelevisdo é
muito sofrimento, € onde fugiam, ent&o, € melhor ndo falar.

Pesquisadora: Tu sabia que o teu bisavd era branco?

Diogo: Eu sabia, mas eu ndo conheci ele, eu conheci foi abisa
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Pesgquisadora: O que tu lembras dela?

Diogo: Olha, eu convivia pouco com a vo Irma, mas me lembro dela porque eu via ela todo
dia, sempre caducando... Ela bem velhinha... A gente chamava de “né€’, porque eu via 0s
outros falarem pra ela “nédo faz, né€’. Ela catava pedrinha, pau de fésforo e outras porcarias.
Ela comiatudo aquilo e sempre com uma faquinha de cozinha na cintura. Ela era bem metida,
metida a galcha, faca na bota, como dizem. Aquilo era do tempo que cagava tatu... Ela
cacava, 0 pa contava. Eles passavam noite nos mato. Ela era bem vaente, se tinha que dar
tiro, dava. Ela tinha uma pistolinha e dava tiro nos pé dos nego. Acho que isso era dos
escravo... Ela era guerreira, revoltada e ndo dava moleza pra ninguém, ndo. Era braba, a
velha. Ela era bem peguenininha, mas era brabinha. O avd era brabo, mas era mais calmo. Ele

contava que as mulher eram assim.. Aglentaram muito da vida e morreram bem velhinhas
Pesquisadora: Se tu pudesse dizer como tu és, o que tu diria?

Diogo: Eu sou calmo, até demais... Eu acho que o convivio com o meu v6 me ensinou
bastante... N&o dar bola pras coisas, deixar correr... Eu acho que meu vé me ensinou muito.
As vezes, eu fugia do pai e me escondia embaixo do braco dele e me defendia... T6 sempre
lembrando dele. Quando eu saio de cavalo e penso “se 0 VO tivesse vivo’...

Pesquisadora: E dos irmaos do teu avd, o que sabe deles?

Diogo: Eram cinco filhos, e todo camo. S6 a Rosa que puxou a vé, € mais braba, é valente

gue nem ela. As mulher sdo tudo assim. Aquela é muito estourada. O marido dela que sabe, e

ele é bem calmo.
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Anexo G

Termo de consentimento livre e esclarecido
Vocé estd sendo convidado (a) a participar da pesquisa intitulada “ Comunidade Silva:

Identidades em jogo” que tem como objetivo compreender como discursos produzidos em
torno de uma comunidade produzem diferentes compreensdes de sujeitos afro-brasileiros.
Para a realizacdo desta pesquisa precisarei que facas narrativas sobre acontecimentos que
marcaram a congtitui¢éo de suas familias, concordando com a divulgacdo do seu home nessa
pesquisa.

Pelo presente Termo de Consentimento, declaro que fui esclarecido/a, de forma clara e
detalhada, livre de qualquer forma de constrangimento ou coercdo, dos objetivos, da
justificativa e dos procedimentos a que sereli submetido/a.

Fui igualmente informado/a:

1. Da garantia de receber respostas a qualquer pergunta ou esclarecimento a qualquer
duvida sobre os procedimentos e outros assuntos rel acionados com a pesquisa;

2. Daliberdade de retirar meu consentimento a qualquer momento e deixar de participar
do estudo, sem que isso me traga nenhum tipo de prejuizo;

3. Ciente de que serei identificado/a bem como as informacdes que prestarel, nesse
estudo.

4. Da auséncia de custos pessoais.

E de minha responsabilidade, como pesquisadora, sob supervisio da Prof2 Dr2 Cecilia Irene
Osowski, manter as informagdes e resultados desta pesguisa estaréo sempre sob sigilo
ético, ndo sendo mencionados os nomes dos participantes em nenhuma apresentacéo oral
ou trabalho escrito, que venha a ser publicado.

Eu, concordo em participar desta pesquisa, conforme foi

descrita. Assino o presente documento em duas vias de igual teor, ficando uma via em minha

posse

Sé0 Leopoldo, de de 2007.

Assinatura
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