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Conforme os paragrafos 1, 2 e 5 do artigo 216 do Ato das Disposi¢des
Constitucionais Transitérias de 1988, é dever do Estado proteger as mani-
festagdes da cultura afro-brasileira, tombar documentos e sitios referentes
aos remanescentes de quilombos. A Fundagio Palmares e o Instituto do
Patrimoénio Histérico e Artistico Nacional (Iphan), até entdo érgios do
Ministério da Cultura, mesmo dispondo de um orgamento limitado, sdo
responsaveis por fazer valer a Constituigio, realizar as agdes de patrimo-
nializacdo e de salvaguarda dos bens materiais e imateriais, acompanhar
os grupos organizados para efetivagdo dos seus direitos e demandas de
reparagdo. Com a efetivagio dessas mudangas constitucionais a partir de
2003, tratava-se de transformar o Brasil num pafs multicultural e plural
e de proporcionar avangos para os grupos subalternos; no entanto, essas
conquistas parecem ser mais simbdlicas do que efetivas e, mesmo assim,
encontram-se cada vez mais ameagadas (Norte, 2016, p. 97).

O Decreto 3.551 de 2000 que instituiu o registro de bens culturais

de natureza imaterial deu um novo impulso as a¢des de cultura, provo-



cando uma revolugdo nas politicas patrimoniais ao incluir na narrativa
nacional grupos considerados até entdo coadjuvantes. A proposta de
revisitar a histéria ganhou forca a partir de 2003,' com a criagdo
da Secretaria Nacional de Politicas de Promogdo da Igualdade Racial
(Seppir) e do Programa Brasil Quilombola, responsaveis por coordenar
as agOes afirmativas e a implementago de outros instrumentos juridicos
e politicos, notadamente os que efetivam a regularizagio dos territérios
quilombolas, como parte de um plano de governo visando a reparagédo
histérica, & promogédo da diversidade cultural e da igualdade racial. E
foi assim que o Brasil se descobriu racista.

No Rio Grande do Norte —onde houve relativamente poucas agdes
do Iphan — o despertar racial e étnico ndo foi acompanhado de agdes
efetivas por parte do érgio: estranhamente, apenas a capoeira e o oficio
de mestre de capoeira constam como registro cultural de matriz africana.
Para entender esses descompassos, esclarecer as razdes da auséncia
dos africanos e dos afro-brasileiros nos relatos dos historiadores e na
representagio da paisagem cultural regional, parece importante, num
primeiro momento, fazer uma releitura da historiografia local para
mostrar qual era o lugar atribuido aos afrodescendentes no tecido so-
cial antes do questionamento da histéria pelos interessados. Também
irei avaliar como a “cultura” se tornou um instrumento destinado a
apoiar demandas especificas, assegurar a legitimidade das reivindi-
cagdes coletivas e das conquistas, requerer um lugar de fala, ter um
protagonismo num espago social marcado pela exclusio, o racismo e
a desigualdade (Guran, 2016, p. 218).

o g

1 O Decreto n° 4.887/08 e a Instrugdo Normativa n° 57 do Incra, de 20 de outubro
de 2009, regulamentam o procedimento para identificagio, reconhecimento,
demarcagio, desintrusio, titulagdo e registro das terras ocupadas por remanes-
centes das comunidades dos quilombos. Na pratica, o decreto foi aplicado em
2004, quando o Incra ficou responsével pela tramitagdo dos processos, antes
sob responsabilidade da Fundagio Palmares, érgdo do Ministério da Cultura
criado em 1988.



Trabalhos académicos recentes mostram a importancia dos agru-
pamentos familiares de negros livres desde o século XVIII e, com mais
frequéncia, a partir de meados do século XIX, na época durea do cultivo
do algodio, restabelecendo a verdade histérica ao descrever os afro-
descendentes como agentes no desenvolvimento econémico, cultural
e social da regido do Seridé potiguar (Borges, 2000; Macédo, 2008,
2012, 2014, 2015). Além disso, a presenga das irmandades devotas de
N. Sra. do Rosario que iniciaram seu funcionamento na regiio no final
do século XVIII e que sdo atuantes até hoje em varias cidades do Serido,
comprovam a vitalidade das tradi¢des culturais afro-brasileiras que se
renovam no contexto atual. Além das multiplas familias descendentes
dos africanos trazidos a for¢a, encontramos duas comunidades quilom-
bolas que solicitaram a regularizagio dos seus territdrios tradicionais:
Macambira, no municipio de Lagoa Nova e Boa Vista, em Parelhas, e
Riacho dos Negros, outra comunidade do municipio de Currais Novos,
que iniciou o processo apenas em 2018.

No caso das comunidades quilombolas, a solicitagio da efetivagio
dos direitos constitucionais é acompanhada obrigatoriamente de uma
redescoberta da histéria; dificil tomada de consciéncia dos interessados
em relagfio a um passado sofrido e silenciado. Os processos memoriais
e patrimoniais tém um papel central nessa reapropriagio, tanto para
assegurar a permanéncia dos grupos nos seus territérios quanto para
fortalecer a reivindicag¢do dos direitos coletivos ligados a uma ances-
tralidade africana — heranga constantemente revisitada pelos grupos
que buscam caminhos para sair da invisibilidade. A reivindicagdo da
“tradigo” parece ser uma via rica para entender os desafios de uma tal
aventura: o patriménio designado localmente como a “cultura de raiz”
é uma afirmagiio de autoctonia e uma tentativa de revisitar o passado
colonial, fendmeno que a folclorizagdo das manifestagdes culturais e os

processos de patrimonializa¢fo impediram.



Reuni, inicialmente, as informagdes disponiveis sobre a presen-
¢a escrava na regido com base nas poucas fontes histéricas primarias
consultadas e também nos outros registros feitos ao longo dos sécu-
los — transcritos por historiadores locais — com o objetivo de mostrar
que a Boa Vista se inscreve num conjunto mais amplo, o das chamadas
comunidades de remanescentes de quilombo. Uma leitura mais apro-
fundada e sistematica dos documentos que teriam escapado a destruigio
ocorrida em 1890 por ordem de Ruy Barbosa auxilia nesta redescoberta
(Forti, 2017, p. 88-89). No entanto, este exercicio ainda estd em curso,
e tais investigagdes irdo oferecer informagdes mais consistentes sobre
populag¢des de origem africana no estado, examinando, em particular, o

estatuto do escravo no sertio.’

Ao contrario do que foi escrito, hd ao longo do perfodo colonial e no
Império uma presenga continua das populagdes escravizadas. Os dados
histéricos sobre a chegada de africanos no Rio Grande do Norte reunidos
até agora mostram que o Serid6 recebeu escravos desde o inicio do seu
povoamento. Durante as dltimas décadas do século XIX, constata-se
que, em relagdo ao resto da Provincia, o nimero de escravos era maior:
antes da Abolig¢do, o Seridé tinha 27,3% dos escravos do total existente
no Rio Grande do Norte, nimero significativo para uma regido que
Cascudo descreveu como totalmente branca (Lamartine, 1965; Macédo,
2005, p. 45; Mattos, 1985, p. 136-138).

Mesmo sem dispor de estatisticas e a luz dos estudos histéricos
que nos ajudam a ter uma visdo global do fenémeno, pode-se pensar

que, ap6s a Lei Aurea, boa parte da populagio liberta permaneceu nas

2 Pesquisas iniciadas nos anos 2000 por historiadores e antropélogos da Univer-
sidade Federal do Rio Grande do Norte tém resultados ja publicados: Cavignac,
2003; Cavignac, J. et al. (org.), 2007; Cavignac, J; Macédo, M. (orgs.), 20145
Cavignac, J. ; Dantas, M.L; Silva, D., 2015 ; Cavignac et al., 2007, 2014, 2015;
Gois, 2003; Goulart, 2016; Macedo, 2013; Macédo, 2003, 2008, 2015; Silva,
2014; Santos, S.G., 2007; Santos, J.L..C., 2017.



proximidades das antigas fazendas onde viviam, pois, como afirma Maria
Regina Mattos (1985, p. 125): “[...]] o escravo do Serid¢ estava, no final
do século XIX, engajado na produgdo de alimentos e no trato com a
pecudria de maneira muito especifica”.

No inicio do perfodo colonial, a sociedade era organizada em torno
da pecudria e o escravo parece ter conseguido uma autonomia relativa
para cultivar e adquirir um capital com o fruto do seu trabalho. A situagio
de cativeiro no sertdo também difere daquela do litoral, onde se concen-
travam os engenhos de agticar, e evoluiu ao longo dos séculos, sujeita as
mudangas na organizagdo da economia e da sociedade (Puntoni, 2002, p.
100-108). Assim, as primeiras cartas de alforria datam do século XVIII
e, no Seridé, desde essa época, ha alguns libertos bem-sucedidos, como
Feliciano da Rocha que teria vivido mais de cem anos (1700-1815). O
proprietario das fazendas Barrentas e Cacimba das Cabras em Acari, ja
em 1718, deixou uma prole de nove filhos, 42 netos e 22 bisnetos vivos
nos anos 1830 (Dantas, 1941; Macedo, 2013, p. 227-255; Silva, 2014, p.
87-50). Também, no século XIX, de acordo com os documentos histéricos
estudados, havia escravos que eram proprietarios de gado e havia negros
livres e libertos que adquiriram terras (Macédo, M., 2015; Macedo, H.,
2013). Assim, existem situagoes sociais historicamente diferenciadas que
devem ser levadas em conta no estudo do passado de uma comunidade

quilombola como a Boa Vista, para a qual ha poucos registros documentais.”

E légico que a importagio de méio de obra escrava fol menos mas-
siva no Rio Grande do que em outras regides mais ricas e cobigadas
pelo Reino: nas cidades portudrias que recebiam navios negreiros e nas

zonas canaviais, o nimero de cativos era mais elevado. Porém, é preciso

3 Existe um inventério datado de 1859, em nome de Manoel Fernandes da Cruz
e Victorina Maria da Conceigdo, com terras, algumas cabegas de gado e poucos
bens. Nas reconstituigdes geneal6gicas, conseguimos reencontrar os descendentes
na Boa Vista dos Negros (Cavignac et al., 2007).



levar em conta, nestas consideragdes, o contexto de guerra permanente
contra as populagdes indigenas na regido, conflitos que cessariam so-
mente nas primeiras décadas do século XVIII; a chamada Guerra dos
Bérbaros freou a entrada dos criadores de gado e dos seus agregados,
entre eles os africanos escravizados. No entanto, héd indicios de que a
presenga africana foi subestimada pelos historiadores.

De fato, durante os primeiros séculos do perfodo colonial, a resis-
téncia indigena impossibilitou a instalagdo definitiva de um sistema
produtivo gerador de novas relagdes sociais, como é possivel verificar em
outras localidades do Nordeste. Ainda é preciso lembrar que a ocupagdo
holandesa (1633-1654) e os conflitos ligados a essa presenca tiveram
como consequéncia a desorganizagio do sistema produtivo implantado
pelos portugueses no inicio da conquista (Brandao, 1997, p. 88-96). Os
primeiros escravos, provenientes de Pernambuco, entraram no Rio Gran-
de do Norte com mais frequéncia a partir da segunda metade do século
XVII, ficando, porém, concentrados nas zonas agucareiras (Andrade,
1990, p. 245 Cascudo, 1955; Medeiros, 1978, p. 88-89).

Em meados do século XVII, com a presenca holandesa, o trafico
negreiro no Nordeste aumenta e, com ele, a formagdo dos quilombos
(Puntoni, 1999, p. 150-151, 157, 171-172; Mello, 1987).* Foi justamente
com os primeiros colonos oriundos da Paraiba e de Pernambuco que os
escravos chegaram ao sertdo, sobretudo a partir do século XVIII. Assim,
acompanhando parcialmente os trabalhos cldssicos dos historiadores
locais, verificamos que havia menos escravos ali do que nas cidades
portudrias, onde atracavam os navios negreiros. A mio de obra servil
| Os escravos que vieram para o Rio Grande desembarcaram em Recife, trazidos

de Angola, do Congo e da Guiné no inicio do trafico (Monteiro, 2002, p. 116).
No final do século XVI, estima-se que havia 20.000 escravos trabalhando em
120 engenhos no Nordeste, concentrados principalmente nas cidades de Recife
(PE), Salvador (BA) e Sao Luis (MA) (Pavao, 1981, p. 41). Existem referéncias
esparsas na literatura que apontam para a existéncia de “mocambos”, como
aquele situado na praia das Gragas, localizada entre a atual cidade de Touros

e o Cabo de Sdo Roque, onde marinheiros amotinados de um navio holandés
chegaram em 1763 (Carvalho, 1905, p. 360).



instalou-se mais tardiamente no interior do Rio Grande do Norte do
que em outras regides nordestinas onde havia uma intensa exploragéo
da cana-de-agtcar que necessitava de uma mio de obra importante; esse
quadro ird mudar no final do século XVIIIL.

Sabe-se também que desde o inicio do século XVII os escravos foram
associados a conquista do territério, sendo integrados as tropas; a par-
ticipacdo nas “guerras justas” era um meio de conquistar uma liberdade
individual (Portalegre, 1994 et al., p. 129; Puntoni, 2002, p. 58). Desde
o século XVII, havia “negros” livres servindo no exército portugués
(Cascudo, 1955, p. 81-82; Medeiros, 2003; Mello, 1987; Puntoni, 1999,
p- 167; 2002, p. 58, 128, 136):° os servigos prestados durante as guerras
de Conquista podiam ser revertidos em cartas de alforria. Os quatro
“negros timbus” que aparecem no documento de 1613, provavelmente
originarios da costa Oeste da Africa, comprovam a integragio da po-
pulagio servil ao sistema de conquista territorial, pois, na ocasido do
acordo feito entre os colonos e os indios, eles receberam terras por terem
sofrido “maus-tratos” (Macédo, 2015, p. 39; Medeiros FFilho, 2002, p. 5;
Monteiro, 2002, p. 116). Infelizmente, ninguém sabe o que aconteceu com

esses escravos donos de terra, mas provavelmente foram libertados; no

5 Os mais importantes engenhos estavam situados nas zonas agucareiras: no sul
do estado, entre Sio José do Mipibu e Canguaretama; e ao norte de Natal, em
Ceara-Mirim (Cascudo, 1955; Medeiros Filho, 1993; Monteiro, 2002, p. 17-94).
No inicio do século XVII existiam somente trés engenhos no litoral potiguar
(Andrade, 1990, p. 15; Monteiro, 2002, p. 116). O tltimo escravo conhecido em
Natal a chegar da Africa foi “Paulo Africano, pescador, dancador de Zambé e
tocador de puita que dizia ter desembarcado em Serinhaém”, em Pernambuco
(Medeiros, 1978, p. 101).

6 Ha registros de “incorporagio” de “negros” ao exército dos Janduf e de roubo
de “negros” por aqueles para os portugueses durante a expedi¢io de William
Lambertz, em 1645 (Puntoni, 1999, p. 170). A tropa de 1.400 homens liderada por
Henrique Dias em 1646, na guerra da restauragio pernambucana, tinha recrutas
de origem diversa, sem que quase nada seja conhecido acerca das especificidades
de cada grupo: indios, tapuias, negros, minas, mamelucos etc. (Puntoni, 1999,
p- 167; Puntoni, 2002, p. 58, 136). No século XIX, também havia contingentes
inteiros de soldados negros e mulatos (Koster, 2003, p. 72).



entanto, esse detalhe histérico mostra que, desde o inicio da colonizagio
€ como em outros contextos sociais, existiam diversos estatutos entre a
populagio servil, bem como havia diferentes graus de autonomia entre
os escravos (Cunha, 2012; Forti, 2017, p. 92-94).

Em 1695, no auge da “Guerra dos Barbaros”, “na Capitania havia
mais de 500 homens, entre brancos e indios, e mais de 100 escravos, todos
aptos para a guerra” (Portalegre et al., 1994, p. 129). A miscigenacdo e
a escraviddo indigenas representavam solugdes paliativas para o déficit
de escravos; encontram-se muitas referéncias a casamentos entre indios
e escravos cujos filhos podiam ser escravizados (Macedo, 2013; Lopes,
2005). As queixas relativas a auséncia de escravos e ao pre¢o da méo
de obra servil sdo outras provas de que, no Rio Grande, a escravidido
foi fundamental para o sucesso do projeto de exploragio do territério
(Brandao, 1997, p. 102; Cascudo, 1955, p. 121, 187).” Assim, no rela-
tério dos Presidentes de Provincia datado de 1862, Pedro Ledo Velloso
queixa-se da falta dos escravos e da existéncia de uma populagio quase
némade a mercé dos proprietérios de terra.’

No interior, pelo menos nos estados de Pernambuco, Paraiba e Rio

Grande do Norte, os autores parecem concordar com a ideia de que os

Lufs da Camara Cascudo (1955, p. 37) registra a presenc¢a de um escravo da Guiné
em Natal, em 1600, “quinze dias ap6s a cidade ter sido fundada”, propriedade do
primeiro sesmeiro do Rio Grande do Norte, Jodo Rodrigues Colago. Ele “comprara
escravos da Guiné, era a primeira pessoa que comegou a rogar e a fazer benfeitorias
no Rio Grande [...] O negro foi-nos uma constante mas ndo uma determinante
economica” (p. 44). Mais a frente, o autor repete: “Economicamente, o escravo
nio foi indispensdvel no Rio Grande do Norte e, etnicamente, constituiu uma
constante e jamais uma determinante (p. 48). A mesma frase encontra-se textual-
mente reproduzida, mais de cinquenta anos depois, num manual de histéria do
RN, destinado aos estudantes, o que explica que a ideia se tornou uma verdade
histérica para a grande maioria da populagdo (Brandao, 1997, p. 73).

8 Relatério apresentado a Assembleia Legislativa do Rio Grande do Norte na
sessdo ordindria do ano de 1862 pelo presidente da Provincia, o comendador
Pedro Ledo Velloso. Maceid, Typ. do Diario do Commercio, 1862, p. 8. Sobre
o assunto, ver http://brazil.crl.edu/bsd/bsd/851/000010.html. Acesso em
01/05/2006.


http://brazil.crl.edu/bsd/bsd/851/000010.html

pequenos proprietarios que de fato tinham poucos escravos compartilha-
vam o espago familiar e seguiam o modo de vida de seus servos. Porém,
hé excecdes que devem ser levadas em conta, pois estudos recentes que
analisam inventérios post-mortem relativizam esse quadro: no final do
século XVIII, havia donos de terra paraibanos que tinham mais de 20
escravos, distribuidos entre propriedades na Serra do Teixeira e na regido
do Sabugi, fronteira com o atual Rio Grande do Norte, lugar onde estdo
instaladas familias negras até hoje.” Mais tarde, no século XIX, havia
450 escravos distribuidos na comarca do Principe, o que corresponde
mais ou menos a atual regido do Seridé (Macédo, 2008)."° Nessa mesma
época, encontram-se escravos nas grandes fazendas de criagio de gado
e até nas pequenas propriedades, com um ndmero raramente superior a
cinco (Macédo, 2005, 2015; Mattos, 1985). Se é dificil obter uma estatistica
exata da evolugdo da populagio servil do Seridé ao longo da sua histéria,
percebe-se, ao contrario do que Cascudo afirma (1955, p. 48), que o escravo
foi, sim, determinante na economia da Provincia, inclusive para o interior.

A invisibilizagdo das familias de origem africana nas produgdes dos
intelectuais locais é o resultado da segregacdo histérica das populagoes
negras no Brasil, que continuam sendo relegadas aos mais baixos esca-
16es da sociedade. Explica também a cegueira das autoridades estatais
em relagdo as “minorias”, apesar de que quase 60% da populagio do
estado do Rio Grande do Norte se declararam “néo branca” no tltimo
censo (IBGE, 2010).

9 Entre os responsaveis pela conquista do interior do sertdo, encontram-se os
representantes das familias mais abastadas da col6nia que, consequentemente,
tinham escravos, como o Coronel André de Albuquerque Maranhao (1742-1806),
que possufa quatro fazendas (com escravos instalados) no Seridé (Macédo,
2008). Estes foram contabilizados nos inventérios estabelecidos na propriedade
localizada no litoral (Engenho Cunhat).

10 Ao todo, eram 4.587 escravos para toda a Provincia no ano de 1805.



H4, na literatura, referéncias a alforrias de criangas na pia batismal
por serem filhos de escravos queridos ou porque havia quem reservas-
se tratamentos especiais a escravos fiéis que participavam da vida da
familia. Mesmo que essas ideias tenham passado para o senso comum
e, no final das contas, justifiquem a escraviddo, merecem ser apontadas.
Quando reunidos, os fatos histéricos e os discursos sobre a condigdo
escrava revelam uma sociedade organizada em torno do trabalho servil.

Entre outras razoes, a escravidio foi subestimada, pois acreditava-se
que no sertdo havia uma necessidade de relagdes harmoniosas por causa
das dificuldades de se viver num ambiente natural tdo rude: os bons tra-
tamentos reservados aos escravos eram dispensados para que eles nio
fugissem e era comum o convivio no seio da familia, no trabalho e na
vida privada. H4 vérios registros de diferentes geracoes de escravos que
serviam a mesma familia, o que naturalizava a servidio, transforman-
do-a numa relagéo afetuosa (Albuquerque, 1989). Assim, Dom Adelino
Dantas (1961, p. 165) imagina a “mée preta”, Maria Fernandes Jorge,
que nasceu em 1686, escrava da familia do fundador de Caicé, Manoel

Fernandes Jorge, que morreu com 135 anos, em 1821:

Invoco-a, pois, na distincia do tempo, como a um anjo de
bondade e carinho, de fidelidade e rentincia, presente, quase
século e meio, nos lares caicoenses de outrora, sorrindo nas
manhis festivas o sorriso afetivo sobre os bergos abertos, ou

gemendo com as senhoras donas sobre bergos vazios.

Essa imagem idealizada da escrava fiel, compartilhando a vida
intima e os sentimentos das suas amas, encontra-se frequentemente
nas cronicas escritas pelos eruditos locais. O apego dos filhos as mées
pretas, as amas de leite, escravas veneraveis que criavam os filhos e que
adotavam o sobrenome de seus proprietdrios, é tido também como a

prova de certa harmonia social e racial (Dantas, 1961, p. 163).



No entanto, existem indicios de que as relagdes nio eram tdo doces:
percebe-se que o escravo era visto como forga de trabalho e considerado
como um bem valioso, pois hd referéncias a vaqueiros, artesdos, carpintei-
ros, sapateiros, cortadores de lenha, padeiros etc. ou operarios agricolas
que eram alugados pelos seus proprietarios para tarefas especificas (Bal-
let, 1981; Cunha, 1971; Lamartine, 1965; Macedo, 2013, p. 131; Santos,
2017; Silva, 2014). Alguns escravos foram libertados apés a morte dos
seus donos, mas geralmente eles deviam continuar trabalhando para
os herdeiros; alguns conseguiam comprar sua alforria, porém ficavam
trabalhando para seu antigo dono para terminar de pagar sua “divida”.
Apesar da lei que proibia aos escravos ter bens, guardavam um pectilio,
o que ocorria em consequéncia da condigio de vaqueiro que recebia uma
rés a cada quatro nascimentos (Cunha, 1987; Guerra, 1989; Koster, 1978;
Lamartine, 1965; Macédo, 2015, p. 188). Depois de libertos, os antigos
escravos permaneciam na propriedade dos seus antigos donos por ndo
terem outras opgdes e se tornavam “moradores” (Garcia Jr., 1989).

No sertdo, a escraviddo foi sistematicamente idealizada pelos cro-
nistas e escritores locais nascidos na virada do século XIX que, partindo
das suas experiéncias pessoais, descrevem situagdes nas quais os filhos
dos escravos libertos pela Lei do Ventre Livre, recebendo o nome am-
biguo de “criados”, eram educados junto com os filhos dos fazendeiros,
ainda que empregados nas tarefas domésticas — pelo menos até a idade
da sua emancipacdo. Este tipo de relagido exemplifica a estrutura his-
térica da sociedade brasileira fundada na desigualdade e os contratos
de trabalho presentes até hoje que se fundamentam no paternalismo
(Garcia Jr,, 1989). A proximidade fisica dos sujeitos é enaltecida pelos
cronistas locais e interpretada como uma prova da existéncia de relagoes
afetivas duraveis, naturalizando as relagoes hierdrquicas. “No sertio da
pecudria e do algodio, o escravo se tornava quase igual ao senhor, um
companheiro deste e da filharada. A vida do vaqueiro predispunha para

a democratizagio” (Guerra, 1989, p. 116).



Mesmo que, nessa visdo, haja uma tentativa — nem sempre expli-
cita — de tornar mais suave um processo de dominagdo e de apresentar
uma realidade histérica mais aceitavel, é preciso olhar mais criticamente
para os dados histéricos que apontam para situagdes de dominagdo so-
cial e “contratos de trabalho” que se encontram ainda com frequéncia
no interior do Nordeste (Koster, 1978; Lamartine, 1965)."" Para tal
investigagio é preciso ler as entrelinhas dos relatos dos autores locais
que, de um modo unanime, descrevem supostas relagdes harmoniosas
entre fazendeiros e escravos.

A romantizagdo da figura dos servigais é redobrada com a presenca
dos escravos-poetas que ficaram famosos, conseguindo libertar-se com
sua arte. Em Tradigoes populares da pecudria nordestina, livro publicado
em 1956, Camara Cascudo aponta para as possibilidades de os escravos

serem mais livres no sertio do que no litoral.

Os negros Inacio da Catingueira e Fabido das Queimadas,
escravos de fazendeiros e grandes cantadores, um de pandeiro
e outro de rabeca, eram produtos de impossivel nascimento

entre o canavial dos eitos agucareiros (Cascudo, 1956, p. 11).

No entanto, o caso desses poetas que conseguiram comprar sua
liberdade fazendo verso é excepcional em relagdo & maior parte da po-
pulacdo servil que encontrava dificuldades para se libertar.

Em outros escritos existem tentativas de amenizar a dureza da
condicdo das populagdes de origem africana, anunciando o sucesso de
um meltingpot, ideologia da mistura e da democracia racial que ainda

encontra seguidores ferrenhos nos meios académicos.

Se, em face das circunstincias especiais de tempo e espago, o
negro foi escravo entre nés, o foi em pacifica convivéncia,
tratamento humano e restritas limitacdes de vida. Liberto

11 Essa situagdo aproxima-se da descrita na versdo oral que apresenta a origem
de Boa Vista dos Negros.



antes da lei, participa das mesmas oportunidades dos demais
em sociedade, em todos os aspectos da vida e pela vida. Como
irmédo, sem preconceito, sem segregagio (Medeiros, 1978,
p. 108, grifos meus).

E estranho constatar que, ao contrario do que Tarcisio Medeiros
afirma, as comunidades negras presentes até hoje no sertio sdo mar-
ginalizadas: encontram-se entre as camadas mais pobres da populagio,
localizam-se longe das cidades ou nas suas periferias, sem infraestruturas
e servigos publicos, sofrem preconceito racial. Enfim, nos escritos dos
historiadores locais ha descri¢des idealizadas do cotidiano e da labuta
do homem do campo; é comum que as relagdes de dominagio estejam
apagadas diante do companheirismo que seria imposto pelas condigdes
climéticas e pelas dificuldades ligadas a vida no sertdo. Quase um co-

munismo primitivo.

Viviam assim os primeiros criadores apojados em pleno ciclo
do couro, onde o trabalho de todos os dias mais argamassava
as relagdes entre o marinheiro colonizador e os primeiros es-
cravos levados para a vaqueirice. Cedo tomaram das mesmas
vestias. Sinhd e escravo campeando juntos, correndo 0s mesmos
riscos — negro correndo ao boi e “sinhd” fazendo esteira no
gesto de ajuda mais tarde [...] Tomando coalhada da mesma
terrina, bebendo d4gua da mesma borracha e comendo pagoca

do mesmo alforge (Faria, 1980, p. 161-162).

Assim, mais do que no litoral, no sertio as relagdes entre servos e
patrdes sdo apresentadas como mais igualitdrias e democraticas. Mes-
mo pensando que este tipo de reflexdo é mais ideolégico do que real,
é notorio que o sertdo oferecia mais possibilidades de fuga do que nas
zonas canavieiras e no universo fechado dos engenhos de agticar (Ma-
cédo, 2005, p. 43). A escraviddo atipica do sertdo é lida pelo prisma das
teses que Freyre desenvolveu para analisar o universo dos engenhos.

Porém, além do romantismo que envolve a representagio da sociedade



colonial, é possivel afirmar que os escravos sertanejos — sobretudo ap6s
o fim do trafico negreiro — gozavam de mais autonomia do que os das
zonas canavieiras, pois tinham acesso a terra, o que lhes permitia viver
mesmo precariamente.

Para seus donos, nem sempre ricos, representaram, até as ulti-
mas décadas que precederam a Aboli¢do, uma forma de capitalizagdo
substancial para os fazendeiros ameagados constantemente pelas secas
e crises que agitaram o fim do século XIX: no sertdo, os aspirantes a
liberdade pagavam um prego alto, pois, sendo mais raros, 0s escravos
eram mais valiosos do que em outras regides (Macédo, 2015; Mattos,
2005, p. 130)."* As cartas de alforria, os processos-crimes e 0s registros
de fuga comprovam a inconformidade dos escravos com seu destino.
Mostram que a liberdade foi conseguida a duras penas e nem sempre foi
o resultado da generosidade dos donos. Para o proprietério, o escravo
era um bem, como as terras ou os animais que faziam parte integrante
do seu capital e constavam no seu inventdrio, como bens méveis. Em

caso de necessidade, o escravo era vendido como qualquer mercadoria.

H4, com frequéncia, mengio feita a escravos nos inventérios das
familias mais abastadas da regido, prova de que existiu uma populagio
servil até as vésperas da Aboli¢do. No entanto, os niimeros existentes
mostram que, em perfodo de seca ou de crise, os proprietarios ndo tinham
condigdes de sustentar sua méo de obra e, quando podiam, abandonavam

suas propriedades, deixando para tras seus escravos.

o

Por exemplo, Ulisses de Albuquerque (1989) informa que seu pai, numa propriedade
no sertdo de Pernambuco, possufa trés escravos. Juvenal Lamartine (1965, p. 15)
afirma que, no Seridé, o niimero de escravos nas fazendas ndo passava de seis; no
entanto, esse niimero tem de ser relativizado, pois havia proprietarios com mais
de 20 escravos no interior da Paraiba em 1791, e no Rio Grande do Norte, em
Serra Negra (1793), em Acari (1789) e em Currais Novos (1838) (Cunha, 1971, p.
231-234; Lima, 1988, p. 76; Macédo, 2008, p. 459; Medeiros Filho, 1983, p. 151).



De um modo geral, os inventarios post-mortem fazem referéncia a
alguns escravos — raramente passavam de seis — sempre contabilizados
ao lado de burros e jumentos (Macédo, 2015). No inicio do século X VIII,
em Currais Novos, um escravo jovem e de boa satde valia o equivalente a
seis bois (Lima, 1988, p. 76). No final do século XIX, um escravo com as
mesmas caracteristicas era avaliado na regido a um prego entre 600$000
e 800$000. Ja as mulheres valiam menos. Um pouco antes da Aboligéo,
os valores foram multiplicados por dois. O testamento de D. Adriana,
grande proprietaria de terras na atual Serra de Santana, comprova a
existéncia de um ntmero relativamente elevado da méo de obra servil
no interior. Ela era esposa do Coronel Cipriano Lopes Galvio, que veio
de Igarassu, Pernambuco, em 1755."” Quando faleceu em Currais Novos,
em 1793, ela tinha 24 escravos (Assungio, 1988, p. 58; Lima, 1988, p.
76; Pereira, 2007, p. 34-43). Segundo Mattos (1985, p. 140), em periodo
de crise econdmica, 0 escravo representava uma forma de capitalizagio,
pois podia ser vendido pelo seu dono em caso de necessidade e, conse-
quentemente, a alforria tornava-se uma atividade lucrativa.

Nas declaragoes de sucessdo dos grandes proprietdrios fundiarios,
nos arquivos privados e nos registros da Igreja, existem elementos
preciosos e as vezes pitorescos que informam sobre a vida cotidiana dos
proprietarios e das populagdes de escravos. Por exemplo, nos inventarios
post-mortem dos proprietarios de escravos, hd mengao a profissdo, a idade,
ao nome e ao estado de satde do escravo, ou mesmo ao seu pafs de ori-
gem. Assim, Manuel Pereira Monteiro da Dinamarca, falecido em 1838,
em Serra Negra, deixa para a sua numerosa descendéncia, além de um
grande capital em gado — perto de 4 mil cabegas — 26 escravos, a maioria
jovem e gozando de boa satide (Cunha, 1971, p. 231-234). Comparado
com outros, esse inventdrio nos faz pensar que o defunto dispunha de

uma verdadeira fortuna e “mandava” em Serra Negra.

13 Juvenal Lamartine (1965, p. 38) adquiriu a fazenda Inga (Acari, RN), que per-
tenceu ao Capitio Cipriano Bezerro Galvao.



Estudos atestam uma relativa liberdade para a populagio escrava
no final do século XIX, tanto nas zonas de plantagéo, no Seridé, quan-
to nas cidades brasileiras onde trabalhavam os “escravos de ganho”
(Cascudo, 1955, p. 40-50; Mattoso, 1999; Monteiro, 2002, p. 177, 182;
Macédo, 2015). Nas zonas de engenho, alguns podiam trabalhar como
assalariados ou sazonalmente, em fungédo do calendério agricola (Lima,
1988). Registros informam ainda sobre a divisdo do trabalho escravo

no sertdo e a hierarquia entre os diferentes oficios:

O brago escravo era distribuido do seguinte modo: um, carreiro,
outro, vaqueiro e dois ou trés para os trabalhos de pequena la-
voura. As escravas, por sua vez, tinham as seguintes ocupagdes:
uma cozinheira, uma copeira, em regra ja libertada pela Lei do
Ventre Livre, e as demais, fiandeiras (Lamartine, 1965, p. 15)."*

Assim, e cada vez mais, o regime de trabalho escravo se diferencia:
a especializagio e a profissionalizagdo dos escravos corresponde ao grau
de integracédo dos africanos e dos seus descendentes a sociedade brasi-
leira. Pelo menos no perfodo que antecede a Aboli¢do, havia uma grande
variagdo nas tarefas realizadas por escravos, e o estatuto de cada cativo
variava em funcio do tipo de trabalho efetuado e do local onde vivia.
Com a evocagéo do personagem do vaqueiro, que aparece como central na
fazenda, hd uma certa ambiguidade quanto a caracterizagdo do estatuto
do negro, que podia ser livre ou escravo. No seu estudo, Afranio Garcia
Junior (1989, p. 27) aponta que, pelo menos no século XIX, no Brejo da
Paraiba, uma regido vizinha ao Seridd, os escravos representavam 20%
da forga de trabalho. A maior parte deles era de “moradores”. Mesmo
sendo dificilmente contabilizada e apesar das imprecisdes em relagio ao
estatuto, uma populagio livre de fato aparece no decorrer do século XIX:
os que fugiram, os libertos ou, ainda, os que exerciam uma profissdo
ou uma atividade que lhes permitia reunir um capital; h4, na literatura,

14 O estatuto de “escrava-liberta” é, no minimo, estranho.



alguns escravos que conseguiram economizar o bastante para comprar
a propria liberdade e a dos parentes.

Desde cedo existiram africanos que conseguiram deixar de ser
escravos: Manoel Dantas (1961, p. 47) traz a histéria de “Rosa Maria
natural de Angola” que, no inicio do século XVIII, era casada com o
portugués Jodo Baptista de Oliveira, cujos descendentes vieram para o
Seridé fundar a fazenda Barbosa de Cima, na povoagdo de Caicé. Entre
os vérios registros de alforria, um merece nossa ateng¢do particular: a
libertagdo de escravos por motivos religiosos. As damas da sociedade,
muito religiosas, teriam assim oferecido os seus escravos aos santos para
pagar uma promessa. O escravo recebia, entfio, um documento atestando
a sua liberdade — uma carta de alforria — porque os santos nio tinham
necessidade de possuir uma mio de obra escrava (Lima, 1988).

Também no Seridd, entre o fim do século XVIII e o século XIX,
houve vérias “geracoes de padres” que iriam se tornar grandes proprie-
tarios fundidrios e donos de escravos. Alguns tiveram um papel politico
importante na vida da Provincia, como Manoel José Fernandes, mora-
dor de Caicé e considerado “um dos homens mais ricos do seu tempo”,
que registrou, em testamento datado de 1851, o desejo de libertar seus
cINnco escravos... apés sua morte, que ocorreu em 1858 (Dantas, 1961,
p- 117). Anélises sistemdticas seriam necessarias para saber se houve
libertagio no interior com mais frequéncia do que no litoral.’” Uma
davida entéo persiste quanto ao estatuto do “negro” que podia ser livre
ou ter uma atividade remunerada, continuando a ser escravo, como é o
caso dos artesdos, dos comerciantes ou dos agricultores que vendiam o
produto de suas rogas (Cascudo, 1955, p. 498; Koster, 2003; Medeiros

15 Juvenal Lamartine (1965, p. 77) relata, por exemplo, a libertagio de Josefa, escrava
de um proprietario brutal de Serra Negra, depois do discurso de um advogado
em seu favor. Os trabalhos historiograficos recentes apontam uma realidade bem
diferente daquela que se vé na versio oficial da histéria (Macedo, 2008).



Filho, 1998, p. 55; Monteiro, 2002, p. 177, 182; Puntoni, 2002, p. 128;
Schwartz, 2001, p. 97)."°

Dessa forma, parte da populagdo negra havia conseguido libertar-se
— pelo menos formalmente — e tentava escapar do estatuto de escravo.
Em meados do século XIX havia um quadro diferenciado na composi-
¢do social, geografica e cultural das populagdes afrodescendentes que
habitavam a regido Nordeste, tanto na zona rural ou urbana quanto no
litoral, no agreste ou no sertdo. No Seridé, no periodo que vai do final do
século XVIII ao inicio do século XIX, uma parcela da populagio negra
havia conseguido libertar-se com seus préprios meios, gragas a uma
autonomia conquistada com o seu trabalho, pela benevoléncia dos seus
donos ou ainda pela fuga. £ o que mostra a histéria das comunidades
quilombolas da regido que se constituiram nesse perfodo (Macédo, 2015,
p. 226; Pereira, 2007). No entanto, foi somente com a implementagdo
das politicas de regularizacdo fundidria e as de promogéo da igualdade
racial, dois séculos mais tarde, que o Seridé se descobriu negro, com o
surgimento de protagonistas de uma histéria que ainda esta para constar

nos manuais didéticos.

Em todo o Seridé se tem o registro de grupos e de familias negras

que detém uma longa memoria genealdgica: encontramos “troncos ve-

16 H4 o caso, ainda nio explicado, do testamento de Maria da Puridade Barreto
Junior, herdeira da fazenda Belém, em Acari, datado de 1824. Nele, ndo ha registro
de nenhuma cabeca de gado (apesar de haver uma boa quantidade de terras),
mas constam 13 escravos, uma quantidade importante de tecidos e amuletos
religiosos, o que nos leva a pensar que era comerciante e praticante de rituais
nao reconhecidos pela Igreja Catélica. Era a décima filha do Sargento Mor Fe-
lipe de Moura e Albuquerque, portugués casado com Maria da Puridade, filha
de “mie solteira” e provavelmente escrava liberta. Os que se reconhecem como
descendentes de Maria da Puridade, solteira, parda e rica no inicio do século
XIX, compdem a familia Belém, sendo designados localmente como “negros” e
que ndo tinham mais qualquer pedago de terra (Santos, 2017).



lhos” essencialmente na drea da cotonicultura, nos atuais municipios de
Acari, Cruzeta, Jardim dos Seridé, Parelhas, Ouro Branco, Caicé, Currais
Novos, Carnatiba dos Dantas, Serra Negra do Norte, Jardim de Piranhas
etc. Iniciamos o levantamento das memorias familiares que contam um
passado feito de sofrimentos, humilhag¢oes e privagoes.

Localmente, as familias sdo conhecidas pela mengédo ao lugar onde
moram, como, por exemplo, “Os negros do Saco” ou da Barra, onde vivem
“os filhos de Higinos”, “Os Belém” (ou Guiné), origindrios da fazenda
do mesmo nome, em Acari, “Os Cagotes” de Jardim do Serid6, oriundos
de Ouro Branco e conhecidos pelos seus sambas, ou ainda, “Os negros
da Boa Vista”, em Parelhas (Cavignac; Macédo, 2014).

Os moradores das diferentes localidades identificam imediatamente
as familias negras pelos seus sobrenomes e pela participacdo nas festi-
vidades da irmandade do Rosario: Amaral, Vieira, Miguel, FFael, Guiné,
Belém, Cacote, Paula, Pedro, Tum etc. Sdo individuos que pertencem
a familias extensas que sdo oriundas das zonas rurais; continuaram
morando nos locais préximos das fazendas onde seus ancestrais foram
escravizados ou vieram se instalar hd décadas. Hoje vivem nas cidades
do Serid6 ou migraram a procura de emprego desde os anos 1970 para
o sudeste ou as capitais do litoral, pois as atividades agricolas sdo cada
vez mais reduzidas. E a légica do “sangue” que organiza a ocupagio do
territdrio, pois é a consanguinidade que define os herdeiros: o perten-
cimento a uma linha genealégica d4 acesso a terra que é herdada em
linha masculina e possibilita a diferenciagdo entre os distintos grupos
locais (Barth, 1988, p. 32-33; Castro, 1999, p. 197; Woortman, 1995).

A aliancga e o parentesco ritual em linha masculina que pode ser
observado nas irmandades transformam o individuo em um parente ou
um amigo préximo (irméio) que, no entanto, ndo herda a terra. A uni-
dade do grupo fundamenta-se ainda em relagdes sociais privilegiadas,
mas que nio implicam uma contrapartida material ou ritual. Elas sido

determinadas pela participac¢do do individuo nos momentos importantes



da vida social, como no caso da festa do Rosério, que acontece em varias
cidades do Seridé. De certa forma, a consciéncia de partilhar um destino
comum é determinante para que exista um sentimento de pertencimento
a um grupo familiar, conjunto descrito como aquele constituido por
parentes que mantém vivos lagos de consanguinidade e de afinidade;
fundamenta-se na imagem que a familia estendida construiu para si e
para os outros, e é esta representacdo que é transmitida e se prolonga
para além da existéncia do sujeito (Lévi-Strauss, 2006, p. 61).

Nas fazendas de criar e nas localidades onde hé registros histéricos
da presenga de afro-brasileiros, encontramos fotografias, titulos de terra,
ruinas, sepulturas, praticas rituais e um siléncio incomodo em torno
da escraviddo. Na paisagem natural, ha “cruzes” e “covas” de negros
que se perderam, fugindo dos seus proprietarios, isolados pela doenga
ou tentando escapar da morte. O poder magico das sepulturas “do
mato” e os milagres que os fiéis “alcangam” sdo circunscritos ao lugar
do martirio; o morto virou santo e a natureza revela a verdade que os
homens tentam esconder (Cavignac, 2006). Esses registros narrativos
sdo materializados e associados ao sagrado; lembram aos moradores o
lugar onde a escraviddo existiu e que houve muito sofrimento, o que
explica o poder dessas almas penadas. Mesmo discretas, sdo as tnicas
marcas memoriais de uma populacdo que lutou para ganhar a liberdade,
desenvolveu estratégias de sobrevivéncia utilizando o siléncio como arma.

Frequentemente, no lugar de uma fala lembrando a coragem dos
antepassados ou enaltecendo a trajetéria das familias que resistiram a
opressio, deparamo-nos com o mutismo; em vez de evocar as privagdes
e as dificuldades do “tempo antigo”, o siléncio d4 lugar a emogdo. Neste
caso, poderfamos analisar o silenciamento do sofrimento vivido pelos
ancestrais como uma estratégia de sobrevivéncia de uma populagio
que continua sofrendo com as consequéncias de um sistema de sujei¢do
pessoal, reflexo inconsciente diante das injusticas, marca da resisténcia

a opressdo que ainda é possivel observar, pois, mesmo enfraquecidas, sdo



as mesmas elites agrérias que continuam a frente das decisdes da politica
local (Garcia, 2003). Diante de tantas falhas no roteiro histérico e em face
das representagoes conflitivas do passado entre os locutores brancos e
os negros, ¢ compreensivel que ndo exista um registro memorial capaz
de ser transmitido e no qual os descendentes dos africanos escravizados
possam se espelhar. £ uma histéria que caiu no esquecimento e que foi
negada pelos historiadores locais, mas que, pouco a pouco, vem sendo
recontada pelas novas geracoes que redescobrem seu passado (Cavignac;
Macédo, 2014, p. 89-132; Silva, 2014).

A histéria da Boa Vista, que estd sendo reelaborada pelos membros
da comunidade, auxilia no entendimento da presenca dos outros grupos
tamiliares negros no Seridé. Segundo o que contam nossos interlocutores,
a Boa Vista era uma fazenda que foi dividida entre familias herdeiras,
uma parte foi doada aos “negros”, provavelmente no decorrer do século
XIX, pois em 1889 ja havia proprietdrios de terras que hoje sdo reco-
nhecidos como ancestrais dos quilombolas. “Os Negros da Boa Vista”
se distinguem dos seus vizinhos “brancos” (os “Barros” e os “Luciano”):
a toponimia indica uma divisdo do territério entre grupos familiares no
modelo do sitio camponés, espago complexo de produgio, de consumo
e de residéncia de vérios grupos domésticos interligados por relagdes
de parentesco (Woortman, 1998, p. 167).

As relagoes histéricas entre as diferentes “Boa Vista” sdo constitui-
das por conflitos de terras, relagdes assimétricas, trabalho, compadrio
e amizade, e outras convivéncias tensionadas. Mesmo que persistam
algumas davidas quanto a época da fundagdo da comunidade e sobre
a origem das terras, o grupo tem uma versio sedimentada da sua his-
téria, e a divisdo territorial é explicada por uma narrativa que conta a
origem do quilombo: Tereza, retirante deixada por seu pai na fazenda,
trabalhava como empregada, teria tido um filho (chamado Domingos)
com o fazendeiro ; este teria cedido uma parte de terra que se tornou

o territério quilombola. Ao longo dos anos, a terra foi invadida por



vizinhos inescrupulosos. Em 1998, foi feito uma primeira solicita¢do de
regularizacdo fundidria que foi retomada em 2007, com a abertura de um
processo junto ao Instituto Nacional de Colonizagdo e Reforma Agraria
(Incra). No final dos procedimentos adminsitrativos, esse processo foi
encaminhado a outros 6rgdos, em particular o IPHAN, para garantir o
que consta na Constituigdo Federal de 1988, nos artigos no 215 e 216 : «
O Estado protegera as manifestagdes das culturas populares, indigenas
e afro-brasileiras, e das de outros grupos participantes do processo
civilizatério nacional (...) Ficam tombados todos os documentos e
os sitios detentores de reminiscéncias histéricas dos antigos qui-
lombos» (grifos meus).

No caso da Boa Vista, nenhuma disposigdo foi tomada, apesar do
processo ter sido encaminhado ao 6rgéo responsavel, constar de docu-
mentos, sitios arqueolégicos, monumentos e manifestacdes culturais
representativos da cultura afro-brasileira e remetentes a uma histéria
relevante para o pais. Sem o devido acompanhamento do Estado, o
processo de conservagio do patriménio material, a salvaguarda e a pa-
trimonializagdo dos elementos culturais segue a cargo dos membros da
comunidade que, na sua maioria, desconhecem o que rege a Constituigio.
No que diz respeito ao patriménio imaterial, dois elementos culturais
sdo destacados pelos quilombolas: a festa de N. Sra. do Roséario, durante
a qual os confrades dangarinos defendem uma histéria e uma tradigéo,
e a culindria, por ser uma expressio do protagonismo feminino e o ca-
minho de uma autonomia nem sempre escolhida. Apesar de pertencer
a um conjunto maior que podemos designar como as expressoes da
“cultura afro-brasileira”, esses patrimoénios ndo foram registrados pelos
6rgdos responsdveis como manda a lei. No entanto, cada um a seu modo
expressa uma demanda de reconhecimento local ao mesmo tempo em
que se inscreve na continuidade de relagdes hierdrquicas historicamente

marcadas, nas quais as marcas do passado se fazem presentes.



As manifestagdes culturais ligadas ao culto de N. Sra. do Rosério
tém dimensdes memoriais e identitdrias e se destacam das outras ex-
pressoes simbdlicas da cultura local. A memoria narrativa e a resisténcia
a escraviddo ensaiada na danga do espontdo ajudam a reencontrar uma
versdo nativa da histéria, mesmo que esta tenha sido silenciada. Esta
danca se apresenta como o produto de uma elaboragdo singular que os
individuos tém das suas préticas sociais; é antes de tudo um processo
memorial que revela uma histéria nfo escrita, a da resisténcia a escra-
viddo (Halbwachs, 1990; Pollak, 1989).

A memoria parece se concentrar em alguns elementos oriundos de
uma tradi¢do cultural hoje reivindicada como patrimoénio (Cunha, 2009):
expulsa da memoria coletiva, a marca da escravidiao continua sendo um
assunto tabu e os processos de afirmagio identitaria dos grupos nio ele-
geram a matriz narrativa da rememoragdo dos eventos traumaticos do
cativeiro, como € o caso de outros afrodescendentes das Américas. Com a
timida aplicac¢do dos direitos constitucionais, constatamos a emergéncia
de uma nova realidade que tem desdobramentos importantes tanto nas
areas politica, educacional e académica quanto nas mentalidades por
induzir uma reflexdo sobre o passado e o legado colonial.

Na Boa Vista, a devogdo a N. Sra. do Rosério aparece central na
definigio de uma identidade e de uma cultura quilombolas. O estudo das
formas de religiosidade associado a dimensdo politica abre caminhos para
conhecer o passado e a atualidade dos grupos afro-brasileiros, pois, como
as narrativas de fundagio, a danga do espontio tem um papel importante
de legitimagio do pleito coletivo no processo de reivindicagdo étnica,
insistindo sobre os aspectos tradicionais do ritual. Mas se a danga é a
ocasido do reconhecimento social de um grupo historicamente margi-
nalizado, é também um espago de liberdade, momento de festa durante

a qual “os negros” sdo coroados e ocupam a cidade. Gragas a Festa do



Rosério, sabemos da presenca das populagdes africanas na regido, desde
o século XVIII até hoje.

O estudo sistemdtico das festas do Rosério que acontecem na re-
gido do Seridé paraibano e potiguar ou mesmo a celebragdo de outros
santos “negros”, como Sdo Gongalo, cuja devogio se observa na serra
de Portalegre, devera esclarecer sobre a presenga de comunidades ne-
gras organizadas e gozando de uma autonomia relativa. As dangas e as
festividades sdo transformadas em sinais positivos de diferenciagdo do
grupo, prova da resisténcia de uma memoria reabilitada e marcas dia-
criticas em agdo. Reconhecidos e apontados regularmente por agentes
externos por terem atravessado os séculos sem mudangas significativas,
os elementos culturais foram transformados em “folclore”, perdendo suas
marcas étnicas que emergem de novo hoje (Cascudo, 1962).

As “brincadeiras” sdo apresentadas como a “mais pura expressao”
de uma ancestralidade recém-assumida; correspondem em parte ao pro-
cesso de identificagdo individual e coletivo escolhido pelos membros das
comunidades quilombolas: as marcas negativas, como, por exemplo, o
passado servil ou as formas de dominagdo, sdo esquecidas para enaltecer
uma histéria feita de resisténcia, de conquistas e de aquisi¢oes legais.
Apesar do papel de ajuda muatua das confrarias ter sido esquecido e mesmo
que a organizagio das festividades se encontre sob a responsabilidade
da Igreja, ainda notamos um protagonismo dos irméos do Rosdrio nos
momentos profanos. Poucos querem ocupar os cargos rituais que os
obrigam a acompanhar de perto as festividades religiosas, mas todos
querem participar da maior festa do ano.

A festa, ao longo dos séculos, sofreu transformagoes, mas o rito
catdlico possibilitou a manutengio da tradi¢do. Atraindo curiosos e
admiradores, o grupo recebe o auxilio intermitente de agentes locais,
sobretudo dos moradores, dos membros da igreja e das prefeituras ou,
mais recentemente, do movimento negro, sendo visitado regularmente.

Aqui, o autorreconhecimento como quilombola passa pela reiteragdo da



histéria, da danga do espontdo, da devogio a santa e do sentimento em
relagdo a terra. Todos esses elementos apontam para uma identidade em
constante reelaboragdo com base em um fundo cultural comum designado
pelos préprios autores como “cultura” (Cunha, 2009).

O parentesco e o ritual sdo acionados para afirmar uma identidade
étnica diferenciada e que transcende as relagdes sociais. Ambos funcio-
nam como uma linguagem comum entre os que se reconhecem numa
histéria, seguem os mesmos valores e adotam um modo de vida seme-
lhante. Antes de designar um conjunto de relagdes sociais definidas pela
alianca ou pela consanguinidade, o parentesco representa um sistema
de ideias e de percepgdes compartilhadas que corresponde, em primei-
ro plano, a uma terminologia de nominagdo de parentes. A dimensdo
simbdlica estd presente na formagio do grupo, seja ele constituido por
consanguineos ou afins, num sentido amplo: no caso dos quilombolas,
designa os individuos que se integraram ao grupo, preferencialmente
pelo casamento ou por uma outra via—como, por exemplo, a integragdo
a Irmandade do Rosdrio — compartilhando um modo de vida semelhante,
experiéncias e valores em comum. Nessas experiéncias sociais, a familia
ocupa um lugar de destaque, embora as formas de vida social e econd-
mica do grupo tenham conhecido mudangas ao longo da sua trajetéria.
Em todo caso, percebemos que a memoria e a danga estio intimamente
ligadas ao passado dos grupos e que a “tradi¢do” — termo que hoje estd
sendo utilizado por nossos interlocutores — se expressa através de uma
multiplicidade de expressdes culturais, sejam elas narrativas, artfsticas
ou rituais (Sahlins, 1987; Cunha, 2009).

Hoje, a devogdo a N. Sra. do Rosério é considerada a expressio ritual
de maior importancia para os afrodescendentes e é utilizada para afirmar
uma diferenga. Assim, a memoria étnica ndo aparece homogénea, pois ndo
¢ uma simples reprodugio dos fatos e do contexto anteriormente veri-
ficado: apresenta-se como o produto de uma elaboragéo singular que os

individuos tém das suas préticas sociais. Como outras expressoes da vida



social, pertence ao universo das representacdes coletivas e surge ligada a
uma proposta politica de um grupo de individuos que se apresentam como
representantes “naturais” da coletividade (Lévi-Strauss, 2003, p. 61). O
estudo das relagdes de parentesco e a utilizagdo do método geneal6gico
se mostram Uteis para entender as histdrias de vida, a constituigio das
tamilias, mas também para informar sobre as formas de organizagao social
e politica nos termos utilizados pelos membros do grupo.

A Festa do Rosério é o exemplo de uma expressdo cultural de
grupos marginalizados que recebem pouco incentivo para manter a
“tradigdo”, mas que teimam em se projetar numa trajetéria histérica
diferenciada daquela reconhecida pela sociedade regional (Sahlins, 1987).
Essas praticas culturais se inscrevem numa dimensio temporal, pois
sdo apresentadas como parte da “origem” do grupo. Os brincantes e os
contadores de histéria reproduzem o que é considerado por todos como
“a histéria” ou “a tradi¢do” e viabilizam a transmissdo das normas e dos
valores do grupo. A festa religiosa ou profana proporciona ocasides
durante as quais o grupo desenha seus limites, se pensa e se consolida
(Durkheim, 1990; Lévi-Strauss, 2003). A danga ainda traz a tona uma
histdria invisibilizada pelas elites locais e silenciada pelos seus integrantes.
As “brincadeiras” — que seguem um roteiro altamente normatizado e
repetitivo — emergem, no final da anélise, como elementos de uma “me-
moria ritual” inscrita nos corpos dos dangarinos (Severi, 1993, p. 361).
Como para o jongo, a danga do espontio é um instrumento politico que

auxilia na reivindicac¢io de uma identidade étnica e de direitos coletivos:

Apropriando-se desta associagdo, no novo contexto legal, as
comunidades portadoras do jongo reafirmam politicamente
sua trajetdria histérica e sua autenticidade étnica e cultural,
ganhando visibilidade e novas perspectivas de sobrevivéncia
coletiva (Mattos; Abreu, 2009, p. 271-272).



Da mesma forma, é através do corpo que as praticas alimentares se
inscrevem na meméria do grupo: informam sobre um conjunto cultural

que foi herdado sem o recurso da palavra, por ter sido silenciada.

As praticas culinarias e os processos alimentares encontrados nas
esferas domésticas se desenvolvem em contextos propicios a emergéncia
de uma rememoragio do passado. Esta memoria materializada em luga-
res, mobilias, objetos, utensilios ou preparagdes culindrias nem sempre
precisa ser oralizada, pois esta inscrita nos corpos.

As técnicas, a repeticdo dos gestos e as experiéncias sensoriais de
saciedade ou de privacdo de alimentos valem mais do que palavras. A
evocacio das formas de comensalidade festivas, as receitas e os momentos
de preparagio dos alimentos propiciam a manutencéo e a reelaboragio
da memoria social: ao narrar as vivéncias e as praticas alimentares de
suas bisavés, avés e mées, as cozinheiras negras acessam uma memoria
que fol transmitida através dos gestos, dos processos culindrios, da
formagdo dos gostos etc. A descrigdo da escolha dos ingredientes, do
preparo, dos segredos das receitas, da forma de consumir ou de servir
determinados alimentos deixa espagos para que a memoria se libere
e um passado doloroso seja revelado (Amon; Menasche, 2008). Dessa
forma, o siléncio que pesa sobre “o tempo antigo” é o revelador de uma
sociedade hierarquizada e violenta, na qual o acesso aos alimentos marca
a distingdo social e racial entre os diferentes grupos em presenca.

As receitas coletadas e as conversas trazem sobretudo informagdes
sobre as experiéncias que foram vividas pelos descendentes dos escravos,
seja para a constitui¢do das famfilias, as formas de vida ou até mesmo as
estratégias de resisténcia a opressdo. As trajetérias de vida das mulheres
seguem o exemplo das suas mées e avés que foram escravizadas, pois con-
tinuam trabalhando nas cozinhas das casas grandes ou em suas préprias

casas. Ap6s o dia de trabalho nas cozinhas das fazendas, as “amas” tinham



que cuidar da prole e complementar a renda da familia, cultivando um
rogado ou vendendo comida ou artesanato (louga ou bordado).

E interessante verificar que, mesmo sendo as responsaveis das cozi-
nhas das fazendas, as empregadas néo partilhavam a mesa com as patroas
e tomavam suas refeigdes com as criangas, ensinando-as a se alimentar.
Esta situacdo de delimitagdo do espago doméstico é uma reprodugdo do
modelo do periodo escravocrata, em que o mesmo ocorria com as escravas
responséveis pela alimentagio e pelos servigos domésticos. Ao adentrar
no universo das cozinheiras negras, percebemos que a alimentagdo in-
forma sobre o universo social e cultural em que o individuo é inserido.
E o veiculo privilegiado das memérias familiares, trazendo a tona seus
segredos e emogdes, pois o ato de comer vai além do simples fato nutri-
cional, ele é carregado de sentimentos, de experiéncias acumuladas, de
ensinamentos, saberes e técnicas: “A comida é o alimento transformado
pela cultura” (Amon; Menasche, 2008, p. 15).

No Seridé, a alimentagdo é reconhecida como um rico patriménio
que traz desde sua origem a marca afro-brasileira. A maneira como as
mulheres cozinham e preparam determinados alimentos nos sugere que
seria necessario pensar no aprendizado e nos processos de transmissao
operados nessa arte de fazer. Por exemplo, o chourigo é um doce que
exige cuidados em seu preparo, que envolve técnicas e elementos que
conferem singularidade a iguaria. A arte de cozinhar, em especial quando
se trata de cozinheiras negras, nos permite fazer uma reflexio sobre o
papel da alimentagdo na vida cotidiana, e nos leva a observar a ascensdo
social dos grupos ou a dar uma maior visibilidade as mulheres em um
contexto social determinado. Se antes elas estavam fadadas aos tachos
da cozinha de suas patroas e ainda eram estigmatizadas pela cor da sua
pele, ao serem reconhecidas pela arte de cozinhar, elas se algam a um
lugar de destaque dentro do universo em que estdo inseridas.

As cozinheiras negras no Serid6 construfram trajetérias que as tor-

naram profissionais nesta arte, mesmo que algumas nfio fossem sequer



letradas. A maneira e o tipo de comida que servem as transformaram
em cozinheiras de festas, responsaveis por banquetes dos principais ritos
festivos de suas cidades. Nas tltimas décadas, e apesar das transformagoes
do mundo rural, algumas “cozinheiras de festa” se profissionalizaram,
montaram seus comércios e restaurantes, perpetuando a tradigido das
suas familias. Diante do interesse local e do fluxo turistico para o litoral
a procura de “comidas tipicas”, elas ampliaram sua clientela através das
redes de interconhecimento j4 existentes e das novas formas de produgio
e comercializagdo (projetos produtivos, agricultura familiar, associagdes,
cooperativas etc.). O sertdo é ressignificado e torna-se patrimonio: os
antigos locais de produgio (sitios, fazendas, usinas de algoddo), as mani-
festagdes culturais (vaquejada, forré, carnaval), e as festas religiosas (festa
de padroeiro) ou manifestagdes de carater étnico (Festa do Rosdrio) sdo
ocasides que atraem uma populagdo urbana a procura das suas origens
rurais e de uma cultura “auténtica”.

Para a alimentagiio, observamos o mesmo fenémeno de valorizagio do
rural pelos moradores das cidades cujos pais e avés viviam da roga. Assim,
num passado préximo, o cuscuz, a rapadura e os doces eram alimentos
destinados aos negros e aos pobres. Essas comidas foram reinventadas,
reproteinizadas e sdo consumidas ndo sé pelos antigos moradores, mas
também pelos turistas e moradores da capital, Natal, que procuram os
sabores da sua infancia. Os restaurantes “regionais” vendem a imagem do
sertdo, adotando uma decoragio rustica que é uma réplica do ambiente
rural das casas de fazenda. Vestem os empregados com as roupas dos seus
heréis: o vaqueiro, o cangaceiro e a cozinheira (negra). O sertdo, que foi
tradicionalmente motivo de piada, torna-se sinénimo de autenticidade e,
estranhamente, selo de qualidade e de gastronomia, acrescentando valor
aos produtos “da terra” — com énfase na carne de sol, no queijo e na man-
teiga de garrafa — e aos pratos “tipicos” preparados pelas cozinheiras que

nunca safram das cozinhas, desde o perfodo escravista.



Foram experimentadas a¢des patrimoniais, como a coleta e o re-
conhecimento das fotografias antigas encontradas nas casas visitadas,
foram planejadas oficinas de meméria, debates com os moradores, re-
unides e oficinas com os integrantes das irmandades e as doceiras etc.
As informagdes coletadas foram transformadas em exposi¢des, mostras
fotograficas, documentdrios, artigos e disponibilizadas nas redes sociais,
tendo sido organizadas gradativamente no museu virtual as atividades,
e os resultados sendo apresentados em eventos, com a participagio ativa
dos quilombolas.”

Entre 2012 e 2016, foram feitas visitas, discussoes, oficinas de his-
téria, coleta dos dados etnograficos, histéricos —incluindo as fotogratias
antigas — arqueoldgicos e culturais (registros orais, sonoros e visuais),
cujos protagonistas eram os bolsistas do projeto, os moradores da Boa
Vista tendo dado um tom diferenciado a pesquisa. Essas atividades ser-
viram para delinear propostas de educacgdo patrimonial e desenvolver
produtos que eram os resultados das atividades desenvolvidas: entre
tantas agdes, foram organizadas oficinas de elaboragdo de produtos
audiovisuais, mostras de filmes, workshop de confec¢do de tambores,
organizagdo de torneios de futsal, oficinas de ritmos, de danga e de
capoeira, capacitagdo em cooperativismo, fabricagio de doces, curso de
cabelos afro e de turbante, sensibilizagdo para a preservag¢do do meio
ambiente; foram montadas e exibidas exposi¢des de fotografias e pro-
Jetados os filmes realizados na comunidade tanto nos centros culturais
quanto em eventos cientificos, em particular, no periodo da Consciéncia
Negra, em novembro. Apés a conclusio de cada fase de visita em campo,

sistematizamos os resultados dos levantamentos empiricos que eram

17 Os resultados do projeto de extensio poderao ser visualizados no museu virtual
que esta sendo reconstruido apés ataque de hackers ; por enquanto, estamos
divulgando nossas a¢des na pagina facebook do projeto [https://www.facebook.
com/patrimonio.RN/ 7.



apresentados pelos bolsistas aos moradores da Boa Vista e das cidades
onde realizamos a pesquisa — principalmente Parelhas, Acari, Jardim
do Seridé — ao mesmo tempo em que as atividades do programa eram
divulgadas nas redes sociais, o que permitia potencializar a circulagdo
de informagdes e manter o contato — em lugares onde os telefones ce-
lulares néo funcionam.

Apresentagdes putblicas em Boa Vista e em Jardim do Seridé, local
tradicional da festa, foram realizadas com todos os componentes do
projeto e os integrantes da irmandade do Rosdrio. Apés uma série de
reunides da equipe organizadora com os diferentes agentes (comunidade
em geral, ancides, pesquisadores locais, autoridades, lideres comunitarios
etc.), foram eleitas as manifestagdes a serem pesquisadas e os lugares
de referéncia para as propostas de turismo comunitdrio a serem de-
senvolvidas. Um dos principais resultados foi a elaboragido de um guia
cultural afro ilustrado do Seridé, que sera disponibilizado no museu.
Foram organizados eventos cientificos e artisticos — como o encontro
dos tambores em Sibatima, onde a irmadade do Rosdrio se apresentou
— e que contaram com a participagdo ativa dos quilombolas, com suas
intervengdes nas discussdes ou nas oficinas, seus depoimentos ou suas
apresentagdes. Todas essas atividades formaram a base de elaboragdo do
museu virtual, de artigos para a publica¢io final do programa, de livros,
de trabalhos de fim de curso de graduagéo e de pés-graduagio de alunos.

O programa foi realizado inicialmente por uma equipe composta
por jovens quilombolas, alunos do ensino médio — quatro deles rece-
berem uma bolsa no primeiro ano — um nimero crescente de bolsistas
do ensino superior, alunos interessados e professores da rede publica.
Em momentos diferenciados, outros participantes vieram se agregar ao
programa: moradores da Boa Vista, quilombolas de outras comunida-
des, vizinhos, parentes, integrantes das irmandades, artesios, agentes
externos (ministrantes das oficinas), voluntérios, artistas, jogadores de

tutebol reconvertidos em professores, gestores ptblicos, agentes culturais,



representantes dos movimentos sociais, funcionarios publicos encarre-
gados da implementagdo das politicas publicas, professores das escolas
municipais, guardides da memoria, pesquisadores leigos, colecionadores,
estudantes africanos etc.

O programa, que tem um carater inclusivo, envolveu ao todo mais
de 150 pessoas que participaram regularmente ou pontualmente das
atividades propostas, dos quais 40 pesquisadores e alunos ligados a
Universidade FFederal do Rio Grande do Norte — UFRN (Departamen-
tos de Antropologia, de Educagdo, de Turismo, de Artes Cénicas, de
Quimica, de Letras, de Histéria do campus central/Natal, de Currais
Novos e do Ceres/Caic6, Escola de Ciéncias e tecnologia), e do Ins-
tituto Federal de Educagdo, Ciéncia e Tecnologia do Rio Grande do
Norte (IFRN). Professores e alunos de graduacio e de p6s-graduagio
de diferentes cursos realizaram agdes que foram desenvolvidas com os
diversos interlocutores, os integrantes do programa, as institui¢des e
os interessados. Essa troca de experiéncias propiciou uma aproximagao
entre os diferentes segmentos da sociedade, a0 mesmo tempo em que
ofereceu espagos abertos para compartilhar o conhecimento; trocas se
estabeleceram com base na confianga e na amizade e relagdes foram
construidas ao longo dos anos.

O objetivo principal do programa visava a valorizagdo das manifes-
tagdes culturais e a divulgagdo da histéria das comunidades negras do
Seridé do Rio Grande do Norte, promovendo uma imagem positiva dos
afrodescendentes que ainda levam o estigma da escravidio. £ também
uma nova forma de fazer pesquisa, junto com os detentores da histéria,
pois contamos com a participagdo dos jovens quilombolas e das pessoas
mais experientes na tentativa de levantar informagdes sobre a presencga
histérica dos descendentes dos africanos no Brasil. Com o corte brusco
dos editais do MEC, as ag¢des rarearam, mas houve uma dinimica que
fo1 criada, solidariedades foram ensaiadas e a universidade se tornou

uma parceira, assim como um destino turistico e logo familiar para os



quilombolas da Boa Vista, que se apresentam até hoje como “do projeto
da UFRN”. Alguns dos integrantes das a¢oes de extensdo ingressaram
no ensino superior, o que reforga os elos existentes entre pesquisadores,

alunos e membros da comunidade.

No plano nacional, as a¢des de patrimonializagio dos grupos subal-
ternos se iniciam com a redemocratizagio. Apesar do que consta no Ato
Constitucional e da importancia do legado africano para a histéria e a
cultura do pafs, é for¢cado constatar que muito pouco foi feito: no tGltimo
pafs do mundo a abolir a escraviddo e onde mais de 70% das vitimas de
homicidios sdo negros, a “emergéncia d[ess_Jas memorias traumaticas”
se deu tardiamente, sob a pressdo do Movimento Negro, que conseguiu
transformar ideias em lei, provocando até hoje rea¢des muito violentas
por parte de setores conservadores (Cicalo; Vassalo, 2015, p. 242).

Antes da “revolugdo patrimonial”, foram feitos alguns tombamentos,
como a Pedra do Sal em 1984, no Rio de Janeiro; em 1986, o terreiro da
Casa Branca, em Salvador, e a Serra da Barriga, em Unido dos Palmares,
Alagoas; o Quilombo do Ambrésio, na Serra da Canastra, em Minas
Gerais, e mais recentemente, o Cais do Valongo, no Rio de Janeiro, que
foi incluido na rota da escravidio e recebeu o titulo de patriménio da
humanidade em 2017. Também desde a adequagéo do Brasil as diretrizes
da Unesco, incluindo o registro do Patrimoénio Imaterial nas a¢des do
Iphan, foram implementadas varias a¢des de preservagdo do patrimonio
imaterial, como os registros do jongo, do oficio das baianas de acarajé, do
samba de roda do Recéncavo, do tambor de crioula no Maranho, da roda
de capoeira e do oficio dos mestres de capoeira — expressdes culturais
que auxiliam no fortalecimento da meméria da resisténcia a escravidio
e acompanham as politicas de promogio da igualdade racial, projetando
o Brasil na cena mundial. Essas mudangas nas politicas patrimoniais

colocaram o pafs num lugar de centralidade na histéria da didspora



africana e no combate ao racismo (Cicalo; Vassalo, 2015; Forti, 2017;
Guran, 2016; Mattos; Abreu, 2009; Norte, 2016; Velho, 2006). Porém,
ha de se questionar o descompasso entre a valorizagdo do patrimoénio

em instancias internacionais e a fragilidade dos direitos constitucionais :

[...] a existéncia de direitos fundamentais constitucional-
mente estabelecidos hd mais de duas décadas, os quais, por
si 50, deveriam garantir também o direito a vida, o direito
a diversidade cultural, o direito a territérios préprios, o di-
reito ao reconhecimento de seu patrimonio cultural e, mais
importante, o direito a diferenga por parte das comunidades
quilombolas. Houvessem sido, de fato, garantidos mecanismos
sociais e politicos para a regularizagio fundidria das comu-
nidades quilombolas, criando, assim, condi¢des que tivessem
possibilitado um pertencimento territorial e cultural préprios,
poderiamos ter politicas pablicas mais eficazes do que as hoje
existentes (Norte, 2016, p. 97).

Na terra de Cascudo, onde Mério de Andrade registrou muitas dan-
cas dramdticas por ocasido da sua visita em 1928, e onde seu interesse
para os cocos foi despertado, hd um rico patrimoénio afro-brasileiro, mas
nio existe a sua valorizagdo (Cavignac, 2016). Em particular, no Seridé,
regido onde realizo pesquisa desde a década de 1990, constata-se que o
racismo persiste e, com ele, a percepgdo do carater marginal das dangas,
das festas do Rosério, das tradigdes alimentares das familias negras, dos
cultos e das outras expressdes da “cultura afro”. Além disso, localmente,
pouco se sabe sobre as repercussdes locais das a¢des patrimoniais que
foram realizadas em nivel nacional ou que tém o reconhecimento inter-
nacional da Unesco, como ¢é o caso da roda de capoeira.

De fato, é de se estranhar que apenas a capoeira e o oficio de mestre
de capoeira constem como registros culturais de matriz africana, como na
totalidade dos estados da Federagdo. O reconhecimento da capoeira pela

Unesco, em 2008, como Patriménio Cultural Imaterial da Humanidade



provocou a inclusdo destes itens na lista dos patrimonios, mas parece
ndo ter havido um levantamento especifico, pois ndo ha nenhum registro
de dossié. E preciso se perguntar ainda por que, apesar de no estado
potiguar constarem mais de 50 comunidades remanescentes de quilombo
e, entre elas, 27 terem obtido a certificagdo da Fundagdo Palmares, ndo
tenha havido nenhuma agédo especifica do 6rgdo responsdvel em quase
vinte anos.” E o que foi feito em prol da preservagio da histéria e da
cultura dos grupos que sofreram com as consequéncias da escravidao?

Ao todo, no Rio Grande do Norte, existem cinco registros de patri-
monio imaterial além da festa de Sant’Ana: a roda de capoeira, os mestres
de capoeira, o teatro de bonecos e, finalmente, em 2018, a literatura de
cordel. No site do Iphan consta ainda o mapeamento das Referéncias
Culturais da Regido do Seridé que coordenei entre 2007 e 2008, e o INRC
do Oficio da Pesca Artesanal no Litoral do Rio Grande do Norte. Os
registros mais recentes (capoeira e cordel) correspondem visivelmente
a uma mudanga de politica interna da institui¢do para a gestdo dos
bens patrimoniais: parece ter sido feita uma reconfiguragio dos proces-
sos de patrimonializag¢do que passam de locais a regionais e nacionais.
Hoje, nas festas de padroeiras, em particular a de Sant’Ana de Caic6,
patriménio reconhecido pelo Iphan em 2010, celebra-se o “patrimoénio
do Seridé” — aquele das fazendas e da origem europeia. Sem nenhuma
preocupagio, os representantes da “alta sociedade” reproduzem padrdes
de comportamento autoritarios diretamente herdados da colonizagio e
continuam ignorando a importéncia do legado africano para o Seridé.

Assim, vimos que, apesar da sensibilidade para “as coisas antigas”,
do interesse dos intelectuais para os estudos genealégicos e da vasta pro-

dugdo de cronistas locais enaltecendo a obra dos antepassados e a cidade

18 No site da Fundagdo Palmares consta a lista das certiddes expedidas para as 27
comunidades remanescentes de quilombos (CRQs), atualizada até a portaria n®
316/2018, publicada no DOU de 238/11/2018. Disponivel em: <http://www.
palmares.gov.br/sites/mapa/crqs-estados/crqs-rn-04122018.pdf>. Acesso em
23/12/2018.


http://www.palmares.gov.br/sites/mapa/crqs-estados/crqs-rn-04122018.pdf
http://www.palmares.gov.br/sites/mapa/crqs-estados/crqs-rn-04122018.pdf

onde nasceram, ha poucas informagdes sistematicas sobre as praticas
culturais dos grupos negros. Da mesma forma, hd pouca preocupagéo
por parte dos representantes politicos eleitos e das institui¢des cultu-
rais municipais em promover agdes em favor da valorizagio da cultura
afro-brasileira. Enfim, foram feitas poucas ag¢des de patrimonializagio
efetivas da cultura afro-brasileira, apesar de a Igreja do Rosario de
Acari ter sido tombada em 1985. Os estudos académicos que tém como
universo a rica documentagio histérica que ainda esta nos cartérios,
nas secretarias das paréquias ou no banco de dados da Universidade
Federal, em Caicé, sdo recentes.

No que diz respeito aos monumentos, existe um valioso patrimonio
arquitetonico constituido pelas igrejas do Rosdrio em Caicé (fim do sé-
culo XVII), em Serra Negra do Norte (inicio do século XVIII), em Acari
(1738), as casas das irmandades — a de Jardim do Serid6 data do fim do
século XIX — as antigas moradas nas comunidades quilombolas (a casa
de Theoddsio na Boa Vista foi construida entre o final do século XIX e o
inicio do século XX), os sitios naturais ou arqueolégicos importantes para
a manutengdo da meméria do grupo, como os lugares de refiigio (a casa
da pedra no sitio Maracuj4, em Parelhas), ou ainda os documentos das
irmandades que sio conservados nos arquivos paroquiais, nos cartorios e
nos arquivos publicos ou privados (cartas de alforria, processos-crimes e
registros de fuga etc.). No entanto, este patriménio é ignorado, esquecido
e menosprezado pelo Estado brasileiro, ferindo a Constitui¢do de 1988.

Quanto as principais manifestacdes culturais, as festas do Rosario
e a danca do espontdo, que estd assoclada as celebragdes religiosas,
ficaram relegadas ao estatuto de folclore e sobrevivéncia curiosa, sem
haver nenhuma agio do Estado para valorizé-las. Nem se fala das difi-
culdades da aplicagdo da Lei 11.645/08 que inclui o ensino obrigatério
da histéria e da cultura afro-brasileira e indigena em todos os niveis
educacionais. Como explicar as lacunas histéricas, os entraves ao pro-

cesso de valorizagdo das diferengas? Assim, deparamo-nos com um



racismo naturalizado, sedimentado ao longo dos séculos de dominagéo
das familias brancas, proprietarias das terras que até hoje pertencem a
elite local, situagio que impede que as reivindicagdes dos grupos sejam
formuladas e que a legislagio seja aplicada (Goulart, 2016). De forma
sintomatica, o Unico registro de patrimdnio imaterial registrado na re-
gido é a festa de Sant’Ana de Caicd, que apresenta uma glorificagio das
origens luso-catdlicas, do processo colonial, indo contra os principios
da politica de patrimonializagido implementada a partir dos anos 2000
que deve contemplar os “grupos excluidos” (Guran, 2016, p. 215; Wa-
ddington citado em Cavignac, 2016; Woortman, 2016, p. 213).

Em diferentes ocasides, durante as pesquisas realizadas a partir de
2007 visando a regularizagdo do territério quilombola da comunidade
de Boa Vista, o mapeamento das referéncias culturais do Seridé (Iphan)
e, a partir de 2012, as investigagdes colaborativas proporcionadas por
projetos de extensdo na UFRN mostram claramente que, apesar de o
legado africano no Seridé continuar sendo negado por boa parte da
populagio, houve um despertar da sua importéncia em decorréncia das
agoes governamentais relativas a regularizagao fundiaria, a melhoria da
infra-esturutra da comunidade, a satde, a alimentagio ou a implementagio
de projetos culturais com fundos do Ministério da Cultura. A recente
redescoberta do passado pelos interessados, assim como a formulagio
de demandas politicas fizeram com que os coletivos passassem a ser
reconhecidos pelo Estado e a se integrar a um conjunto nacional antes
desconhecido: as comunidades quilombolas, o que é comprovado pela
minha experiéncia de pesquisa iniciada em 2007 na Boa Vista e na regido.

Esta comunidade quilombola foi objeto de agdes do Estado durante
mais de uma década com a atuagio de diferentes 6rgdos governamentais:

regularizagdo do territério (Incra), levantamentos de informagoes sobre

19 Os dados empiricos foram recolhidos em diversos momentos: em 2006, durante
pesquisas exploratérias na comunidade de Boa Vista e, a partir de 2012, no
quadro do programa de extensdo Tronco, Ramos e Rafzes, financiado pelo MEC
e a UFRN (Cavignac et al., 2007).



bens patrimoniais (Iphan), criagdo de um ponto de cultura (MinC/Fun-
dagdo Palmares), implementagdo de projetos culturais (UFRN e outros)
e desportivos, investimento em infraestrutura e projetos produtivos com
apoio da prefeitura. Hoje, apesar dos retrocessos, o grupo parece ter
ganhado autonomia na escolha das parcerias e na realizagdo de ativida-
des visando a promogio da cultura quilombola e a valorizagdo do local.

Apbs o abandono das politicas ptblicas implementadas pelos governos
progressistas a partir de 2016, ndo houve nenhum incentivo para realizar
acOes patrimoniais e também ndo se instituiu nenhuma medida visando
reduzir as desigualdades raciais e combater o racismo, pelo contrério.
Contudo, verificamos que existe um legado dos “anos PT”, perfodo em que
houve avancos na efetivac¢io dos direitos constitucionais, na construgio
politica dos grupos com o aparecimento de jovens liderangas capacita-
das — alguns deles com formag#o superior e/ou com uma experiéncia de
gestdo — e, mais do que isso, houve significativas mudangas em termos
simbdlicos, com a conscientizagio de uma boa porgdo da sociedade brasi-
leira da necessaria reparacdo histérica de desigualdades sociais e raciais.
Isto explica que, mesmo sem apoio governamental, representantes dos
grupos interessados retomam para si o discurso politicamente situado em

prol da “cultura” e da sua for¢a mobilizadora (Cunha, 2009).

A longa trajetéria da matriz africana pelo seu reconhecimento
patrimonial como uma das condigdes para o exercicio pleno
da cidadania é marcada, como nio poderia deixar de ser, pela
luta politica e resisténcia cultural dos afrodescendentes”
(Guran, 2016, p. 218).

As expressoes culturais, as formas de devogio, a estética, as dangas,
a arte culindria desenvolvida nos fogdes a lenha das antigas fazendas
do Seridé revelam uma resisténcia silenciosa, proporcionando aos seus
adeptos uma volta para o passado; a memdoria corporal, os passos, a pompa

dos rituais, as técnicas ensinadas de modo consciente ou inconsciente



carregam tracos da herancga afro-brasileira. A memoria genealégica de
pouco alcance e os rogados abandonados ficaram confinados na memoria
dos mais velhos. O gosto pela danga, pela festa e pela comida de raiz vai
se perpetuando através do tempo. Os passos dos dangarinos e as artes
de fazer protagonizadas pelas mulheres negras indicam que os saberes
atravessaram os séculos em siléncio. Gestos, ritmos, gostos e costumes
alimentares sinalizariam uma marca da Africa neste pedago do Continente
americano? A tradicdo teria uma for¢a simboélica e identitdria? E bem
provavel que sim, pois o estudo das expressdes culturais nio seria somente
uma maneira de acessar as identidades individuais, mas possibilitaria
pensar a estrutura social, os percursos temporais, as solidariedades, os
embates, as trocas materiais e simboélicas (Mauss, 2003; Lanna, 1995).
Através das artes da cozinha, da danga, das memorias silenciadas,
das posturas corporais, das formas de ser no mundo, as comunidades
quilombolas conseguiram perpetuar e reinventar suas tradigdes. As
praticas culturais que foram desenvolvidas no Novo Mundo parecem
ser respostas nem sempre conscientes a uma dominagio e a violéncias
sofridas, a imagem do destino do africano trazido para o sertdo, que teve
que se adaptar a sujei¢do para poder sobreviver. Essas respostas sdo
também determinadas por constrangimentos histéricos, econdmicos e
sociais, pois o sertdo ndo tem uma economia de abundancia. As trocas de
conhecimento entre patrdes, escravos e, mais tarde, “empregados” deram
lugar a arranjos criativos cuja origem parece dificil de ser encontrada.
No Serid6 como em outros contextos, as liderangas quilombolas e os
responséveis leigos das irmandades tém um protagonismo cada vez maior,
participam dos debates e dos atos politicos, procuram aliados em redes
constituidas que tém poder de circular informagdes importantes, tém o
apoio dos agentes municipais ou da Igreja para desenvolver atividades
em prol do beneficio coletivo — a valorizagdo da “comunidade”, a defesa
da cultura ou dos direitos adquiridos. As novas configuragdes que se de-

senham no contexto de “p6s-lulismo” levam a pensar que os quilombolas



e, de um modo geral, os povos tradicionais, em conjunto com a sociedade
civil organizada, saberdo encontrar as solugdes para resistir a uma onda
retrégrada que se espera breve. Essas turbuléncias sdo explicadas, em
grande parte, pelos desconfortos e os ajustes necessdrios de uma sociedade
hierdrquica marcada pelo racismo ancorado em um passado cuja violéncia
ndo pode ser mais ignorada. Resta a questionar ainda o funcionamento do
Estado e dos seus érgdos que sdo incumbidos de preservar um patrimonio

afrobrasileiro, ressaltanto sua diversidade e singularidade.
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