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Resumo

Este artigo, ao enfocar o processo de reconhecimento de uma comuni-
dade do sertdo sergipano como remanescente de quilombo, tem como
objetivo discutir como osnovos conceitos de quilombo, geradosno pro-
cesso de reconhecimento juridico, reconfiguram identidades sociais,
num didlogo entreahistéria, alel easpréticasculturais. Paratal, o pre-
sente artigo questionateori zagdes di cotomizadoras, que justapdem uma
identidaderacial, concebidade formaessencializada, aumaidentifica-
¢a0 étnica instrumentalizadora, pretensamente construida pela comu-
nidade, com afinalidade de obter terra e recursos.

Abstract

This article illustrates that new concepts of quilombo, arising from
the process of legal recognition, reconfigureidentitiesthrough adialo-
gue between history, law, and cultural practicesin acommunity inthe
sertdo of Sergipe. It challenges dichotomous theorizations that
juxtapose essentialized racial identity against instrumental ethnic iden-
tification for the purpose of gaining land and resources.
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A Igunsdias apds eu ter voltado aos Estados Unidos, depois de um ano detrabal ho
de campo no Brasil, deparei-me com um artigo publicado na primeira pagina do
New York Times (23/01/2001) intitulado “Former Slave Havens in Brazil Gaining
Rights.” [Antigos Portos Seguros de Escravos Adquirem Direitos]. O local, lia-se,
era“Mangal do Barro Vermelho, Brazil” —um povoado no interior do semi-arido
nordestino. O artigo explicava:

“Otelefone mais proximo ficaa 19 milhas[30 kilometros] dedistanciaeatelevisio
S0 chegou em 1998. Por geragdes, comunidades de negros pobres como essa, descen-
dentes de escravos que haviam fugido de seus senhores na época do Brasil colénia,
permaneceram em cuidadoso isolamento em um interior desprovido de caminhos.
Masagora, mais de um sécul o depois daabolicéo da escravatura, esses assentamen-
tos, que nos fazem lembrar algo da Africa, e que s conhecidos como quilombas,
estéo emergindo, com hesitacdo, de suareclusio e pobrezatradicionais. Comoincen-
tivo e encorgjamento do governo brasileiro, el es esto agoraexercendo presséo para
alcancar aposse dasterrasancestrais e reafirmando suaculturaameacada. Hamuito
tempo negligenciados pel o resto do Brasil, 0s quilombos correm o risco de desapare-
cerem amedida que 0 mundo moderno passa a envolvé-los”

O mesmo artigo citava um funcionério do INCRA que afirmava: “ Depois que
as pessoas venceram a vergonha de dizer que eram descendentes de escravos, seu
numero cresceu de forma surpreendente.” Mais de setecentas dessas comunidades
rurais negras estéo buscando reconhecimento, baseando-se na constitui¢&o que, en-
trando em vigor cem anos apds aabolicao daescravatura, contém umaclausula (co-
nhecidacomoArtigo 68) que garante aposse daterra aos remanescentes das comu-
nidades dos quilombos'. Em 2000, depois de doze anos de acirradas disputas, o
ex-Presidente Fernando Henrique Cardoso autorizou a Fundac&o Cultural Palmares,

1 O Artigo 68 do Ato das Disposicdes Constitucionais Transitdrias reza: “Aos remanescentes das
comunidades dos quilombos que estejam ocupando suas terras € reconhecida a propriedade defini-
tiva, devendo o Estado emitir os titul os respectivos.”
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uma agéncia do Ministério da Cultura?, a dar a posse da terra para comunidades
que, metaforicamente, vieram a ser chamadas de quilombos®.

Descendo o rio Sdo Francisco do lugar dareportagem do New York Times, che-
gamos em Sergi pe aonde também existem remanescentes de quilombo reivindicando
aposse de suasterras. O povoado de Mocambo foi assim reconhecido em maio de
1997. Trés anos depois, aassociacdo de moradores do Mocambo, que por geraces
haviam sido identificados como trabalhadores rurais ou meeiros, recebeu o titulo
de um extenso pedaco deterrapelaFundacdo Cultural Palmares, em umacerimoénia
em Brasilia, no mesmo diaque acomunidade descrita pel o New York Times também
o recebia. Tendo-os conduzido a posse daterra, e desde entdo, os membros da asso-
ciacdo quilombola do Mocambo vém publicamente enfatizando suaidentidade re-
cém-descoberta, como descendentes de escravos fugidos, e isso eles fizeram por
meio de préticas culturaistais como procissoes, pecas de teatro, e, maisfregiente-
mente, por meio de uma danga chamada “ samba de coco”.

Ao escrever 0 artigo no New York Times o repérter estava pressupondo umali-
gacdo primordial entre ascomunidadesrurai s negras e suasraizes culturai s africanas.
No entanto, podemos perguntar se o dispositivo constitucional de reconhecimento
apenas reivindica as provas de tal conexdo ou se seria ele mesmo o agente criador
delas. E por quais processos, legaise extra-legais, os conteldos do Artigo 68 (clau-
sula dos quilombos) foram negociados? Tomando essas questdes como ponto de

2 A Fundagao Cultural Palmares € assim chamada por causa do maior e mais famoso quilombo na
histériado Brasil, caracterizado por um historiador como “um estado africano no Brasil” e por ou-
tros como uma “republicanegra’ (Kent 1965), com uma popul agdo estimada em 11.000 habitantes
e que durou por quase todo o século X V11 (Schwartz 1992:123). A histériado quilombo de Palmares
foi celebrada por escritores eintelectuais do sécul o dezenove, foi apropriada e usada como arma por
militantes do movimento negro nos anos setenta, e ocupa hoje um lugar privilegiado na histéria ofi-
cial do Brasil, sendo o vinte de novembro celebrado como o Diade Zumbi dos Palmares ou Dia da
Consciéncia Negra, em todo o pais.

3 Como Leinad Ayer de Oliveira (2001: 31) lembra, depois do ano de 1888 “todos os quilombos e
quilombolas deixaram de sé-lo para serem remanescentes. Quilombos eram aquelas comunidades
formadas por escravosfugidos, ou sgja, escravosem condicdoilegal ... Esteseria...o conceito formu-
lado no seio do regime escravocrata brasileiro, pelas suas elites.... A aboli¢o, nesta perspectiva,
teriatirado estes negros dailegalidade, o que permitiria abandonar o termo quilombo.”
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partida, o presente ensaio explorard o processo brasileiro de elaboracéo deleis, seu
impacto em préticas culturais e seus efeitos transformadores naculturae naformagéo
de identidades (Bower, Goldberg, & Musheno 2001; Collier, Maurer & Suérez-
Navaz 1995; Darian-Smith & Fitzpatrick 1999; Merry 2000). O ensaio comegacom
a queda de braco sobre a definicéo e redefinicdo do Artigo 68, assim como ele foi
aplicado e usado por comunidades rurai s negras, com aajuda de antropdl ogos, advo-
gados, militantes negros e a Igreja Catdlica. Baseando-me na literatura a respeito
dalei em sociedade, que enfoca a naturezaintermitente do processo (Coutin 2000;
Holston 1991; Santos1992), sugiro quealei no Brasil tem umaqualidade prismética,
gue reflete a continua negociagdo extralegislativa a respeito de como alei opera,
incluindo como ela € posta em prética e como ela é vivenciada. As negociacdes a
respeito dalei no Brasil ndo est&o restritas ao congresso nacional, aostribunais, ou
ao palécio presidencial. Sendo assim, mostro ha segunda parte que 0s processos
legais e os significados culturais se encontram engajados em uma série, aberta e
constante, de negociacdes. Da mesma maneira que as interpretagdes do Artigo 68
foram alteradas com seu uso com o0 passar no tempo, os significados de algumas
préticas culturai s nacomunidade de M ocambo em Sergipe também mudaram. Entre
elas, 0 sambade coco que foi reconfigurado no processo de reconhecimento legal,
ou sgja, como evidéncia de uma histéria oriunda de escravos fugidos, tornando-se
um veicul o tanto paraexpressar umaidentidade emrelagdo alei quanto como meio
de concretizac8o dos desejos mais profundos de reconhecimento por parte de uma
comunidade particular que possuiavinculoscom aterranaqual seusmembrosvivem
e trabalham ha geracoes.

Revisitando a literatura antropol gica a respeito das rel acles entre a elaboracéo
dasleis, praticas culturais e aformacdo de identidades em tais questdes, AnaAlonso
(1994: 391) assinala que “a etnicidade € em parte um efeito de projetos parti-
cularizadores daformacao do estado, projetos que produzem formas hierarquizadas
de imaginagdo popular, que assumem graus variados de apreco social, privilégios e
prerrogativas diferenciadas dentro de umacomunidade politica” Seguindo namesma
direcéo, Alonso defende um exame das “relagdes reciprocas entre processos de
formacao do estado e aetnogénese,” concordando assim com a conclusdo de Fredrik
Barth, o qual sublinhou que em seu influente trabalho anterior, que ele teria subes-
timado aimportanciado papel do estado na criacdo e manutengdo defronteiras étnicas
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(Barth 1994: 20). A isso eu acrescentaria que as transformagdes culturais sdo parte
integrante do papel do estado na formac&o e na mudanca da identificacéo étnica e
racial, contanto que ela*“ sgjavistacomo algo dinamico, algo que sgja usado paraque
as pessoas se adaptem a condicdes sociais em transformacdo — e algo que, por sua
vez, sgja adaptado ... especialmente em situacBes que exijam uma rgpida mudanca
(Jackson 1995: 18). Em tais contextos, aculturatoma“diferentesformas, intensidades,
énfases e substancialidade, amedidaque osindividuos sereinventam ereagem auma
politicae economiamaisamplas’ (Warren 1992: 201).

Elaboragéio de Leis e Oportunidades Legais

Que aaprovacdo de umalei ndo garante suaaplicacao e execugdo € um truismo
bem conhecido. Ele ndo €, contudo, a verdade pura e simples. Quando Artigo 68
foi promulgado como uma provisdo transitoria na constituicdo de 1988, haviapouca
expectativade que elaproduziriaum ef eito contundente. Assim explicao funcionério
do INCRA citado pelo New York Times: “ Quando comecamos, pensamos que haveria
apenas casos isolados.” Como no Brasil aelaboracdo de umalei é freglientemente
apenas um ponto de partidainicial paraanegociacao de seu sentido e prética, adefi-
ni¢do do quilombo, com vistas ao seu reconhecimento foi, desde 1988, debatida,
reduzida, ampliada e reduzidade novo, permanecendo sempre em fluxo. Naprética,
0Artigo 68, quefai incluido naConstitui cdo com asuposi ¢o de que os comprovados
descendentes de comuni dades de escravos fugidos teriam um nimero bastante limi-
tado, acabou gerando umalistaoficial de 724 comunidades, 42 das quaisforam re-
conhecidas, e 29 das quai s receberam titul os de propriedade (18 do governo federal,
incluindo Mocambo, as demais de governos estaduais)*.

Asnegociaces descentralizadas que produziram tais resul tados sempre depen-
deram de configuragdes particulares de poder e de suarelacdo com o contelido da
lei. Essas negociacfes que ocorreram ao longo do tempo de umaforma processual,

4 Para uma lista completa e mapas, consultar o website da Fundagdo Cultural Palmares
(www.palmares.gov.br). A Articulagdo Nacional Provisoria das Comunidades Remanescentes de
Quilombos, com sede no Maranh&o, o estado com o maior niimero de quilombos, tém criticado esse
nimero como sendo muito baixo.
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implicaram setores da popul acéo potencia mente af etados pel o Artigo 68, seus me-
diadores com o governo e elementos dentro do aparato estatal como advogados,
juizes, eapolicia. Ao encararmos o processo de el aboracéo das|eis como umane-
gociagdo constante, conduzida para além da legislatura e dos tribunais, podemos
comecar aentender como o significado do Artigo 68, posto em prética como uma
forma de politica simbdlica, pode moldar e ser moldado, por e com a participagéo
de mdltiplas entidades e atores sociais.

Em tais circunstancias, alei pode ser vista como prismatica, como se cadaum
doslados do prismafizesse arefracdo de umainterpretacdo diferente, expressando
as demandas de cada uma das comunidades ou grupos gque fazem exigéncias e que
ausam e negociam atravésdelae, assim, alteram-na, apenas paravé-laser modificada
de novo. Em outras palavras, a linguagem de uma lei constitucional como a dos
guilombos poderia ser comparadaaum raio deluz unificado que passa por um pris-
ma. A medida que este é refratado por suas faces mulltiplas, aluz branca é transfor-
mada em um arco-iris de coresindividuais, damesmaformaque alinguagem apa-
rentemente estavel dalei, quando refratada pelas negoci agdes envol vendo seu uso,
pode apresentar significados mdltiplos. Meu ponto devistasobreale no Brasil como
prisméti ca estd em consonancia com asugestéo de Susan Coutin (2000: 174), de que
alei de imigracdo nos Estados Unidos (antes de 11.9.01), da maneira como ela &
vivenciada por refugiados, pode ser vistacomo que brilhando intermitentemente; “ela
€ tdo completamente real quanto ausente.” No Brasil, a refracéo prismatica das
multiplasinterpretagbes também é instavel, e em momentosiniciais ou de transi¢éo,
guando ndo esta claro se uma lel vai “pegar” ou se uma dada interpretacdo vai
convencer, alel pode ser vistacomo brilhando da perspectivadaguel esquelutam para
fazer valer um significado determinado. Refletindo sobre o processo legal brasileiro,
Boaventura de Souza Santos (1992: 251) observa que alei na sociedade brasileiraé
“a0 mesmo tempo legalidade e ilegalidade, ideologia e utopia.... ordem e disordem,
um ol har restrospectivo e de anteci pagéo, nostal giae desejo, opressio e emancipacdo.”
N&o se trata agui apenas de uma presencaigual ou desigual de qualquer um desses
pares de elementos, mas sim do grau ou “modo de tal presenca ou auséncia”

Este processo fica bem claro no debate a respeito da definicdo legal dos
quilombos, o qual com o objetivo de concretizar a distribuicéo legal das terras,
espelha o debate sobre seu significado histérico; ele também pode ser identificado
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nas multiplas peti¢cdes que reivindicam o legado de suarealidade histéricadesde os
primérdios do moderno movimento brasileiro de consciéncianegra (Anderson 1996:
546). Em principio e como resultado da promulgacéo da constituicao, alguns fun-
cionarios do governo acreditaram que o significado legal dos quilombos seria de-
terminado por provas histéricas. A penas aquel as comunidades que pudessem tragar
sua linha geneal 6gica de volta para os escravos fugidos seriam identificadas como
guilombos. Outros funcionérios, em especial aqueles ligados aos movimentos de
consciéncia negra, procuraram, no entanto, delinear uma nogdo mais ampla (por
vezes até mesmo incluindo comunidades urbanas negras). Em todos os casos, pro-
blemas surgiram quase que imediatamente em relagdo a definic¢éo dos quilombos,
umavez que sempre houveram comuni dades negras que negaram seus lacos diretos
com aescravidao, afirmando terem fugido antes de se tornarem escravos. Existiam
ainda, por outro lado, grupos de escravos que adquiriram posse de suaterraatravés
de doagdes de seu senhores ou da I greja Catdlica (Baiocchi 1983; Magno da Silva
2000; Vogt & Fry 1996). Desde o surgimento do Artigo 68 militantes, estudiosos e
membros das comunidades passaram, de forma criativa, a sutilmente relativizar a
definicao estritamente histérica de quilombo, levando aaceitacdo deste em um sen-
tido quase metaforico, o que abriu espaco legal para que comunidades negras de
passado dilatado pudessem reivindicar suasterras. Até certo ponto, essaflexibilidade
pode ser ligada avontade do governo de estabal ecer um compromisso com os mili-
tantes dareformaagraria, que estavam decepcionados com suaderrotanaAssembléa
Constituinte em 1987, o que tornou uma reforma agréria abrangente virtual mente
impossivel. Algumas vozes se fizeram ouvir fazendo mencéo ao alargamento do
Artigo 68 como “umareformaagréariaparanegros,” umavez que haviam t&o poucas
vias disponiveis paraajusticafundiaria’.

No ano 2000 as normas administrativas daFundagdo Cultural Palmares (Portaria
No. 40 de 13 de julho de 2000) forneceram as:

® Como resultado desta perda estratégica por parte dos defensores dos trabal hadores e dos despos-
suidos, tornou-se mais dificil para os camponeses pobres obter acesso a pequenos terrenos para a
agriculturafamiliar. I sso desembocou no Movimento dos Trabal hadores Sem Terra(MST), que rece-
beu apoio internacional, que promoveu cerca de 230.000 assentamentos e que conta com dois mi-
IhBes de membros por todo o Brasil.
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“normas que regerdo ostrabal hos paraaidentificacéo, reconhecimento, delimita-
¢do0 e demarcacao, levantamento cartorial etitulacdo dasterras ocupadas por co-
munidades remanescentes de quilombos, de modo geral, também autodenomi-
nadas ‘Terras de Pretos’, ‘ Comunidades Negras', ‘Mocambos', ‘ Quilomobo’,
dentre outras demoninagdes congéneres, como parte do processo de titulagdo.”

Em outubro do mesmo ano, a Fundacdo Cultural Palmares distribuiu um docu-
mento para os representantes das comuni dades de quilombos como preparativo para
aConferénciaMundia de Combate ao Racismo, Discriminac&o, Xenofobiaeoutras
Formas de Intolerancia, com a seguinte definicéo:

“Quilombo é um espago de liberdade, de acolhida. Significapovoado, unido, gru-
pos que possuem identidade étnica, ancestralidade comum. Ao longo dos tem-
pos houve umadistor¢éo conceitual. Atual mente a historiografiaredefine o con-
ceito, ndo se cingindo apenas afugas mas formas autbnomas de viver, com padrao
de uso comum. A principal referénciahistéricaé o quilombo de Zumbi dos Pal-
mares, ndo sendo um modelo padrdo.”®

A ocupacdo historica daterra por negros, o cultivo comunité&rio e a existéncia de
algumamanifestacéo de” culturanegra” damaneiracomo el afoi identificadanosestudos
antropol égicos, haviam setornado os critérios para o reconhecimento daexisténciade
um quilombo. Narealidade, osantropdl ogostiveram umaimportanciavital nanegociagéo
damudancanainterpretacdo doArtigo 68. Aquel esque anteriormente haviam trabal hado
com comunidades negras estavam aprendendo que seus membros estavam menos
preocupados com sua “negritude,” ou com a histéria da escraviddo, do que com o
preenchimento dos requisitos exigidos pelalei paraaobtencdo daterra

A nocdo de existéncia de uma “ comunidade rural negra’ se tornou objeto de
estudo no comeco dos anos oitenta (Almeida 1989; Baiocchi 1983), baseando-se

5 Em geral, hano Brasil uma preferéncia por “etnia’ ao invés de “raga’ como termo para definir o
tipo de diferenca que nos Estados Unidos seriaconsideradaracial . As explicages historicas paratal
preferéncia remontam ao “mito da democraciaracial” sobre o qual muito jafoi escrito e que gerou
um ardoroso debate desde o comego do século vinte (Guimardes & Huntley 2000; Twine 1998). A
decisdo de se definir os quilombos em termos étnicos, ao invés de raciais foi tomada em 1994, com
a abandono da exigéncia de provas estritamente histéricas de legitimagao (French 2003).
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nos estudos arespeito do campesinato dos anos sessenta e setenta (Candido 1964,
Queiroz 1976). Estaabordagem produziu estudos antropol 6gi cos e monografias que
gjudaram aformar o ponto de vistadaAssociacdo Brasileirade Antropologia(ABA)
arespeito do Artigo 68. Em 1994, a ABA constituiu um Grupo de Trabalho sobre
Comunidades Negras Rurais sob a presidéncia de Jodo Pacheco de Oliveira Filho,
o qual, em 1987, havia conseguido firmar um contrato exclusivo entre aABA e o
governo federal, obrigando este Gltimo a utilizar-se de antropdl ogosfiliados aABA
como especialistas na redacdo dos laudos periciais para o reconhecimento oficial
de gruposindigenas (Oliveira Filho 1994). Seguindo-se aos encontros do grupo de
trabalho, aABA foi contratada pararealizar amesmatarefaparaaFundagéo Cultura
Palmares em relacdo aos quilombos. Um dos membro do grupo detrabal ho, Eliane
Cantarino O’ Dwyer, visitou Mocambo em 1996, para combinar aidade um antro-
pélogo, com vistas a pesquisar a possivel condi¢do de quilombo do local. Alguns
anos maistarde, Eliane Cantarino O’ Dwyer apareceu citadano Chronicle of Higher
Education afirmando como “estando preocupada que uma interpretacdo estreita
demais poderiaferir o espirito dalei, excluindo outros grupos rurais que precisam
daterra’. Mas, ao mesmo tempo, O’ Dwyer explicou que o Artigo 68 “ abriu espaco
para uma negociagdo que ndo existia antes para a populagdo rural. O governo esta
atento paraoutras questdes, como a da autonomiade um determinado grupo, e néo
apenas para seus vinculos com a escravidéo” (Mooney 1998).

No sistemalegal brasileiro, como James Holston observou (1991: 708), hauma
certa“disfuncéo previsivel [que] indicaum modo mais sistemético deirresolucdo.”
Em seu ensaio Holston lida com operacdes fraudul entas envolvendo propriedades
urbanas e com uma* desordem estratégica.” Todavia, no contexto de criacdo de novos
direitos e dagarantiadaterra para populac@es rurais do nordeste, amesma“irreso-
lucdo legal” pode funcionar como calibradora das relages entre os sem-terra e 0s
privilegiados economicamente, permitindo, assim, apontar para fissuras no siste-
ma, fissuras que podem dar uma dimensdo produtiva para esta mesmairresol ugéo.
A nocdo de que alei, que é frequentemente considerada como uma forca negativa
ou repressora, também pode fornecer aberturas paraaemergénciade direitose para
atransformacao deidentidadesfoi assinaladapor E.P. Thompson (1975: 266-267):
apesar de“ o direito poder ser visto como intermediador elegitimizador dasrelagtes
declasseexistentes,” ele pode“ por vezes, inibir o poder e oferecer alguma protecdo
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paraos desprotegidos’; sendo assim, “ asdiretrizes e categorias|egais penetram todos
os niveis da sociedade, pdem em pratica defini¢des, tanto horizontais quanto verti-
cais, dosdireitos e do estatuto legal dos homens e contribuem para suaauto-defini¢ao
ou sentido de identidade.”

Damesmaformaquealei no Brasil €um espaco de negociacao e de definicdes,
ela é também um ambito de negociacdo de identidade — ndo apenas na esfera da
autoridade, nacional einternacional, mas, de formamaisimportante, no nivel local,
onde aauto-realizagdo estd emaranhadacom o poder econdmico e pessoal. Em paises
onde o estado éforteealei umaforcaestével é possivel ver alei impondo “imagens
de ordem e autoridade” (Ewing 2002); mas em lugares onde alei ndo € umaforca
estavel, como no Brasil, mas que, pelo contrario, tem uma qualidade prismética, a
aplicagdo dalei € com freqiiénciaapenas o passoinicia deumanegociacdo multipla
econtinua. No caso de Mocambo, por exemplo, isso envolveu individuos dacomu-
nidade, lideres de grupos que resolveram tomar proveito de uma identidade legal
recém reconhecida, representantes de trés ou quatro 6rgdos governamentais, pro-
prietériosruraisafavor e contrao processo (por razdes politicas, pessoais, historicas
emorais), organizacfes ndo-governamentais, militantes negros, advogados, antro-
pologos e politicos. Neste espago de negociacdo de identidade por meio dalel, as
provasdaculturaafricanaou daculturanegrarural, exigidanas demandas pelaposse
daterra sdo traduzidas, pelas comunidades negras, em reconfiguragdes da cultura
local. Tais reconfiguracfes estdo sendo concretizadas tanto de formainstrumental
quanto como identificagdo subjetiva de umahistériae heranca até entéo desconhe-
cidas, encobertas ou silenciadas.

Dangando por Terra ou Apenas Dancando?

As negociacdes em torno dos sentidos do Artigo 68 podem ser ilustradas por
meio da experiéncia do povoado Mocambo. Em 1992, um conflito entre os mora-
dores de Mocambo e o proprietério rural em cujasterras eles trabalhavam atraiu a
atencdo tanto de um padre da regido quanto de umafreira, que era uma advogada
da Comissdo Pastoral da Terra (CPT). Em um esforgo pararesolver o problema, e
tendo conhecimento de outras comunidades rurais que estavam pl eiteando seu reco-
nhecimento, aadvogada propds aos moradores do M ocambo, em 1993, que sefizesse
uma peticdo paraa Fundagdo Cultural Palmares, tendo como objetivo seu reconhe-
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cimento como remanescentes de quilombo. Estafoi aprimeiravez que elesouviram
falar detal possibilidade. Depoisde considerar asdificuldades envolvidas natentativa
defazer uso de um método t&o inaudito como este para se conseguir terra, 0Smora-
dores de Mocambo resolveram pleitear acondic¢do de remanescentes de quilombo.
Isso deu origem a uma campanha para provar aos representantes do governo, e por
fim, ao préprio antropdlogo que veio conduzir a pesquisa para seu relatério, que a
comunidade derivava de um grupo de escravos fugidos. Em um primeiro momento,
0 governo expressou davida, tanto porque a popul agdo ndo possuiaregistrosde seu
passado, quanto porque aarquiteturalocal ndo se adequava aos padrdes da comissio
federal de patrimdnio. Porém, em 1994, depois que um grupo de familias do Mo-
cambo ocupou ilegalmente terras vizinhas em disputa, os habitantes do povoado e
sua advogada voltaram sua atencdo, de novo, para a possibilidade do quilombo. A
estaaltura, as exigéncias apresentadas pel o Artigo 68 estavam sendo flexibilizadas,
a0 menos em parte, devido ao fato dos investigadores do governo e antropdlogos
terem descoberto que era dificil, por vezes impossivel, documentar a existéncia
hist6rica de comunidades de escravos fugidos. O que estava sendo encontrado em
varioslugares eram evidéncias arespeito de terras cultivadas col etivamente, assim
como certasdancas, cangdesefestivais. Com as mudangas nainterpretacdo doArtigo
68, 0s habitantes de Mocambo se colocaram em uma posi¢cdo melhor para provar
sua condicdo de remanescentes de quilombo.

As condi¢bes de vida dos moradores de M ocambo séo muito semel hantes aque-
las da maioria da populago rural que vive no sertdo sergipano e que ha geracoes
sobrevivem como meeiros, boia-frias, ou que vivem da exigua aposentadoria dos
mais velhos. Os sertanejos vivem em peguenos assentamentos (com ndo mais de
50 ou 100 casas que tém de dois a quatro aposentos) ou em moradias esparsas, por
vezes aquildmetros umas das outras. As mulheres tomam conta da casae das crian-
¢as, transportam aguaretiradas do rios ou cérregos das vizinhancas em bal des, carre-
gando-os na cabega ou aarmazenam éguadas chuvasinfreqientes, plantam e colhem
no terreno domeéstico. Os sertangjos s&o0 em sua maioria catolicos, e cada vila ou
assentamento tem a suacapelapropria. Um padre daregido costumavisitar asvilas
aproximadamente uma vez por més, pararealizar batizados, casamentos e missas
de sétimo-dia. Nem osfunerais, nem as missas semanai s séo conduzidas por padres,
gue deixam assim essas cerimonias serem praticadas por leigos. A culturasertangja
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local estaentrelagada com préticas catélicas populares erurais, que tém séculos de
idade, como as oragdes para os doentes, 0 uso de ervas e plantas |ocais para tratar
enfermidades, as procissoes, antesdo raiar do dia, dedicadas aos santos padroeiros,
pecas sobre a Paixao de Cristo, varios festivais e um complexo sistema de apadri-
nhamento. HAno vilarejo casastipicamente sertangjas eigrejas que seguem o model o
medieval portugués, pratica-selatambém aproducédo artesanal de cerdmicae corda,
redes de pesca e madeiratalhada.

Entre aspréticas culturais que marcam aculturapopul ar do nordeste rural encon-
tra-se uma grande variedade de dancas, como, por exemplo, 0 samba de coco, cuja
origem, imagina-se, tem raizes africanas. O samba de coco é acompanhado por
cancdes, por um bater de palmas simples, e pelo bater de cascas de coco, ou de pésno
ch&o, acompanhando o ritmo dadanca. Folcloristas do nordeste como Alceu Maynard
Araljo (1964: 239), cuja pesquisa remonta aos anos cinguienta, chamou o samba de
coco de*“adangados pobres, dosdesprovidos dafortuna, daquel esque possuem apenas
asmaosparadar ritmo, parasuprir afaltado instrumento musical.” A origem do samba
de coco foi tragada como oriunda de Alagoas, o estado na outra margem do rio de
onde M ocambo se encontra. No entanto, €l e pode ser encontrado em todo o Nordeste
eAralljo o consideracomo “afro-amerindio.” A dangapodeter aformadeum circulo,
com os solistas serevezando e dangando no centro (como acontece em M ocambo) ou
pode ser dangada em pares como uma quadrilha (como naaldeiatribal vizinha, érea
indigenareconhecidacomotal em 1979) (Melo 1982: 63)’. Nosanosnoventa, asmani-

7 Em 1979, um grupo de familias aparentadas com os moradores de Mocambo foi reconhecido como
grupo indigena— os Xocd. Um entre os mais de trinta grupos reconhecidos no nordeste desde meados
dos anos setenta, as pessoas reconhecidas como Xocd haviam dangado o samba de coco até que uma
tribo do outro lado dorio, em Alagoas, osensinou o toré, umaoutradancasertangja, tidacomo de origem
indigena. No comego do periodo de acel erados reconhecimentos de tribos, dancar o toré haviasetornado
o critério basico usado como prova de descendénciaindigena. Ele havia se constituido como “ expresséio
obrigatériadaindianidade no Nordeste” (Arruti 1999: 255). Os membros dastribos recém-reconhecidas,
expressando um fendmeno que ndo ficou restrito ao nordeste, foram chamadas por Jonathan Warren de
“indios pos-tradicionais’ em um esforgo para sinalizar afata de préticas culturais origindrias entre eles
(Warren 2001). Minhatese de doutorado lida com questéo da génese do reconhecimento tribal dos Xoco
e com aluta do Mocambo para ser reconhecido como remanescente de descendentes de quilombo em
suasinterrelacoes. M eu trabal ho procuramostrar também como estadinamicatem contribuido paratrans-
formar suas identidades em conex@ com umanovale para cadaum dos casos (French 2003).
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festacOes culturais sertanejas, tais como o samba de coco, estavam sendo
reconsideradas como provas para o reconhecimento da condicéo de remanescentes
dequilombo. Quando osrepresentantesda Fundagao Cultural Palmarese osmilitantes
negrosdo estado visitaram M ocambo pelaprimeiravez em julho de 1994, algunsdos
habitantes comecaram a reconfigurar a danca como evidéncia de sua histéria de
escravos negros fugidos.

Quando o antropdlogo encarregado pela Fundagdo Cultural Palmares de
pesquisar o caso de Mocambo |& chegou pelaprimeiravez, em 1995, e durante sua
segunda visita, em 1996, um grupo de idosas da comunidade e alguns jovens
dancaram o samba de coco para ele. Em seu relatério, apresentado em janeiro de
1997, cinco meses antes de ser parcial mente publicado, no Diéario Oficial daUnido,
0 registro do reconhecimento legal de Mocambo, ele observou que a danca havia
sido apresentada a el e trés vezes, uma por ocasido de cada visitasua, nos encontros
da associacdo que defendia o reconhecimento do quilombo. A danca era acompa:
nhada por um tamborim que tinha seu ritmo marcado pelo bater de maos e pelo
som do pés de encontro ao chdo da casa do paroquia (Arruti 1997: 14). Os mais
velhos explicaram a ele que a danca tradicionalmente ocorria em ligacdo com o
trabalho coletivo nas lagoas de arroz, ao longo dos bancos do rio. Na ultima etapa
dacolheita, quando alagoaera“fechada,” dancava-se o sambade coco paracelebrar.

As cangdes que acompanhavam o samba de coco eram freqliientemente
intituladas de acordo com nomes de cangaceiros, ja que Alagoas e Sergipe eram as
principais redondezas de Lampi&o e Maria Bonita (Chandler 1978). Outros temas
recorrentes nas cancdes incluiam o plantio e as relagdes amorosas. Arruti (1997:
15), em seu relatorio, decidiu enfatizar a seguinte cangdo que acompanhava uma
das dancas que €ele presenciou: “ Samba negro, que branco ndo vem c&; Se vinhé,
pau hddelevd” Apesar daletra evidenciar uma hostilidade clara contra os brancos,
Arruti (2002: 234) relatou que “ o sertdo [de Sergipe] ndo possui registros histéricos
sobre quilombos ou rebel dia escrava correspondente &incidénciade tais comunidades
no presente.” A literaturasobre o folclore do Nordeste, desde os anos 40 (e.g. Ramos
1942), registrou estal etrade misicacomo sendo cantadapor todaaregido (Mel0 1982:
74); sendo assim, é provavel que a cangdo sgja parte de uma cultura sertaneja, que
inclui muitas referéncias a temas sobre escravos. Desta forma, a cancéo, da mesma
formaque adanca, foi reenquadrada parafornecer provas de umahistoriaparticul ar.
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Namedidaem que* asimagens do passado e 0 conhecimento rememorado do passado
[estavam sendo] transmitidos e mantidos’ pela*“ execugdo maisou menosritualizada’
do sambade coco, €l es estavam sendo configurados nos anos noventacomo provade
um imaginério historico sobre quilombo (Connerton 1989: 4).

Quando o presidente da Fundacéo Cultural Palmares chegou em Mocambo, em
1997, para a cerimonia de oficializagdo do reconhecimento, o samba de coco foi
dancado em honra da ocasido. No segundo aniversario do reconhecimento, pude
presenciar adanca. No ano seguinte, Severo D’ Acelino, um militante do movimento
negro de Aracaju que havia participado das discussdesiniciais sobre apossibilidade
de sebuscar o reconhecimento da condigdo de remanescentes de quilombo, deu um
seminario em Mocambo sobre a cultura negra. Foi apartir dai que as mulheres, que
semprehaviam dangado com roupasdo dia-a-dia, shortse camisetas, comegaram aadotar
ostrgesdascerimoniasreligiosasafro-brasileiras, taiscomo o candombl é—saias, blusas
eturbantes, todos brancos. Issofoi 0 que eu vi quando adangafoi executadade novo no
Diada Consciéncia Negra, em 2000. Trés anos apés o reconhecimento, a danca havia
sido tota mente transformadaem umarepresentacéo deumahistériade raizes africanas,
tendo sido dancadatanto paracel ebrar o recebimento daterranaguel e proprio ano como
para convencer agueles na comunidade que ainda se opunham a condicao quilombo,
quendo erapossivel voltar atras (French 2003). O Mocambo haviaentrado naconsciéncia
danacdo como um quilombo el&haveriadeficar, a0 menos se dependesse daassociagéo
quilombo local e seus defensores no governo federal, nas ONGs, e nalgreje’.

Uma vez que as pessoas em Mocambo tiveram que “provar” uma identidade,
gue eleshapouco haviam comecado aconsiderar como sendo “deles,” aimportancia
de suadanca e até mesmo amaneiracomo el estrabal havam aterra passou a ocupar
o primeiro plano, mas sempre dentro dos par@metros de suas proprias vidas. Quando
apossibilidade surgiu de se obter aposse legal daterra, naqual eleshaviam traba

8 Na eleicdo no comego do ano, o prefeito do municipio, que desde o comego havia se oposto ao
reconhecimento do M ocambo como remanescente de quilombo, haviamudado deidéiaefoi reeleito,
em parte porque agueles que apoiavam o quilombo mudaram seus votos. Isso foi uma reviravolta
para o grupo de moradores de Mocambo contrérios ao reconhecimento deste como quilombo, um
grupo que contava com o apoio de aproximadamente um terco da populagdo local.
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Ihado por tantos anos, a coordenacdo de préticas culturais adquiriu sentidos que
foram incorporados em suas memarias de plantio e danca (Rappaport 1994). Em
Mocambo, atransformacéo do samba de coco de um evento privado e celebratorio
ligado ao cultivo e ao trabalho, para uma agéo publica, “ separada e enquadrada,”
fez dele uma“importante dramatizac&o” , que permitiu a seus participantes entender
e criticar seu mundo (Guss 2000).

Desde meados dos anos noventa, quando 0 samba de coco passou a ser associado
a0 movimento quilombolaem M ocambo houveram ocasi Besnasquaisasforcasde opos-
¢do e alentiddo do governo para conceder os titulos de posse levaram auma perdade

interesse, ou até mesmo arecusa de se dancar. Como David Guss (2000) observou,

“amedidaqueaquestéo do“ grupo” setornamaisproblemética, o problemadainterpre-
tacdo também setornamaior. Ou, em outras paavras: de quem é aredidade que esta
sendorefletida?A acdo ou préticacultura permanecera, assm, ao mesmo tempo belige-
ranteeambigua, e aindaqueaestruturabasi cade um evento possaser repetida, havera
suficientes mudancas implementadas para redirecionar seu sentido.”

Zoila Mendoza (2000: 239) também notou que os locais de préticas e agdes
culturais sdo freqlientemente lugares de tens&o, confrontagéo e contestacdo. Quando
visitel Mocambo pelaprimeiravez, em 1998, adancafoi executada paramim dentro
de uma casa e ndo narua, em publico, onde avi acontecer em ocasi des posteriores.
Ao retornar, no comeco de 2000, a organizadora da danca, Dona Maria, que era
também amatriarca de umadas duas principais familias do movimento quilombo,
me disse que nuncamais dancaria 0 samba de coco. Ela estava se sentindo desen-
corgjada por causade problemas com aoposi¢do, cujo lider erao seu sobrinho. As-
sim, umaquestdo politica haviase tornado também umabrigade familia, por causa
do qual ela, DonaMaria, jahacinco anos, ndo falavacom suairma DonaMariae
outralider do movimento disseram que suas pernas doiam e que ja estavam idosas
demais para dancar. No entanto, depois de terem recebido o titulo de propriedade
desuasterras, emjulho de 2000, €las dangaram com suas roupas e turbantes brancos
e também organizaram um grupo de criangas parafazer suapropriaversdo do samba
de coco no mesmo ano, durante acomemoracao do Diada ConsciénciaNegra. O ir
e vir das ocasides para a execucdo da danca refletia e marcava aliangas politicas
locais, relacBes com o governo e o estado presentes na negociacdo a respeito do
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significado dalei. Destavez, elas dangaram no sal o comunitario daassociacdo do
quilombo (a associagdo da oposi¢do tem a sua propria casa, separada), que € um
grande espaco publico usado para festas, encontros, votacdes, e para assistir aos
jogos de futebol em uma das poucas tel evisdes de M ocambo (French 2003).

Como pode ser lido no artigo do New York Times, ja se tornou comum usar
“cultura’ nos Estados Unidos como sindnimo pararaga, entendida em termos pri-
mordializados como expressando uma diferenca inescapavel que encontra-se
debaixo dasuperficie, esperando paraser “ achada,” “ reencontrada’ ou “ preservada.”
Adotar esta perspectivalevariaa que se considerasse as pessoas de Mocambo, que
s80 objeto de descoberta por parte de estranhos, como sujeitos que “ assumem” sua
identidade quilombo que por centenas de anos havia estado enterrada sob o manto
do“sertangjo.” Tal visdo, todavia, ndo levaem contaacomplexainteracdo entrelei,
politica, profissionalismo, necessidades locais, praticas culturais e realidades eco-
ndémicas, que se combinam para produzir as comunidades quilombolas legalmente
reconhecidas. Poderiaser, assim, maisfacil e simplesdefender anocdo de queuma
reivindicacdo deidentidade, como ade descendentes de escravos fugidos, € um exer-
cicio de ac8o meramente instrumentalizadora (Cohen 1974).

E claro que um desejo intenso de possuir aterrae avontade de selibertar, tanto
do trabalho assalariado quanto da politica de apadrinhamento da regi&o, so parte
do impeto que leva a busca de beneficios por meio da ado¢éo de uma identidade
cultural que se adequasse as expectativas formul adas recentemente pelo Artigo 68
e suas interpretacdes cambiantes. A procurade formas parase aiviar deste fardo e
paraadquirir direitos como habitantes de umaregido rural pobre em um ambiente
econdmico neo-liberal, crescentemente globalizado — um contexto que ndo tem
nenhum interesse nel es como trabal hadores, especialmente em éreas onde aterraé
pobre e a &gua escassa — 0s moradores de Mocambo teriam todas as justificativas
parareivindicar certas identidades culturais, étnicas ou raciais.

Pode parecer apropriado adotar umavisio instrumentalistacomo essa, masfazer
isto equivaleria a negar a evolugdo dos significados envolvidos no termo remanes-
cente de quilombo para os moradores de Mocambo, que agora reivindicam e [utam
por umaidentidade de quilombola. O instrumentalismo como explicacéo € também
desmentido por umterco dapopulacéolocal, que negaacondicdo quilombo eserecusa
aassumir tal identidade. Se éto Util ser um quilombola, por que ha umafragéo tao
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significativa dapopulacéo de Mocambo que, nas palavras de DonaMaria, “ sdo, mas
ndo assumem” ? A penas umaabordagem queleve em conta essas complicagbes podera
ter realmente um va or explicativo. Além disso, umaperspectivainstrumentalistacolo-
caria o observador em uma postura funcionalista (Sahlins 1999), que deixaria pouco
espaco livre paraacompreensdo da criatividade local, para os significados advindos
das historias, pessoais e do grupo, e para uma ligacdo emocional como lugar onde
vivem, emboratudo i sso estejaexpresso no processo delutapel o reconhecimento legal .
Finamente, umatal interpretagdo fariado estudioso um possivel avo de argumentos
semelhantes aos de um fazendeiro nordestino que, depois de ser acusado de impedir
gue o hispo etrezentas pessoas realizassem umamissaao ar livre em suapropriedade,
paraacomunidade negra, declarou: “ N&o ha provanenhumaquejahouve um quilombo
nasminhasterras. Seaminhaterrafoi um quilombo, entdo todaaBahiaéum quilombo,
porgue ha negros por todo o estado” (Brooke 1993).

Quando nos confrontamos com ferramentas anal iti cas empobrecidas e reducio-
nistas, tais como as de herancas culturais primordiai s ou de motivagdes i nstrumen-
talistas, surge a seguinte questdo: Como honrar as necessidades e desgjos do povo
de Mocambo e reconhecer a dedicacdo daguel es que tomaram seu partido sem se
renderem anocgoesreificadas deidentidade e cultura, que entravam em conflito com
nossacompreensdo arespeito danaturezaprocessual dalei, daculturae dahistoria?
(Moore 1978; Starr & Collier 1989) Defendo que é possivel reconhecer o compo-
nenteinstrumental daacéo politicasem ignorar as especificidades culturais perten-
centesapraticas que, em Mocambo, levaram ao reconhecimento legal. Como jafoi
expresso por Abner Cohen (1993:7), em sua obra sobre o carnaval da Caribeinglés
em Londres, publicada vinte anos depois do seu importante trabalho sobre aetnici-
dade poalitica, asformas culturais“ expressam e consolidam os sentimentos eaiden-
tidade de pessoas que se agregam em resposta a condi ¢cbes econdmico-politicas es-
pecificas.” Os elementos de cultura, ele continua, podem estar “ligados a acéo
politica; maso evento em si éumaformacultural sui generisendo pode ser reduzido
ou descartado apenas em termos de politica. Uma vez que ele se desdobra, ele se
torna umaintervencdo, ndo apenas uma expressao” .

Em suma, osdoistercos dapopul agdo de M ocambo que seidentificam como quilom-
bolatomaram posse de certos aspectos da cultura sertanejae os usaram parase adequar
asexigénciaslegais. O exemplo de M ocambo mostra, assm, que osmovimentospoliticos
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podem congtituir novasformasde se produzir asdiferencas culturai srel evantesdo ponto
de vista organizaciona. Como os simbolos culturais trazem significados mdltiplos, a
acao politicapode determinar quais detais significados serevestem demaior potencia
emociond e, particularmente nos casos que envolvem terra, quai ssignificados provocam
“representagdes intuitivas emaocional mente poderosas’ de lugar (Levine 1984: 85-86).
Afina decontas, ainvocagdo da“tradicdo,” devido asuaproprianatureza, envolveuma
dimensdo de sdletividade, conduzindo assim a uma escolha, quase que imperceptivel -
mente emociona, masaindaassim prética, de umaidentidade particular (ou darejeicéo
detd identidade), em uma situacdo especifica. Assm como atrouvaille de Bourdieu
(2977: 79), ossentidos culturais mobilizados em ocasi des determinadas podem parecer
como “uma simples escavacdo, a0 mesmo tempo acidental e irresistivel, de uma
possibilidade enterrada” Este sentido de uma escavac@o irresistivel ressoa nas formas
com que os preceitos primordialistas se tornam, por vezes, “entrel acados com a cons-
ciénciaeapraticapalitica’ (Hae 1997: 578). Aindaqueaetnicidade possaser “ o produto
de processos histéricos especificos, elatende, de fato, a assumir a aparéncia de uma
forcaauténomae* natural, um* principio’ capaz de determinar adirecdo davidasocial”
(Comaroff & Comaroff 1992: 60). Conseguentemente, ao reconhecermaos que 0s Sig-
nos e os simbolosdeidentificacdo podem funcionar tanto parainvocar profundos senti-
mentosdeligacdo com um lugar, como paraservir aum fim politicamente emancipatorio,
nos colocamos em umapos ¢&o mais satisfatoriaparaeliminar o abismo existenteentre
primordialismo e instrumentalismo.

Conclusdo

Em meados de 2001, a transformacéo de uma visio histérica do conceito de
quilombo paraumametéforade lutamodernapor direitosjahaviaocorrido. Escre-
vendo em 2001, o antropdlogo que havia preparado o relatério sobre Mocambo,
observou que“ os quilombos dei xaram de ser apenas um fato histérico, umadatade
comemoracao da resisténcia negra no passado. Hoje cada comunidade negrarural
€ vista e passa a se ver também como um quilombo, que ainda resiste e luta pelo
direito de estar em suas terras e de viver do seu modo” (Koinonia 2001b: 4). Os
quilombos, em meados de 2001, deviam ser definidos como “todas as comunidades
negras rurais mobilizadas pelalegalizacao de suas formas de uso comum daterra’
(Koinonia 2001a: 3). No entanto, justamente quando ainterpretacdo do Artigo 68
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pareciater se estabilizado, os acontecimentos tomaram uma nova direcéo e seus
resultados se fardo sentir em negociagdes futuras. Em setembro de 2001, o entéo
presidente Fernando Henrique Cardoso emitiu um decreto (no. 3.912) extremamente
restritivo. Ele reintroduziu aexigénciade provas historicas para o reconhecimento
de comunidades oriundas de quilombos, o que viria a reduzir seu nimero®. Este
decreto determinava que so poderiam ser reconhecidas as comunidades que com-
provassem que existiam como quilombos no ano da aboli¢éo da escravatura, e que
ainda fossem habitadas por seus descendentes cem anos depois, isto € no dia5 de
outubro de 1988, data da Constituicao™.

Esta mudanca de rumo por parte do ex-presidente pode ter sido o resultado de
problemas surgidos depois que os primeirostitul os de propriedade de terraforam con-
cedidos pelaFundagdo Cultural Palmares, em julho de 2002, sem ter havido aprévia
expropriacdo ou compensacao dos proprietari os existentes. Taisconcessies, incluindo
ade Mocambo, deixaram em seu rastro, umasérie de questdes | egais que estéo ainda
sendo resolvidas pel os advogados do governo, ja ha mais dois anos. Mais ainda, a
natureza das provas historicas que Serdo necessarias para se comprovar a existéncia
de um quilombo e um sécul o de ocupacdo subsequente ainda é objeto de controvérsia
no interior do Brasil, onde registros de terra séo freqlientemente inexistentes ou
fraudulentos. A Igreja Catdlicapode ser Gtil em algumas &reas de averiguacédo, como

° O estatuto legal das medidas provisorias, adotadas em substituicdo alegislacio do congresso nacio-
nal, € umaquestao muito debatidaentre osjuristas brasileiros. Queixas abundam sobre o uso abusivo,
pelo ex-presidente Fernando Henrique Cardoso, de seus poderes emergenciais para extender decre-
tos por anos apods sua data de expiragéo prevista.

10 Em umaentrevistacom o presidente da Fundagdo Palmares, CarlosAlves Moura, em abril de 2002,
fui informada de que ele néo tinha nenhumaintencdo de pdr em préatica essa parte do decreto, e que
ele estava redigindo um pedido ao entdo presidente Cardoso pararevisa-lo, de formaaremover este
parégrafo. A explicacéo de Mouraparaainclusdo detal clausulaeraque o presidente Cardoso dese-
java evitar ter de indenizar os proprietéarios de terra, mas Moura salientou que este objetivo ndo era
realista. Até agorando sabemos se e como esta posi¢do pode mudar com anovalideranga na Funda-
¢80 Cultural Palmares e a nova presidéncia de Lula. No dia 13 de maio de 2002, no Despacho do
Presidente No. 370, o ent&o presidente Cardoso vetou integralmente “por inconstitucionalidade e
contrariedade ao interesse publico” aversao final do Projeto de Lei (129/95 e 3.207/97) na Camara
dos Deputados, relativo ao Artigo 68, que estava sendo debatido desde 1995, deixando em vigor De-
creto no. 3.912 de 10 de setembro de 2001.
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nos registros de batismo que se referem a época da escravatura; mas a negociacao
dessas e de outras questdes legais é uma tarefa para o futuro, especialmente com o
novo governo de L ula, que sem davidaimprimirdinterpretactes diferentes, assm como
envolveraatores e comunidades diferentes—umasituacdo que, maisumavez, aponta
paraaqualidade prisméticadalei e de sua elaboracdo no Brasil*™.

Em Mocambo, as préticas culturais estéo tanto sendo reconfiguradas e mantidas
em novasformas, como estdo sendo cercadas de novosdiscursos, querevelam modos
de formagdo e a¢do politica autbnomas. Contudo, esta pesquisa ndo deve terminar
agui. Tendo em mente o estado boliviano e a etnicidade indigena, antropd6logo
ThomasAbercrombie (1991: 99) argumentaque quai squer que sejam os significados
gue possam sejuntar adeterminadaformade culturaditatradicional, eles* sdo hoje
produzidoseinterpretados dentro dos si stemas semi 6ti cos (semi-abertos) produzidos
em lugares interculturais especificos, locaimente, ou de acordo com situacfes
préprias... que se entrecruzam com sistemas nacionais e internacionais, de forma
t&o significativa como com grupos da cidade vizinha” Nesse ensaio sugeri que a
maneira como as exigéncias, interesses e desejos da sociedade como um todo se
manifestam nasleis, nos discursos de seus el aboradores, dos académicos e dos meios
de comunicagdo sdo partes integrantes, necessarias para uma compreensdo dos
processos de elaboracdo de leis e resignificacdo das préticas culturais que se
entrelacam com significados legais. Sendo assim, a reconfiguragéo das préticas
culturaisem umaregido semi-arida, distante e esquecida, pode noslevar ainvestigar,
e até mesmo a comegar a entender, grupos sociais mais amplos, nacionais e
internacionais, que consideram tais praticas culturaisimportantes o suficiente para
trazé-las a primeira pagina do New York Times.

' Em maio de 2003, o governo de Lula anunciou que o programa Fome Zero vai atender 14 mil
familias em 142 comunidades remanescentes de quilombo. “A idéia é distribuir o cartdo-alimenta-
¢80 e cestas basicas ... além de providenciar certidfes de nascimento, incentivar a producdo agrico-
la, de artesanato e regularizar a posse de terras nas quais vivem descendentes de escravos fugidos’
(O Estado de S.Paulo, 14 de maio de 2003).
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