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RESUMO

Este trabalho pretende interpretar a corporeidade de criangas que participam da Guarda
de Congo da Irmandade do Rosério de Ibirité, articulando suas vivéncias corporais no
Congado e na escola. A nocdo de corporeidade compreendida neste estudo fundamenta-
se no conceito proposto pela sociologia e antropologia, que a definem enquanto estrutura
simbdlica, como a forma com que o sujeito se relaciona com o mundo através de seu
corpo, a partir das significacfes culturais atribuidas a este. Os questionamentos iniciais,
que deram origem a pesquisa foram: Como as experiéncias vivenciadas no Congado e na
escola se articulam na construcdo da corporeidade das criangas negras, que transitam
nestes dois ambientes? As praticas corporais experimentadas nos rituais se manifestam
também na escola? E o contrario, acontece? Quais sao as representacdes que tém sobre o
proprio corpo? O que diz esta experiéncia sobre a identidade das criancas negras? Para
isso, 0s métodos adotados foram a observacdo de seus corpos em movimento e 0S
desenhos do proprio corpo feitos por duas criangas negras do congado de Ibirité/MG. Ao
tomar a escola e 0 Congado como 0s espagos importantes, onde as criancas, sujeitos da
pesquisa, expressam sua corporeidade, a pesquisa revelou que os valores e sentidos
presentes nos dois espacos ndo se manifestam separadamente em seus corpos. Eles se ddo
de maneira simultdnea e convergem dando origem a um saber corporal pessoal e
intransferivel. Se por um lado, ao representarem a materialidade dos proprios corpos
fisicos, as criancas demonstraram os efeitos da negacdo ao corpo negro que lhes é
imputada pelo racismo, por outro, ao interagirem com o mundo por meio destes corpos,
encontram formas de escapar desta imposi¢do, como no caso da dancas e cantos.

PALAVRAS-CHAVE: corporeidade; Congado; criangas negras; escola



ABSTRACT

This work intends to interpret the corporeality of children who take part at the Congo
Guard of the Brotherhood of Rosary of the city of Ibirité, connecting their corporal
experiences in Congado and at school. The notion of corporeality within this study is
based on the concept proposed by Sociology and Anthropology, which define it as a
symbolic structure, that is, the way in which the individual relates to the world through
her/his body from the cultural meanings attributed to it. The initial research questions that
gave rise to the investigation were: How are the experiences lived in Congado and at
school associated with the construction of the black children's corporeality who are in
these two environments? Do corporal practices experienced in rituals also appear at
school? And the opposite, does it happen? What representations do they have about their
own body? What does this experience reveal about the identity of black children? For this
purpose, the resources adopted were the observation of their bodies in movement and the
drawings of the own body made by two black children of the Congado of Ibirité/MG. By
taking school and Congado as the important spaces where children, the individuals of the
research, express their corporeality, the study revealed that the symbolic dimensions
present in the two spaces are not expressed separately in their bodies. They occur
simultaneously and converge resulting in a personal and nontransferable corporal
knowledge: corporeality capable of adapting and perceiving the dynamics and
possibilities to go through both environments.

KEYWORDS: corporeality; Congado; black children; school
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INTRODUCAO

Os congados! sio manifestagdes culturais de cunho religioso que se baseiam nos
valores e na memoria das culturas africanas, para louvar os santos catélicos - Nossa
Senhora do Rosério, S&o Benedito, S&o Jorge, entre outros, - considerados protetores do
povo negro. Seus rituais se constituem por técnicas e procedimentos performaticos que
tém o corpo como veiculo de ligacdo com o sagrado e transmissdo da memaria ancestral.

Antes de explicitar os caminhos que me levaram a este tema e como foi se
construindo o problema de pesquisa, sinto-me impelida a apresentar o lugar a partir do
qual construo essa investigagdo. O conceito de ‘lugar de fala” se baseia na ideia de que
no mundo ecoam muitas vozes, mas que nem todas sdo ouvidas em uma sociedade
pautada pela branquitude, heterossexualidade e masculinidade.

Djamila Ribeiro (2017) explica que “lugar de fala” n&o se refere a alguém dizendo
alguma coisa. E um conceito que parte da perspectiva de que existe, entre grupos sociais,
diferentes visdes de mundo, e estas visdes sdo tratadas desigualmente, de maneira a
destinar o lugar de subalternidade a determinados grupos. Afirma a autora: “nao estamos
falando de individuos necessariamente, mas das condi¢Ges sociais que permitem ou nao
que esses grupos acessem lugares de cidadania” (p. 61). Trata-se de uma anélise de como
as relac@es de poder definem o lugar dos grupos sociais, levando em conta os marcadores
sociais de raca, género, classe, geracdo e sexualidade. Pensar em lugar de fala implica
reconhecer que o pensamento hegemdnico determina uma hierarquia entre quem pode e
guem néo pode falar em nossa sociedade.

A partir desse reconhecimento, grupos silenciados podem exercer seu direito de
ocupar espacos de fala e construir suas narrativas a partir de outras epistemologias. A
autora alerta que isso ndo significa dizer que sé negros podem falar sobre racismo, ou s6
gays sobre homossexualidade. Pelo contrario, todas as pessoas possuem lugares de fala.
O importante ¢ que “individuos pertencentes ao grupo social privilegiado em termos de
I6cus social consigam enxergar as hierarquias produzidas a partir desse lugar e como esse

lugar impacta diretamente na constituigdo dos lugares dos grupos subalternizados™ (p.
86).

! Congado é a forma como comumente sdo chamadas as Irmandades de Nossa Senhora do Roséario. Ver pg.
19.
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Assim, considero uma questdo ética reconhecer aqui os privilégios do lugar de
onde falo. Sou branca, heterossexual, nasci em uma familia de classe média, estudei em
escolas particulares, me graduei em uma universidade federal, fiz pds-graduacéo, sou
professora em uma universidade publica estadual.

Tal condigdo causou-me certa angustia em muitos momentos da pesquisa.
Questionava-me sobre as criticas feitas por alguns pesquisadores negros, que por vezes
desaprovavam o estudo da tematica negra por uma pessoa branca. Perguntava-me se seria
realmente possivel compreender as questdes do corpo negro tendo um corpo branco. Se
poderia criticar o racismo e a discriminagdo sem nunca os ter sofrido na pele. Inquietava-
me imaginar que, supondo estar fortalecendo a causa negra ao tematizé-la na academia,
na verdade eu poderia estar ocupando um lugar de protagonismo, que deveria ser ocupado
por uma pessoa negra.

Essas sensacOes quase me fizeram desistir. Por outro lado, esta ideia me trouxe
outro questionamento: o que fazer entdo, com o privilégio de ocupar espacos de poder
como a universidade? Como se valer da possibilidade de falar, em um espago marcado
pelo racismo, pela excluséo e pelo colonialismo, sem criticar essas logicas e lutar a favor
das causas de amplos segmentos situados historicamente em posicao de subalternidade?
Entendo que ocupar lugares de poder traz também responsabilidades e as que assumi
dizem respeito a lutar por um mundo onde a dignidade humana — em todas as suas
dimens0es - seja um direito de todos.

Uma frase do professor Bruno Sena Martins, da Universidade de Coimbra, me
ajudou a superar este dilema. Dizia ele, que “n6és somos a luta com a qual tentamos
aprender e ndo o corpo que habitamos” (MARTINS, 2017, informagc&o verbal)?. Portanto,
um corpo, ndo é s6 um corpo, é habitado por sensibilidades, historias, crencas, que nem
sempre se refletem na imagem. Produzir uma narrativa sobre o outro a partir do corpo €,
na verdade, reproduzir a lgica colonial de que corpo €é destino. Assim, ainda que meu
corpo branco nunca va sentir o racismo da mesma maneira que 0 negro, ele pode ser
sensivel e reflexivo sobre a luta anticolonial e antirracista.

E assim que me dedico a esta pesquisa: reconhecendo o lugar de poder de onde
falo. Assumindo a responsabilidade para com esses segmentos subalternizados que este
lugar imputa e compreendendo e aceitando o ressentimento historico que possa surgir em

relacdo a esse privilégio.

2 Aula ministrada na Faculdade de Educacdo da Universidade Federal de Minas Gerais.
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Meu interesse pelos congados se deu ha aproximadamente 20 anos, quando um
amigo me convidou para uma festa de Nossa Senhora do Rosario no bairro Concordia em
Belo Horizonte. Era a festa do reinado “13 de maio”, um dos festejos mais antigos da
capital mineira. N&o sei dizer ao certo o porqué de ter sido tdo arrebatada por aquela
experiéncia. Num primeiro momento, provavelmente tenham sido as cores, dancgas,
tambores, o clima de festa, de interior, a simplicidade das pessoas. Passei entdo a
frequentar como espectadora todas as festas que podia, durante varios anos, e quanto mais
me aproximava das comunidades e da simbologia contida naqueles rituais, mais as
admirava.

Ja como professora universitaria, comecei a olhar para o interior das festas que
frequentava com olhos de pesquisadora. Quanto conhecimento era produzido naquele
universo! E foi com esse olhar que enxerguei as criangas que antes eu apenas olhava.
Elas sempre estiveram 4. Cuidadosamente arrumadas, dancando, cantando, tocando
instrumentos, sentindo-se importantes e felizes, mas eu nunca havia refletido sobre sua
existéncia.

O olhar de pesquisadora somado as minhas experiéncias pessoais e profissionais
na area da danca, suscitaram questdes em relacdo a estas criancas, antes ndo observadas.
Formada em Educacdo Fisica, ex-dancarina e professora de danca, 0 corpo em movimento
sempre foi para mim objeto de reflexdo e de pratica. Perceber os sentidos envolvidos em
cada gesto, a capacidade do corpo em expressar-se, as mensagens que ele comunica e as
memdrias que guarda, fazem parte da minha forma de ver o mundo. Foi o olhar para as
criangas congadeiras através destas lentes, que despertou em mim inquietacdes sobre sua
corporeidade.

O conceito de corporeidade em que me baseio para este trabalho tem como
fundamento os estudos nas areas da Sociologia e Antropologia. Considero, assim como
David Le Breton (2007), que a nogdo de corporeidade se caracteriza pela ideia de que é
no corpo que a relacdo sujeito x sociedade se materializa, o que a torna indissociavel dos
saberes construidos nas experiéncias pessoais, nas relacdes e vivéncias sociais. O autor
afirma que esse processo de socializacdo da experiéncia corporal acompanha o ser
humano, em sua condicdo social, durante toda a vida, mas que é na infancia e adolescéncia
que se encontra mais latente. A crianga, ao nascer estd predisposta a interiorizar e
reproduzir os tracos de qualquer sociedade humana. As formas de sua sensibilidade, a
gestualidade, as atividades perceptivas, que desenham o estilo de sua relagdo com o

mundo, serdo desenvolvidas, influenciadas pelo padréo cultural da comunidade social em
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que estd inserida. Seu corpo existe, efeito da conjugacao entre a educacgdo recebida e as
identificagOes que a levaram a assimilar os comportamentos de seu meio social.

Nesse sentido, pensar a condicdo corporal das criangas negras congadeiras torna
necessario considerarmos ndo so sua experiéncia no congado, mas também em outros
espacos de sociabilidade em que transita. Lecionando em cursos de Pedagogia e Educacgéo
Fisica e conhecendo os efeitos do pertencimento racial dessas criangas em suas
experiéncias na escola, considerei pertinente atentar também para este espaco como
definidor de sua corporeidade.

A producéo cientifica sobre as criangas negras, entre 1980 e 2007, aponta que
parte significativa dos estudos sobre criangas negras no Brasil indicam processos racistas
e denunciam as praticas e a mecanica racista, que permeiam os sistemas escolares. A
escola aparece nestas pesquisas como conservadora, excludente, pautada por curriculos
"embranquecidos”, onde os alunos negros ndo se veem contemplados pelos contetdos
(ABRAMOWICS, et al, 2010).

Na avaliacdo de Nilma Lino Gomes (2002), os livros didaticos, os discursos, as
relacBes pedagdgicas, os cartazes afixados nos murais e as relacdes entre o0s sujeitos no
ambiente escolar, constroem uma determinada representacdo do que é ser negro. No trato
das questdes raciais, 0 corpo negro é quase sempre representado acoitado, acorrentado,
subjugado. E embora os curriculos, atualmente, sinalizem algum tipo de leitura critica
sobre estas questdes, 0s corpos negros, identificados pela cor da pele, cabelo crespo e
outros sinais diacriticos, ainda sdo tidos como marcadores para a discriminacao entre os
sujeitos escolares.

Articulando entdo, as vivéncias corporais de criancas negras na escola e no
Congado, este trabalho pretende interpretar a corporeidade de criancas que participam da
Guarda de Congo da Irmandade do Rosario de Ibirité.

Estes foram os caminhos que levaram aos questionamentos iniciais desta pesquisa:
Como as experiéncias vivenciadas no congado e na escola se articulam na construcdo da
corporeidade das criangas que transitam nestes dois ambientes? As préticas corporais
experimentadas nos rituais se manifestam também na escola? E o contrario, acontece?
Quais sdo as representacdes que tém sobre o proprio corpo? O que diz esta experiéncia
sobre a identidade das criangas negras?

Para tentar responder a estas indagacdes, esta dissertacdo esti organizada em 5

capitulos.
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No capitulo 1, apresento os congados partindo de sua origem no periodo colonial,
destacando os aspectos religioso, cultural, histérico e mitico que envolvem as
manifestacdes. Descrevo brevemente seus rituais, que tém seu apice nas festas de Nossa
Senhora do Rosario. Em seguida, abordo como se da a presenca das criangas nas
comunidades e o simbolismo dos movimentos corporais presentes nas dangas. Finalizo
localizando historicamente o congado de Ibirité, um dos campos desta pesquisa,
apresentando seus sujeitos e formas de organizacao.

O capitulo 2 é dedicado a explicitar a dimensdo simbolica do corpo, presente no
conceito de corporeidade que adoto para este estudo. Procuro compreender, entdo, como
essas logicas simbdlicas atravessam 0s corpos negros e como o cruzamento destas logicas
com outras que norteiam o universo dos congados, marca 0s Corpos negros congadeiros.

No terceiro capitulo, descrevo o percurso metodoldgico, evidenciando os desafios
encontrados e as estratégias utilizadas para supera-los. Apresento 0s sujeitos e 0s campos
da pesquisa e detalho como foram conduzidos os procedimentos metodoldgicos.

Nos capitulos quatro e cinco, interpreto a corporeidade das criancas, sujeitos da
pesquisa, a partir de suas vivéncias corporais na escola e no Congado. No quarto capitulo,
a danga e o canto foram abordados como técnicas corporais presentes nos dois espagos.
No quinto, reflito sobre como a cor da pele e os cabelos afetam suas representacdes sobre

0 proprio corpo.
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CAPITULO 1- OS CONGADOS: EXPRESSAO DE FE E CULTURA AFRO-
BRASILEIRA

Figura 1: Altar da capela de Nossa Senhora do Rosério, de Ibirité.

" Em poréo de navio negreiro
Eu sai da Africa

Eu fui embarcado

Mas cheguei no Brasil
Gonga, &, Gonga

E inventei o Congado"

Na Ginga do Congo, Paulo César Pinheiro
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1.1 As Origens

Conhecidos também como reinados, os congados podem ser entendidos como um
sistema religioso que aproxima herancas africanas de origem banto e aspectos sagrados
do catolicismo. Seus devotos cantam, dancam e tocam tambores para louvar seus
antepassados negros, as divindades da cultura banto e os santos catolicos Nossa Senhora
do Rosério, Sdo Benedito, Santa Efigénia, Sdo Jorge, entre outros (PEREIRA, 2007).

Sua origem estd ligada ao periodo colonial brasileiro e ao sistema social
escravista, onde a imposi¢do do modelo religioso do branco aos negros escravizados e a
tentativa destes em manterem suas raizes ancestrais resultaram em uma forma particular
de vivenciar o sagrado.

Nubia Pereira Gomes e Edmilson de Almeida Pereira (2000) sinalizam que as
explicacbes sobre a origem afro-brasileira do congado devem considerar também a
influéncia europeia em seu processo constitutivo, uma vez que, o catolicismo de Portugal
foi que introduziu os elementos de devogdo a Nossa Senhora do Rosério. Marina de Mello
e Souza (2002) explica que o contato dos portugueses com o reino do Congo aconteceu a
partir do século XV, com a expansdo do Império Portugués, na busca de metais preciosos,
de novas aberturas de comércio e da disseminacgdo da fé cristd. Assim, tanto a devocao
dos negros a Nossa Senhora do Rosario, como o costume de entronizacao de reis se deram
ainda na Africa, com o processo de converso da elite congolesa ao cristianismo, fruto do
projeto missionario catolico que buscou legitimar a penetracdo da coroa portuguesa na
Africa central.

No Brasil, a igreja, com o apoio do Estado escravocrata, cuidou de dar
continuidade ao empreendimento de conversdo dos negros escravizados ao catolicismo,
ndo s6 impondo seus dogmas e rituais, como reprimindo, ndo raro com violéncia, as
manifestacdes religiosas e culturais de raizes africanas.

Em Minas Gerais, o catolicismo de confraria definiu as caracteristicas do Congado
no estado. A fim de impedir-lhes 0 acesso ao ouro, a coroa portuguesa proibe a entrada
das ordens religiosas em Minas Gerais, sendo estas substituidas pelas confrarias ou
irmandades que passam fazer o papel de controle da igreja sobre a populacdo. As
irmandades reuniam os individuos de acordo com sua situacdo social. Os que tinham
posses se reuniam nas irmandades de Santissimo Sacramento, do Carmo e Sdo Francisco.
Ja 0s negros escravizados, nas de Nossa Senhora do Rosario, Sdo Benedito e Santa
Efigénia (GOMES E PEREIRA, 2000).
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Por meio das irmandades, 0s negros obtinham benesses que iam de encontro ao
seu anseio de integracdo a sociedade, como auxilios para compra de alforrias,
sepultamentos e assisténcia aos doentes. Contudo, essas medidas segundo Carvalho
(1995), ndo ofereciam aos negros condicdes reais de ascensdo social, mantendo sua
dependéncia do sistema escravista. Neste sentido, Boschi (1986), afirma que as
irmandades se tornaram uma forma de manifestacdo passiva e conformista das camadas
inferiores, onde ndo se formou uma consciéncia de classe.

No campo espiritual, as irmandades anunciavam a insercao do negro no contexto
social por meio de sua conversdo ao catolicismo, reprimindo as manifestacbes da
religiosidade negra tanto de maneira ideoldgica, qualificando seus rituais como feiticaria
e superticdo, como através da repressdo ostensiva. Assim, as irmandades supostamente
promoviam a integracdo social, econémica e religiosa do negro com o real intento de
suprimir os conflitos da sociedade escravista.

Karla Costa (2013) alerta para os discursos que sugerem uma convivéncia pacifica
entre senhores e escravos e que pressupdem uma aceitacdo sem conflitos da cultura dos
brancos por parte dos negros. Tais discursos sdo frutos de uma Historia que foi escrita e
contada pelo branco, mas a tese da convivéncia harmonica seria contrariada se trouxermos
a tona essa mesma Historia, reescrita sob a dtica do negro. A autora afirma que a
experiéncia religiosa do negro escravo em Minas Gerais foi marcada pela violéncia fisica
e simbolica de seus corpos e atribui essa violéncia a obrigatoriedade de que ele adotasse
um modelo de culto diverso de suas tradicoes.

A aceitacdo de um modelo religioso que negava os valores espirituais africanos
ndo se deu passivamente, contudo nem sempre as resisténcias se davam por meio de
reacOes de agressividade. Para Gomes e Pereira (2000), "o negro elaborou um mecanismo
préprio de resisténcia que tinha na dissimulacdo o seu ponto de maior fecundidade"
(p.140). Essa dissimulagéo significava aceitar, apenas parcialmente, o modelo imposto
pelo colonizador, sem abandonar totalmente os modelos miticos herdados de seus
antepassados.

Segundo Leda Maria Martins (1997), nem a colonizacdo da Africa, nem a
escraviddo no Brasil, conseguiram apagar do corpo africano, os signos culturais e a

constituicdo simbdlica de sua alteridade:
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Com nossos ancestrais vieram as suas divindades, seus modos

singulares e diversos de visdo de mundo, sua alteridade linguistica,

artistica, étnica, religiosa, técnica, cultural, suas diferentes formas de

organizagdo social e de simbolizag&o do real (MARTINS, 1997, p. 26).

O culto a Nossa Senhora do Rosario é um exemplo de como uma crenca catélica

foi assimilada pelos negros a partir da reelaboracao de sua fundamentacéo mitica. Vania
Noronha (2008), ao analisar essa reelaboracao cita Martins (1997)

O mito de Nossa Senhora do Rosario deriva-se de uma narrativa
fundadora tecida pelo cruzamento do texto catélico, com repertorios
textuais de arquivos agrafos africanos, que, ao serem disseminados pela
tradicdo oral, transmutam-se num texto terceiro (MARTINS, 1997,
apud NORONHA, 2008, p.106)

Esse texto terceiro é a fala dos congadeiros e ndo € um Unico texto. Ele assume
varias roupagens, nas quais é possivel perceber diferentes elementos em destaque, numa
" gnosis comum, compartilhada e reconhecida pelos diferentes grupos, que se da pelo
aparecimento da imagem da Santa e se materializa nos fundamentos ritualisticos e nas
cerimonias sagradas” (NORONHA, p.106).

As versdes sobre o aparecimento e o resgate de Nossa Senhora do Rosario variam
de acordo com os lugares e contextos que as assimilam, alteracdes proprias do processo
de transmissdo oral®. Contudo, em todas, guarda-se um ndicleo central, onde o negro ocupa
0 papel de agente dentro da narrativa.

Martins (1997) relata que uma das versdes mais recorrentes em Minas conta que
no tempo da escraviddo, 0s negros avistaram uma imagem da santa no mar. Os brancos
entdo a resgataram e entronizaram em uma capela construida pelos negros e cujo acesso
Ihes era proibido. Porém, mesmo diante das preces e oferendas, a santa insistia em
desaparecer e voltar para o mar, por mais que os brancos tentassem manté-la na capela.
Os negros, apos muita insisténcia, conseguem a permissao para rezar para a santa a beira
mar. Foi entdo que ao cantarem, dangarem e tocarem seus tambores em seu louvor,
retiram das dguas Nossa Senhora do Rosario, que nunca mais voltou para o mar.

Na estrutura dos rituais em louvor & Nossa Senhora Rosério, outro mito fundador
pode ser compreendido como simbolo de resisténcia e dissimulagdo dos negros
escravizados: a coroagdo dos reis e rainhas. Gomes e Pereira (2000) nos contam que ha
registros sobre a coroacdo de reis do Congo no Recife, ja em 1674. Essa pratica era

utilizada pelo Estado e pela Igreja como forma de manter uma aparente organizacao social

3 Alves (2008) e Martins (1997) descrevem algumas versdes acerca desse fendmeno.
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dos escravos. Estes, longe de sua terra natal, onde os reis tinham funcéo real de lideranca,
passaram a ter os reis do Congo aqui coroados, como intermediarios no trato com o
sagrado, transformando essa crenca em fundamentagédo mitica.

Martins (1997) também aponta que a coroacao dos reis negros foi incorporada
pela sociedade escravocrata como tentativa de controle dos escravos e foi ressignificada
pelo negro, que "reterritorializa formas de organizagéo social e ritual” (p.37), rompendo
com o sistema simbolico instituido pelo poder da época e reafirmando a cosmoviséo e 0s
sistemas simbolicos africanos.

E a presenca dos reis e rainhas que permite a diferenciacio, feita por muitos filhos
do rosério, entre reinado e congado. Martins (2003) explica que os congados podem
existir individualmente e louvar seus santos de devocdo em comunidades onde ndo exista
o0 reinado. Ja os reinados, sdo constituidos por estruturas simbolicas complexas, onde
além da presencga das guardas, ha a instauragdo de um império que desenvolvem atos
litirgicos e narrativas que reinterpretam as travessias dos negros da Africa para as
Américas. Noronha (2008) confirma esta interpretacdo por parte dos congadeiros com a
fala da Rainha Conga da Guarda de Mocambique da Irmandade do Roséario de Séo Jodo
Batista, D. Bela: "O Reinado tem muito fundamento. Tem mandamento muito fino, porque
0 Reinado tem Guardas de todas as nagdes..." (p. 35)

E neste complexo contexto, permeado por religiosidade, politica, historia, mito,
ancestralidade, fé e resisténcia que surgem os congados, Como espagos onde 0s negros se
apropriaram da cultura do branco, reinterpretando-a dentro de seu préprio campo
semantico no Louvor a Nossa Senhora do Rosério. Leonara Lacerda Delfino (2017)
interpreta o congado como "expressao da religiosidade atlantica”, que surge como fruto
da religiosidade de contato entre os mundos lusitano/afro/afro-americano e destaca a
linguagem mitica, a corporeidade e a transmissdo oral de memadrias, ressignificadas na
experiéncia da escravid&o.

Na definicdo de Martins (1997), os reinados constituem uma das mais ricas
matrizes da memoria banto em Minas Gerais e reatualizam todo um saber filoséfico deste
povo. Noronha (2008) os define como uma "manifestacdo catdlica, tipica dos negros,
popular e importante em nosso estado, tanto no meio rural quanto no meio urbano”
(p.102). Destaco a posicdo de Noronha (2008), ao afirmar que os elementos do mito
ligados a historia do Congo, vem se "desvanescendo"” e se diluindo no mito de Nossa
Senhora do Rosario, que passa a ser a principal razdo da manifestagéo. O caréater historico

estaria sendo sobreposto pelo carater religioso, analise que vai de encontro as de Marcelo
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de Andrade Vilarino (2014), quando afirma que 0 mesmo processo de sobreposicéo
aconteceu em grande parte dos estudos sobre o congado no Brasil, os quais sofreram um
"significativo reducionismo tedrico que tornou pouco visiveis 0s elementos de carater
afro presentes em seu meio... tendo sido privilegiados os aspectos cristdos encontrados
nos ritos congadeiros™ (p.86).

Além das analises feitas pelos importantes pesquisadores acima sobre o carater
religioso, cultural, histérico e ancestral do Congado, recorro a pesquisa de Dalva Maria
Soares (2016) para trazer a voz de uma das principais liderancas dos congados de Minas
Gerais: Pedrina de Lourdes Santos, a capitd do Terno de Massambique Nossa Senhora
das Mercés, da cidade de Oliveira/MG.

Para Pedrina, as festas de Nossa Senhora do Rosario possuem 3 aspectos: 0
religioso, o cultural e o social. Ela explica que € cultural, porque 0s congadeiros sdo 0s
verdadeiros guardifes da cultura afrodescendente brasileira. Ao conhecer sua historia e
sua cultura “eles sabem de onde estdo vindo, o que estdo fazendo e para onde estdo
seguindo”. Para ela, o Rosdrio empodera as pessoas na medida em que “resgata essa

origem"(SOARES, 2016). Em relacdo ao aspecto social, Pedrina afirma:

O povo negro, 0 povo congadeiro, é um povo que vive marginalizado.
E a hora gue esses meninos, essas pessoas, essas mulheres, esses
homens vestem a roupa que n6s chamamos de fardamento, seja pra
dangar, seja como um rei ou uma rainha, entéo ele se sente valorizado,
ele se sente o centro da atragdo e a autoestima desses rapazes, dessas
meninas, desses senhores, dessas senhoras vao ao cume, Va0 a0 maximo
(Pedrina, apud SOARES, 2016, p.148).

Em que pese a diversidade de andlises e olhares sobre as dimensdes historica,
cultural e social presentes nos congados, sua estrutura organizacional, de maneira geral,
segue 0s mesmos padrdes, com a presenca do trono coroado e a capitania.

O trono coroado representa o reino de Nossa Senhora e é formado pelos rei e

rainha conga, perpétuos” e festeiros®, além de principes e princesas. Acompanhando as

4 Representam a religiosidade e o equilibrio das irmandades,
5 Também conhecidos como rei e rainha de ano, sdo escolhidos a cada ano e oferecem de comer e beber
aos devotos no dia da festa, normalmente em nome de uma graca alcangada.
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majestades seguem as capitanias ou guardas®, que sdo formadas por capitdes (mor’ e
regente®), musicos e dancantes (KISHIMOTO, TRONCARELLI & DIAS, 2015).

Cada guarda tem sua funcdo no cortejo. Sua posi¢do, suas roupas, cantos e
aderecos tém significados especificos e estdo associados a historia da aparicdo de Nossa
Senhora do Roséario nas aguas. Em entrevista, o capitdo da Guarda de Congo da
Irmandade do Rosério de Ibirité, Alisson Parreiras, explica que o Congo representa 0s
primeiros negros que tentaram tirar Nossa Senhora do Rosario das aguas e ela nao saiu.
Entdo sdo eles que vém na frente do cortejo, abrindo os caminhos para Nossa Senhora
passar. O Mocambique vem atrds carregando as coroas e conduzindo as majestades,
referindo-se ao grupo de negros que, no mito, trouxeram a Santa para mais perto. Ha
também os Candombes, guardiGes dos tambores sagrados, onde se sentou Nossa Senhora
do Rosario ao sair do rio, segundo a narragdo mitica. Os ritos dos Candombes sdo
considerados os de maior sacralidade e nem sempre saem as ruas, sendo realizados nas

capelas ou terreiros.

O Congo abre os caminhos pra Santa e pra coroa, vem dang¢ando, vem
com festa... O Mogambique puxa a coroa, vem mais calmo, arrastando
corrente. E 0o Candombe é o pai de todos os Congados, 0 que tirou
Nossa Senhora das 4guas. ( 2015)

Figura 2: Guarda de Congo de Ibirité

6 Martins (1997) aponta que em Minas pode-se observar uma diversidade de Guardas como Congos,
Mocambiques, Marujos, Catupés, Candombes, VilGes e Caboclos, sendo as guardas de Congo e
Mocambique as que mais se destacam. Cada grupo tem uma historia prépria, musicas, cantos, vestes e
instrumentos particulares.

7 E a autoridade méaxima da guarda. Conhece os fundamentos e sacramentos e é responsavel pela
organizacdo e condugdo de todos os rituais.

8 E escolhido pelo capitdo-mor para fazer cumprir suas ordens
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Figura 3: Rei e rainha da Guarda de Congo de Ibirité

O ciclo de louvores dos reinados tem seu apice nas Festas de Nossa Senhora do
Rosario que envolvem levantamento de bandeiras, novena, cortejos, pagamento de
promessas, almocos, coroacao de reis e rainhas, cantos, dancas e visitas. A festa é o "elo
entre as guardas” (NORONHA, 2014, p.121) e apresenta uma estrutura ritual complexa,
permeada por muitas simbologias, mistérios, segredos e magia, 0 que tornaria ingénua a

intencdo de compreendé-los em toda sua profundidade.
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1.2 As festas

Figura 4: Enfeites da festa

Consciente de minhas limitacfes, ndo s6 para compreender todos 0s meandros
deste universo, mas também, para traduzi-los em forma de texto de maneira Idgica e
coerente considero importante um esforco para apresentar aqui, algumas interpretacoes
que nos aproximem dos significados e significacBes presentes nas Festas de Nossa
Senhora do Rosario.

Léa Freitas Perez (2014) aponta que a maioria das festas religiosas no Brasil sdo
herancas coloniais e destaca a importancia das festas para a formacdo da sociedade
colonial brasileira. Consideradas como as atividades urbanas mais antigas do Brasil,
eram, até o século XIX, o apice dos acontecimentos sociais das cidades. Para a autora, as
festas foram fundamentais na construcéo de nosso tecido societario, desde nossas formas
de se relacionar, de nosso estilo de vida, até nossa sensibilidade ético-estética. No seio
das festas, foram estruturadas e solidificadas as regras de orientacdo e a organizacao da
vida coletiva, em que se ancoravam as relaces de poder e de mando do Brasil colonial.

As festas coloniais® teatralizavam a Conquista e exaltavam as vitdrias dos
colonizadores, "transfigurando simbolicamente a violéncia do contato, em processos de
traducéo e interacdo cultural entre o Velho e 0 Novo Mundo™ (op.cit., p.177). Visando o
enguadramento hierarquico dos grupos sociais, ostentando luxo e riqueza, as festas

possibilitavam a exaltagcdo de posicoes, de valores, de privilégios e de poderes, trazendo

% S&o exemplos de festas barrocas: o Triunfo Eucaristico, Vila Rica, 1733; O Aureo Trono Episcopal, Vila
Rica, 1748; As exéquias de D. Jodo V, Sao Jodo Del Rey, 1750; As exéquias de D. Jodo V, Vila Rica, 1751;
As exéquias da infanta D. Maria Francisca Dorotéia, em Paracatu, 1771 descrevem os detalhes do triunfo
Eucaristico
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uma ordenacdo formal ao mundo colonial ainda em construgdo. As familias e individuos
afirmavam seu lugar na sociedade, por meio da participacdo nas festas publicas (PEREZ,
2014)%,

Trouxe [as festas coloniais] a cena coletiva o exercicio da etiqueta, a
exibicdo da riqueza e do luxo, a competicdo, gestando assim modelos
societarios de estilos de vida e de pautas de relacionamento, dizendo,
de modo mais preciso, de atitude, de ético-estética (op.cit., p.179)

Além de evidenciar as festas barrocas, em um primeiro momento, como um
espetaculo de poder e a servico do Poder, atuando como instrumento de controle social e
de definicdo de posicBes na hierarquia social, Perez (2014) nos sensibiliza para outras
instancias nas quais as festas atuavam e ainda atuam: a possibilidade da experiéncia
humana no campo do imaginario e das transgressoes.

Neste sentido, as analises de Perez dialogam com o estudo de Noronha (2008),
que entende que as festas nos "remetem a pensar tanto na subjetividade, quanto na
complexidade da vida social” (p.27) e sugere a necessidade de, mais do que descrever as
festas, compreendermos o que elas possibilitam para experiéncia humana, uma vez que
"oferecem infinitas possibilidades de pensar sobre quem nds somos, como vivemaos, nos
relacionamos, construimos nossos referenciais culturais, o imaginario, nossa
religiosidade” (p.36).

Noronha (op. cit.) define essas maneiras de se pensar a festa em dois polos. No
primeiro, polo das formas estruturantes, estdo as "irmandades, as diretorias, a associacao,
0s codigos e as regras, os calendarios de festas, as falas 'oficiais' sobre a festa, os sistemas
de acdo, o aspecto espetacular da manifestagéo, a organizacao™ (p.56). No segundo, polo
da experiéncia existencial, estdo "as vivéncias, as manifestacOes de afetividade, as
construcdes e trocas simbdlicas, a rede de socialidade, a magia, os sonhos, 0s milagres,
0s castigos, os conflitos e a fé" (p.56).

Estes dois polos - formas estruturantes/experiéncia existencial - vdo de encontro
as definigdes de polo patente/polo latente (PORTO, 1994) e de Festa Fato/Festa Questdo
(PEREZ, 2004). Para Porto, cultura patente corresponde ao:

(...) nivel racional de funcionamento do grupo ou o polo técnico das
interagOes grupais[...] define tarefas comuns, procura evidenciar a
I6gica da acdo[...] Refere-se as formas estruturantes de Morin: codigos,
formagdes discursivas e sistemas de acdo instituido, organizacdo e
instituicbes em sentido formal (op. cit., p. 20 apud NORONHA 2008).

10 perez descreve com detalhes as caracteristicas do Triunfo Eucaristico, onde se pode perceber o que diz a
afirmacéo.
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Sobre o polo latente, explica

(...) é o nivel afetivo, ou afetual, de estruturacdo do grupol[...Jo polo do
plasma existencial, das vivéncias, do espaco e do instituinte, do grupo
no sentido proprio, onde se da a circulacdo emocional e fantasmatica
inconsciente, 0 espago imaginario do grupol[...]JE o nivel que da conta
da dimensao afetiva e simbolica do grupo, em Morin, do instituinte - do
sentimento, do onirismo, da emocéo (op.cit., p.21, apud NORONHA
2008).

Para Perez (op. cit., apud NORONHA 2008), o termo Festa-Fato se refere ao "fato
festivo", ou seja, as festas instituidas, "a descri¢ao de seus rituais, estrutura, organizacao
e finalidade para os grupos” (p.36). A "Festa-Questdo", se refere ao "mecanismo festivo",
que opera a "desconstrucdo do real instituido e a abertura para o imaginario” que pode,
ou ndo, ocorrer no interior das festas instituidas.

Partindo desses conceitos, Noronha (op. cit.) dialoga com Paula Carvalho (1990)
ao definir os congados como préaticas simbolicas, que "organizam a socialidade dos
grupos, na medida em que promovem vinculos de solidariedade e de contato entre o0s
membros de um grupo social, entre grupos diversos e, desses, com a sociedade mais
ampla. Sdo elas que criam as redes de significado"(p.56).

E dentro desta dimens&o simbolica das festas que passei a compreender as criangas
sujeitos da pesquisa: marcadas pelos multiplos significados e fungdes das Festas de Nossa
Senhora do Rosario. Estes sentidos, que constituem a experiéncia congadeira, passam
pelo fortalecimento de suas raizes, a ligagdo com 0s ancestrais, a percepc¢ado diferenciada
do tempo, o sentido de coletividade e a vivéncia do sagrado. Sentidos que emergem a
partir da rememoracdo do mito de origem que é recontado e revivido nas festas.

Gomes e Pereira (2000, p.31) afirmam que a festa é a "reatualizacdo do mito, pela
inser¢do do homem no tempo unitério, através da religacdo do passado, presente e futuro”.
Ao simbolizarem o retrilhar dos caminhos percorridos pelos antepassados, permitem um
reviver da forca de comunicacdo com o mundo dos que ja se foram. Esta revisita significa
renascer, retornar a unidade (COSTA, 2013), mantendo-se unidos de forma coerente a

sua historia, ainda que esta tenha sido esquecida (NORONHA, 2014).
Esses festejos reatualizam todo um saber filoséfico banto, para quem a
forca vital se recria no movimento que mantém ligados o passado e 0

presente, o descendente e seus antepassados, num gesto sagrado que
funda a propria existéncia da comunidade (MARTINS, 1997, p.36)
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Estas significacdes atribuidas as festas do Rosario, podem ser percebidas nos
relatos de Gomes e Pereira (2000), que descrevem, particularmente, os sentidos da festa
para a comunidade dos Arturos em Minas Gerais.

Para os Arturos, as festas revelam um mergulho nos mananciais miticos dos
antepassados, que ndo se deixaram vencer pela imposicdo de valores religiosos
opressores. Contudo, promover as festas significa, ndo apenas relembrar o passado, mas
recriar a historia sagrada de sua familia e de seus mitos de origem. A festa é fator de
alianca e elemento agregador da comunidade. Participando da festa, o Arturo, filho de
Africa, se sente reconduzido a Terra mée, através da cultura de seus ancestrais. Festejar
é o proprio sentido da vida.

Os sentidos das festas do Rosario ressoam de elementos simbdlicos como
coletividade, ancestralidade, resisténcia e fé, misturando-se ao proprio sentido da vida
dos congadeiros, que ao festejarem, ndo somente representam suas histérias como

também as vivem.

1.3 As criangas

Quem acompanha as festas de fora, ainda que ndo perceba o universo simbdlico
que as constitui, € atraido pelas cores, sons, dancas e movimentos que compdem 0s
festejos. A presenca das criangas, com suas fardas! impecaveis, tocando seus pequenos
tambores, dangando e chacoalhando suas gungas'?, também é sempre notada e admirada.
Alvo de olhares encantados e ndo raro de muitos flashes, as criangas sdo um fascinio a
parte nos cortejos dos congados.

A participacdo das criancas nas guardas se da desde muito cedo. Muitos ja saem
ainda bebés, no colo das mées. Assim que comegam a andar por conta propria, ja
comecam a dangar e acompanhar os cortejos no chao, conquistando espagos e funcdes a

medida que crescem.

1 Nome dado aos uniformes que caracterizam as guardas nos cortejos.
12 Chocalhos feitos de lata que sdo utilizados amarrados nos tornozelos.
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Figura 5: Criangas do Congado no cortejo

Nas guardas de Ibirité, as criangas que participam ativamente das festas, desde sua
preparacao até o seu desfecho, ndo sdo muitas e estdo ligadas por lagos familiares a rainha
Conga, D. Tuca. Nao hé bebés e nem criangcas muito pequenas. A mais nova tem nove

anos e todos relatam estar no congado desde nascidos.

Eu estou no congado desde antes de eu nascer. Desde a barriga
da minha mae. Ai eu nasci e continuei, e té até hoje (Vitoria, 9 anos).

O envolvimento destas criancas com a festa se da em diversos momentos
anteriores a mesma, como a construcdo dos tambores, o bingo realizado para levantar
fundos para os festejos, a viagem a Aparecida do Norte'®, a festa de Cosme e DamiAo.
Durante as festas, participam do cortejo, cantam, dangam e algumas tocam instrumentos.
Nos intervalos, constituem um grupo especifico no interior da guarda, brincam, exploram
0 entorno, interagem entre si, tomam sorvete, ou seja, divertem-se. Em alguns cortejos
que acompanhei, pude notar a presenca de criangas, cujos pais ndo estavam ligados ao
congado e que participavam da festa como principe e princesa de ano pela primeira, e

talvez Unica vez.

13 Guardas de congado de todo Brasil encontram-se para uma grande Festa em Aparecida do Norte- SP, nos
meses de Abril e Outubro.
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Figura 6: Criancas do Congado brincando na praga

Para os congadeiros, a presenca das criangas, nao so nas festas, mas no dia-a-dia
da comunidade, é de grande importancia, pois representa a possibilidade de continuidade
da tradicdo e a propria sobrevivéncia do congado. Na convivéncia familiar, com a
presenca e 0s ensinamentos dos mais velhos, as criangas conhecem as histdrias de seus
antepassados, aprendendo a valorizar a memdria de seus ancestrais. Pelo exemplo dos
adultos e na imitacdo de seus cantos, dancas e gestos, desperta-se nos mais novos a
vontade e a curiosidade de participar dos rituais, garantindo a tradicdo da comunidade.
Gomes e Pereira demonstram como se da este processo na comunidade dos Arturos:

E assim que um Arturo se faz: dancando ainda pequeno nos bragos da
mée ou do pai; acompanhando os batuques e as festas, como parceiros
dos avos, das tias e dos primos; participando dos jogos de adivinhacdes
na cozinha; ouvindo os mais velhos quando cantam ou quando falam
do tempo dos antigos. Na licdo da convivéncia, as criangas aprendem a
histéria dos ancestrais, preparando-se para escrever o capitulo do
amanha (op. cit., 2000, p. 201)

Desta maneira, as criangas desenvolvem, no interior das préaticas do congado, a
sensacdo de pertencimento, de sujeitos participantes e integrados a comunidade,
assumindo responsabilidades e ocupando lugar de importancia. Contudo, tais dimensdes
valorativas ndo sdo observadas em outros espagos por onde estas mesmas criangas
transitam, como a escola, o bairro, a cidade, a sociedade em geral. Tendo em vista que,
em sua maioria, sdo negras e pobres, vivenciam constantemente a sensacdo de néo
pertencimento e inferioridade, causada pelo ocultamento ou desqualificagdo de seu

pertencimento racial e social.
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Claudia Marques Oliveira (2011) observou que as mesmas criangas que eram
observadas orgulhosas e felizes em participar do congado durante as festas, relataram
sentir-se envergonhadas e retraidas ao falar sobre sua participacéo no congado na escola.

Muitas pesquisas'* feitas no Brasil, sobre as criangas negras, sobretudo no
ambiente escolar, demonstram diferentes formas de preconceito e racismo. De maneira
camuflada, com gestos sutis, provocam sentimentos de inferioridade perante os demais,
que podem gerar nas criancas percepgdes e entendimentos negativos sobre o0s aspectos de
sua negritude (OLIVEIRA, 2011)

E tamanha a sutileza dessas acdes que dificilmente se relaciona ou se
percebe que h& uma implicagdo étnico-racial. E, assim, persiste a
negacdo do racismo e o ciclo vicioso que as criangas negras perpassam
no contexto escolar, o que denota como nossa sociedade compreende e
significa o racismo empreendido e aprimorado historicamente contra as
criangas negras (op. cit., p. 48)

Provocada por esta ambiguidade vivida pelas criangcas negras do congado, em
relacdo ao seu pertencimento cultural e étnico-racial, Oliveira (op. cit.) buscou
compreender como as proprias criancas percebem sua condicdo de negra e congadeira e
como entendem as imbricagdes entre o congado e outros espacos, com destaque para a
escola.

Essas criangas vivenciam no congado (ndo sem tensGes e
ambiguidades) as rememoracGes de lagos e herangas ancestrais;
participam de diferentes formas de relagdes sociais, comunitarias e
configuragdes familiares e ainda partilham de lagos de solidariedade, de
pertencimento e de valorizagdo de suas caracteristicas fisicas e
culturais. No entanto, na escola e também em outros espacos, sentem e
sofrem as diferengas de tratamento a respeito de suas identificacfes
mais diretas e imediatas com a negritude, tais como a cor da pele, 0s
significados em relacdo ao cabelo e ao corpo negro, as expressdes
corporais, a musicalidade, o uso das cores, o simbolismo dos gestos,
religiosidade e outros (op. cit., p. 125)

Assim, a autora conclui que as criangas negras e congadeiras pesquisadas por ela,
vivenciam um mundo complexo, construindo suas identidades entre a aceitacdo e a
rejeicdo de seu pertencimento cultural e racial; entre a tenséo e a alegria; entre o prazer e

a dor.

14 Cavalleiro (2000), Rosemberg (2001), Gongalves (1985), e Fazzi (2004)
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1.4 As dangas

Diz que tudo que se pensa, um grego ja pensou.

Diz que tudo que se danca, um negro ja dangou.

Tudo que se danga, vai ver um grego ja pensou em dancar.
Tudo que se pensa, vai ver um negro ja pensou

Até sem parar de dancar

Tudo depende do ponto de vista

Ou depende da extenséo da pista.

Gregos e africanos, Mauricio Tizumba

As dancas rituais ja estavam ligadas as festas de coroagdo de reis negros, ainda
em Africa, desde conversdo da elite congolesa ao catolicismo. Nestas ocasides, 0 embate
entre 0 rei congo e 0s enviados portugueses eram representadas através de dancas
dramaéticas, também conhecidas como embaixadas. (MELLO E SOUZA, 2002).

No Brasil, as dancas draméticas também estiveram presentes nas elei¢Ges de reis
congo. Mello e Souza (op. cit.), sintetizam as varias informac6es de alguns viajantes e
memorialistas do seculo XIX, sobre as coroacGes neste periodo. Sobre os elementos que
compunham estes eventos, aponta para a presenca de "dancas dramaticas nas quais eram
apresentados enredos tematizando a conversao ao cristianismo, apds embate armado com
um exeército de pagdos que enfrentava os soldados do rei congo, representante da
cristandade”(p. 273).

Atualmente, as embaixadas ndo fazem parte dos rituais. Para Noronha (2008),
hoje, "as embaixadas sdo as visitas dos congadeiros as casas dos reis, é conversar com 0
coroado”(p. 176). Contudo, a danca continua a ter um importante papel nas festas de
congado. E dancando para nossa senhora do Roséario que as criancas iniciam seu

aprendizado no congado e que os adultos comunicam-se entre si e com o0 passado.

Ser dangante do Congado é disponibilizar seu corpo para que nele
ocorram as forcas da ancestralidade. Os corpos que se movem dancando
0 Congado resgatam a caminhada dos negros, os fragmentos da historia
material e psicol6gica dos escravos. A africanidade ali se faz presente.
O dancar e o cantar tornam-se uma oragdo (COSTA, 2013).

As dancgas se constituem em uma linguagem que prescinde da palavra para
recontar a experiéncia ancestral, conhecimento que é materializado no corpo que danca.
Em movimento, embalados pelo ritmo dos tambores e pelos cantos, os corpos dos

congadeiros sdo tomados pela forca dos simbolos. Nesse sentido, segundo Camila
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Camargo Vieira (2003), pode-se perceber nas dangas de Congo e de Mogambique uma
forma de comunicagédo néo verbal importante nos momentos rituais, que une o presente
ao passado, através do simbolismo dos movimentos corporais, ressignificando as
lembrancas do cativeiro, trazendo forcas para o cotidiano.

As dancas das guardas de Congo vém com passos saltitantes e em ritmo alegre e
agudo, cumprindo sua funcdo na hierarquia de romper os obstaculos para a passagem do
Mocambique e das coroas. A mobilidade fisica e a agilidade de sua danga expressam seu
espirito guerreiro e sua resisténcia corporal (MARTINS, 1997). A movimentacao assume
um sentido de horizontalidade atraves de deslocamentos laterais, com cruzamento de
pernas e tor¢des do quadril. Vieira (2003, p. 122), cita a fala de um dancante da guarda
de Congo dos Arturos, que descreve 0s passos do congo como movimentos de “varrecdo"™,

para limpar os caminhos.

O Congo é uma danga mais leve, uma danga mais florida, com ritual
de varregdo, vai fazendo uma limpeza no caminho. Por isso ele leva
flor e ¢ uma danga mais movimentada. Essa danga, esse movimento,
veio num tipo de limpeza pra que Nossa Senhora pudesse passar (Zé
Bengala, capitdo do Congo).

Os movimentos saltitantes e lépidos das guardas de Congo se contrastam com 0s
movimentos do Mogambique, que de acordo com Gomes e Pereira (2000), caracterizam-
se pelo molejo dos joelhos e a intencdo do corpo de afundar-se na terra. Com ritmo mais
pausado e postura curvada em dire¢do ao solo, seus pés nunca se afastam muito do chéo,
simbolizando a ligacdo com as forcas teluricas da natureza (MARTINS, 1997). Assumem
um sentido mais vertical e se deslocam alternando movimentos de avango e recuo. Para
Vieira (2003), a danca do Mogambique é voltada para baixo, como se o corpo fosse
penetrar na terra para depois subir. Esses movimentos, aliados aos movimentos de batidas
dos pés no chdo, tém o sentido de chamado aos ancestrais.

A intencionalidade presente na execu¢do dos movimentos pede uma
disponibilidade e uma entrega do corpo do congadeiro, que depende de seu estado interno,
uma vez que seu corpo ndo esta dissociado de sua histdria. Desta forma, o ato de dancar,
mais do que movimentar-se ao ritmo dos tambores, assume o papel de reviver e refazer

uma historia com seu préprio corpo.
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1.5 O congado de Ibirité
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Figura 7: Bandeira da Guarda de Mocambique de Nossa Senhora do Rosario, de Ibirité.

O povoamento de Ibirité remonta aos séculos XV1I e XVIII, periodo das primeiras
entradas e bandeiras nas areas centrais da capitania das Minas Gerais, com o intuito de
descobrir ouro. A exploracdo do ouro ocasionou o surgimento de varias cidades como
Vila Rica, Mariana, Sabarg, Caeté e a cidade conhecida atualmente como Nova Lima, que
foi palco de grande especulacéo aurifera, onde se empregava grande contingente de méo
de obra escrava. Em consequéncia da necessidade de provimentos, dos escravos e das
pessoas que se deslocaram para estas paragens, surgiram as fazendas especializadas no
cultivo de géneros alimenticios e criagdo de gado da regido. Da proliferacdo destas
fazendas surgiram varios povoados, como o de Ibirité.

As terras de Ibirité foram concedidas pelo imperador através da politica sesmeira
desencadeada por D. José I. As cartas de sesmaria eram concedidas aos cidaddos por meio
de peticdo requerida ao governador da capitania. As cartas de sesmaria concedidas
comecaram no passado, ainda nos tempos do | Império, quando o alferes portugués
Antbnio Jose de Freitas recebeu de D. Pedro | uma carta de sesmaria, abrangendo do alto
da serra do Rola Moca a Fazenda do Pintado e do Barreiro a cachoeira de Santa Rosa,
incluindo a serra da Boa Esperanca, regido de Vargem do Pantana (IBGE,203)

Leda Maria Martins (2003), através do cruzamento de fontes orais e registros
escritos de fontes documentais, aponta a Fazenda de Pantana, localizada em Ibirité, como
um dos focos principais de referéncia de negros naquela regido. A fazenda pertencia a D.
Pulquéria Pereira de Freitas, uma das mais ricas proprietarias de terra no século XI1X. Na
sede da fazenda de Pantana havia uma pequena capela, que segundo a autora,

possivelmente era o local onde os escravos celebravam o Reinado do Roséario. A
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existéncia da capela pode ser atestada pelos livros de batismo arquivados na Cdria
Metropolitana de Belo Horizonte e que mencionam batismos |4 realizados. Segundo
Alissson Parreiras, 1° capitdo da guarda de Congo da irmandade de Ibirité, tem-se
conhecimento dos festejos ja no inicio de 1890.

Filha da atual rainha conga, Karina Parreiras relata que a época de maior
efervescéncia dos festejos do Reinado de Ibirité se deu sob o comando de Dona Liquinha,
antiga rainha conga, e seu esposo José Basil, antigo general da Irmandade. Dona Liquinha
era neta de Raimunda de Freitas, escrava da fazenda Pantana e era avo da atual rainha
conga Gessy de Araujo Parreiras, conhecida como Tuca. Dona Liquinha também era
madrinha do ilustre capitdo de Mocambique do Jatobd, Jodo Lopes. Os Congados de
Ibirité e do Jatoba eram um s6 em sua origem e ao se dividirem, dividiram também a
coroa de rainha durante muitos anos (SABERES DO SAGRADO, 2016).

O primeiro registro da Irmandade, com o nome oficial de Sociedade de Nossa
Senhora do Rosério de Ibirité, se deu em 15 de janeiro de 1950, periodo em que era
necessaria autorizacao das autoridades policiais para realizacdo das festas e a entrada dos
festejos na igreja era proibida (SABERES DO SAGRADO, 2016). Nessa época, 0 capitdo
Alisson relata ter sido construida uma capela, com a ajuda de D. Helena Antipoff!®, para
a realizacéo das cerimonias pela irmandade.

Hoje, a irmandade é composta pelo trono coroado, uma guarda de Congo e uma
de Mogambique. A preparacdo dos festejos comeca no dia 07 de Setembro de cada ano,
com a visita de coroas e levantamento das bandeiras de aviso, que anunciam a
proximidade da festa maior. A festa é realizada sempre no terceiro sabado do més de
Setembro, quando acontecem as visitas das guardas convidadas, os cortejos, almoco,
pagamento de promessas, a coroacao dos reis e rainhas e missa na capela.

Os sujeitos que mantém viva a tradi¢do na irmandade do Roséario de Ibirité sdo
homens, mulheres e criangas, pretas e pardas, que trabalham e enfrentam as dificuldades
comuns a populagéo de baixa renda em seu cotidiano, mas seguem conseguindo tempo e

recursos financeiros para manter a tradicdo dos Congados na cidade.

15 Educadora russa, radicada no Brasil, dirigiu a fazenda do Rosario na regido de Ibirité, que abrigava em
regime de internato, criangas e jovens atendidos pela sociedade Pestalozzi de Minas Gerais
(CAMPOS,2002).
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Figura 8: Cortejo na festa de Nossa Senhora do Rosario, de lbirité
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CAPITULO 2 - IN[CORPO]RANDO SENTIDOS AO CONGADO

2.1 Relacgdo corpo e cultura

Sendo a corporeidade das criangas negras do Congado o objeto de anélise desta
investigacao, dedico-me, a seguir, a explicitar as concepgdes sobre corpo que possibilitam
0 entendimento acerca dos sentidos que envolvem tal conceito.

Vania Noronha Alves (2003) nos diz que o0 corpo esteve presente nos discursos
sobre a imagem do homem durante toda sua historia, de maneira que pensar sobre a
corporeidade, nos faz rever o projeto antropoldgico construido desde a concepgao classica
do homem pelos pensadores gregos, passando pela concepcdo cristd dos te6logos
medievais, pelos filésofos modernos, até os pensadores contemporaneos.

N&o julgo necessario refazer todo esse caminho, tendo em vista o contexto da
pesquisa e 0s muitos autores que j& o fizeram anteriormente (ALVES, 2003;
GONCALVES, 1994; MEDINA, 1990). Opto por apresentar aqui, alguns marcos
historicos e cientificos importantes para a compreensdo do corpo como produto social,
que ultrapassaram a concepc¢do de homem baseada apenas em uma natureza bioldgica e
inauguraram noc¢&o de natureza cultural do individuo.

David Le Breton (2007), em sua obra “Sociologia do Corpo’, apresenta de modo
esquematico as principais etapas da abordagem do corpo pelas ciéncias sociais desde seus
primeiros passos, no século XIX. Neste periodo, estudos ja abordavam, ainda que
implicitamente, o carater social do corpo. Pesquisadores como Marx (1867), Engels
(1845) e Villermé (1840), ao estudarem as condicOes de vida da classe trabalhadora, sua
salde, moradia, sexualidade e educacdo das criancas abordaram a relacdo fisica do
operario com o mundo que o cercava. Nestas pesquisas, a abordagem sobre o corpo
sugeria que melhores condi¢des de trabalho e de vida resultariam em melhorias na satde
e na vitalidade dos corpos, tornando-os desta maneira, produtos da condicdo social. A
dimensdo corporal era associada as capacidades fisicas do homem e seria determinada
pela posicdo social dos individuos. Era entdo o corpo, produto das condigdes sociais.

Ao mesmo tempo, e de maneira contraditdria, outra corrente de pensamento
presente no pensamento socioldgico deste periodo, aponta para a condi¢do social do
individuo como sendo produto do corpo. Teorias baseadas no determinismo biolégico
(MUNANGA, 2008) conferiam aos sujeitos diferentes lugares sociais a partir de suas

caracteristicas fisicas. Goellner (2001) afirma que a ciéncia no século XIX, classificou os
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individuos com base em suas caracteristicas bioldgicas, criando hierarquizagdes entre 0s
humanos. O tamanho do cérebro determinava a inteligéncia; a cor da pele, a tendéncia a
criminalidade. Loucos e tarados podiam ser identificados por suas caracteristicas fisicas.
As diferencas sociais e culturais eram naturalizadas pela ordem bioldgica e justificadas
pela ciéncia. Neste contexto, a dimenséo corporal também era associada as caracteristicas
fisicas, porém, ao invés de ser vista como produto do social, era ela mesma tida como
determinante do destino do sujeito e seu lugar na sociedade (LE BRETON, 2007). Era
entdo a condicdo social produto do corpo.

Importante perceber que nos estudos sociais deste periodo, apesar das abordagens
divergentes, a relacdo entre os fatos sociais e culturais e o corpo se da por meio de sua
dimensdo organica. Eram as caracteristicas fisicas e biolégicas do corpo, dadas como
naturais, que poderiam ser influenciadas ou influenciar o meio social.

Progressivamente, as concepcdes de corpo centradas em sua organicidade vao
dando lugar a consciéncia de um corpo que € construido nas relagdes sociais e pela
imersdo no campo simbdlico. Amanda Soares Freitas (2015) aponta que no inicio do
século XX, as discussdes sobre o que € natural e o que € cultural no corpo vai se tornando
a problematica central nos estudos antropoldgicos. A autora cita Malinowisk como o
principal responsavel pela “revolugdo conceitual e metodoldgica” que marcou a passagem
da Antropologia tida como evolucionista para uma Antropologia que “reconhece que o
homem constroi socialmente seu corpo na intera¢do com 0s outros e na imersao no campo
simbdlico.

Malinowisk (1978) comeca a perceber o corpo e as relagdes sociais de uma forma
diferente. Suas descricdes dos usos do corpo relacionavam o0s modos corporais
caracteristicos das sociedades ocidentais, com o0s da sociedade tribal pesquisada, sem
caracterizar uma como superior a outra”. Suas observagdes indicam nas sociedades
tribais, os codigos, as leis e toda a constituicdo social ndo se encontram formulados em
nenhum lugar, em nenhum livro, toda a tradicdo é expressa pelo ser humano através de
seus corpos em diferentes situacdes. “Este € o primeiro marco de que a ideia de
corporalidade esta sendo construida” (FREITAS, op. cit., p.23).

Jocimar Dadlio (2007) explica com mais detalhes esta oposicdo entre natureza e
cultura e a define como a nog&o fundante da Antropologia Social. Estudos®® que refutaram

a linearidade e o sequenciamento no desenvolvimento humano e que demonstraram haver

16 |_eaky e Lewin (1980); Lewin (1982); Geertz (1989); Hallowel (1974)
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um desenvolvimento interativo entre componentes bioldgicos e socioculturais tornaram
possivel que se questionasse a ideia de que existe uma dimensdo puramente bioldgica no
Homem. Para Geertz (1989), a espécie humana s6 chegou a se constituir como tal pela
concorréncia simultanea de fatores biologicos e culturais, tornando-se dificil tracar uma
linha divisoria entre o que é natural, universal e constante no homem e o que é cultural e
variavel. Para ele, o trabalho do antropdlogo é o de dar conta dos significados sociais de
determinados comportamentos humanos. Assim, a Antropologia Social constitui-se como
o “estudo do homem nas suas relagdes sociais, entendendo-o como construtor de
significados para sua agdo no mundo” (p. 15). Nesta concepcao, 0 homem é sempre um
ser social vinculado a redes de sociabilidade. E com este olhar antropoldgico que pretendo
observar o corpo das criangas, sujeitos desta pesquisa.

Ao lancar sobre o corpo das criancas do Congado este olhar antropoldgico,
acredito ser a dimensdo cultural destes corpos que os localiza em certo tempo e espaco,
que exprime as sensacOes de prazer e desprazer, que reflete codigos e costumes, que afeta
0s gestos e movimentos, tornando indissociaveis as caracteristicas que sdo universais em

todos os corpos, daquelas instituidas pelos diferentes sistemas de valores.

O corpo é uma sintese da cultura, porque expressa elementos
especificos da sociedade da qual faz parte. O homem, por meio do seu
corpo, vai assimilando e se apropriando de valores, normas e costumes
sociais, num processo de inCORPOracédo (a palavra é significativa).
Mais do que um aprendizado intelectual, o individuo adquire um
contetdo cultural, que se instala no seu corpo, no conjunto de suas
expressdes (DAOLIO, 2007, p.37).

Assim, compreendo a corporeidade enquanto estrutura simbdlica, como a forma
com que o sujeito se relaciona com o mundo por meio de seu corpo, a partir das
significagBes culturais atribuidas a este. Através de sua dimensdo simbdlica, o corpo
revela as I6gicas sociais e culturais que pautam a relacdo entre os seres humanos e o
mundo que os cercam. Baseio-me em Le Breton (2007), quando afirma que ainda que o
sujeito se considere autbnomo, a linguagem, 0s gestos, 0s rituais, 0s espacos e tempos dos
diversos grupos sociais formam uma rede de simbologias a qual o corpo néo pode escapar.
O corpo é inevitavelmente parte do simbolico. Influencia e é influenciado pela dindmica
social.

Esta influéncia se manifesta nos corpos de inimeras maneiras. Le Breton (op. cit.)

destacou entre elas: as técnicas corporais; a gestualidade; as percepcGes sensoriais; as
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regras de etiqueta; a expressdo dos sentimentos; as marcas e inscrigdes corporais; as
aparéncias; as representacdes e imaginarios sobre o corpo, COmo 0 racismo e 0S géneros.
Compreendendo a complexidade de formas em que a corporeidade pode se revelar, opto
por investigar a expressao da corporeidade das criancas negras do Congado, objeto desta
pesquisa, por meio de suas técnicas corporais considerando também suas representacdes

sobre o corpo.

2.2. As técnicas do corpo

Foi Marcell Mauss, em 1934, o primeiro a considerar 0s gestos e movimentos do
homem como técnicas criadas pela cultura, eficazes, praticas ou simbolicamente e
transmitidos entre os membros de uma mesma sociedade (LE BRETON, 2007). Instigado
ao constatar o fato de que técnicas como o nado e a marcha eram diferentes entre
determinadas sociedades e entre diferentes geragfes, empenhou-se em compreender que
fendmenos sociais eram estes. Assim, criou o conceito de ‘Técnicas do Corpo’ e definiu
este conceito como ““as maneiras pelas quais os homens, de sociedade em sociedade, de
uma forma tradicional, sabem servir-se de seu corpo” (Mauss, 2003, p. 401).

A diferenca entre 0 andar das mocas francesas e americanas, a posi¢cao das méos
das criancas francesas e inglesas a mesa, as diferentes técnicas da corrida nas décadas de
60 e 80, as formas de cavar dos exércitos francés e inglés, sdo exemplos de observacdes
que levaram Mauss a afirmar que talvez ndo existissem maneiras naturais de usar o corpo
e sim, maneiras fabricadas por normas coletivas. Essas formas de usar o corpo séo
técnicas. Técnicas corporais.

Chamo a atencdo para que ndo se compreenda o termo ‘técnica’ sempre associado
a um instrumento. E preciso que se amplie essa nogao, pois, 0 “corpo é o primeiro e mais
natural instrumento do Homem”, o que permite que afirmemos que “antes das técnicas

de instrumentos, ha o conjunto das técnicas do corpo” (op. cit., p.407)

Chamo técnica um ato tradicional eficaz (e vejam que nisso ndo difere
do ato mégico, religioso simbolico). Ele precisa ser tradicional e eficaz.
N&o ha técnica e ndo ha transmissdo se ndo houver tradicao. Eis em que
0 homem se distingue antes de tudo dos animais: pela transmisséo de
suas técnicas e muito provavelmente por sua transmisséo oral (op. cit.,
p. 407).
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Se a aprendizagem de técnicas se da pela transmissdo de atos tradicionais entre
0s membros de um mesmo grupo social, podemos entender que a apreensdo das técnicas
corporais esta intimamente ligada a ideia de Educacéo e a constru¢do da memaria de uma
comunidade humana néo se baseia somente nas tradi¢des orais e escritas, mas também na
esfera dos gestos eficazes. Para Mauss (op. cit.), a no¢éo de educacéo sobrepde-se a ideia

de simples imitacdo e aproxima-se do que ele chama de “imitagao prestigiosa”.

A crianca, como o adulto, imita atos bem sucedidos que ela viu ser
efetuados por pessoas nas quais confia e que tém autoridade sobre ela.
O ato se impdes de fora, do alto, mesmo um ato exclusivamente
biolégico relativo ao corpo. O individuo assimila a série dos
movimentos de que é composto o ato executado diante dele ou com ele
pelos outros [...] E precisamente nessa nogao de prestigio - da pessoa
que faz o ato ordenado, autorizado, provado, em relagdo ao individuo
imitador - que se verifica todo o elemento social (op. cit., p. 405).

As ideias de Mauss foram reconhecidas e influenciaram muitos pensadores desde
entdo. Claude Lévi-Strauss, em 1950, ja destacava essa importancia, argumentando que
o desenvolvimento ocidental vinha eliminando todo o padréo de gestos das profissdes e
da vida cotidiana. Para ele, o trabalho de Mauss de inventariar e descrever 0s usos que 0s
homens fazem de seus corpos, deveria ser feito por muitos pesquisadores, em todos 0s
tempos, ao redor do mundo. Isto traria conhecimentos preciosos aos pesquisadores da
cultura.

Isto traria informacfes de uma riqueza insuspeitada sobre migracdes,
contatos culturais ou empréstimos situados num passado remoto, e
mostraria que gestos aparentemente insignificantes, transmitidos de
geracdo em geracdo e protegidos por sua insignificancia mesma, séo
testemunhos geralmente melhores que jazidas arqueolégicas ou
monumentos figurados. A posi¢cdo da mdo na micgdo, no homem, a
preferéncia por lavar-se em agua corrente ou em agua estagnada,
sempre viva no costume de fechar ou deixar aberto o escoadouro de
uma pia enguanto a gua corre, etc., sdo exemplos de uma arqueologia
dos habitos corporais que, na Europa moderna (e com mais forte razdo
em outras partes), forneceria ao historiador das culturas conhecimentos
t40 preciosos quanto a pré-historia ou a Filologia (LEVI-STRAUSS,
2003, p. 15).

O alcance dos principios de Mauss atingiu outras areas de conhecimento, o que

pode ser afirmado pela sua presenca na teoria socioldgica de Pierre Bourdieu. Discussdes

17 Claude Lévi-Strauss escreveu em 1950, na Franga, a introducéo do livro Sociologia e Antropologia, que
reline sete importantes estudos de Marcell Mauss: Introduction a l’oeuvre de Marcel Mauss. Sociologie et
anthropologie. Paris: PUF, 1950.
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sobre o corpo podem ser encontradas em diferentes obras e em diferentes épocas de sua
producdo cientifica. Cristina Cardoso de Medeiros (2011), em texto que discute como as
reflexdes sobre o corpo estdo presentes nestas obras, afirma que a “primeira mengéo do
termo ‘habitus’ na obra de Bourdieu, acontece, a partir da referéncia de Marcell Mauss e
sua analise das técnicas do corpo” (op. cit., p.290).

Mauss (2003), utilizou pela primeira vez o termo habitus, em latim, em
substituicdo a habito, a fim de evidenciar a natureza social dos habitos adquiridos
corporalmente.

Observem que digo em bom latim, compreendido na Franga, ‘habitus’.
A palavra exprime, infinitamente melhor que habito, a ‘exis’ [hexix], o
‘adquirido’ e a ‘faculdade’ de Aristoteles. Ela ndo designa os habitos
metafisicos, a ‘memoria’ misteriosa, tema de volumosas ou curtas e
famosas teses. Esses habitos variam ndo simplesmente com o0s
individuos e suas imitagdes. Variam sobretudo com as sociedades, as
educagdes, as conveniéncias e as modas, 0s prestigios. E preciso ver
técnicas e a obra da razdo pratica coletiva e individual, 14 onde
geralmente se vé apenas a alma e suas faculdades de repeticdo
(MAUSS, op. cit., p. 404)

“Nas teorizacOes de Bourdieu, o habitus é o corpo bioldgico socializado, ou ainda,
¢ o social biologicamente individualizado pela encarnagcdo em um corpo” (MEDEIROS,
2011, p. 296). A teoria do habitus faz do corpo uma construcdo social, contrariando as
evidéncias que o considerariam um dado genético.

O corpo como manifestacdo do habitus revela que as escolhas
alimentares, esportivas, habilidades motoras, contribuem para modelar
0s corpos das classes sociais, ou seja, cada técnica do corpo (forma de
se portar e de se movimentar), longe de revelar escolhas pessoais é a
marca de uma relagdo com o corpo naquilo que ele possui de mais
profundo e de mais profundamente inconsciente, o esquema corporal,

como o depositario de toda uma visdo de mundo social e de
pertencimento a determinado grupo social (op. cit., p. 296)

Na Filosofia também podemos encontrar alguma influéncia das ideias
Maussianas. Maurice Merleau Ponty!®, em seus estudos fenomenoldgicos, entende o
corpo na relacdo entre 0 mundo e a consciéncia, ou seja, por meio dele tomamos
consciéncia do nosso modo de estar no mundo. O corpo é a condi¢do primeira do ser

humano.

18 Filésofo francés considerado um dos maiores representantes da fenomenologia
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Apesar de possuirem bases tedricas diferentes, ambos se preocuparam em
ultrapassar a dicotomia entre corpo e mente instituida no mundo ocidental desde a
antiguidade classica. Merleau Ponty (1980) reconhece que Mauss concebeu o social como
simbolismo e conseguiu encontrar 0 meio para respeitar a realidade do individuo, a do
social e a variedade das culturas sem torné-las impermeéveis uma a outra (FREITAS,
2015).

Jocimar Dadlio (2007) nos explica que esta perspectiva esta associada ao conceito
de “fato social total’, desenvolvido por Mauss (1925)*°, que implica a compreenséo de
que em toda e qualquer realizacdo do homem podem ser encontrados fatores sociais,
biologicos e psicoldgicos. Estas dimensbes constituem uma s6 unidade quando

encarnadas na experiéncia de qualquer individuo de uma sociedade.

Conclui que ndo se pode ter uma visdo clara de todos esses fatos, da
corrida, do nado, etc., sendo fazendo intervir uma triplice

consideraciol...] E o triplice ponto de vista, o do ‘homem total’ que é
necessario (MAUSS, 2003, p. 405)

Concordo entdo com Freitas, quando afirma que o conceito de ‘técnicas corporais”
de Mauss recupera o sentido original da palavra técnica, que em sua origem grega
significava arte. Ao longo da histéria, a palavra técnica passou a ser utilizada para os
procedimentos que produziam resultados, seja na ciéncia ou outros campos. A palavra
arte, atribuiu-se as manifestacdes mais subjetivas, que expressavam emocdes, ideias e
criatividade e que ndo se preocupavam com resultados objetivos (FREITAS, 2015).

Os conceitos apresentados até aqui, estdo presentes em muitas pesquisas atuais
que tematizaram as formas de uso do corpo em diferentes contextos culturais. Freitas
(2015), nos oferece a discussao sobre os corpos de alunos de uma escola de tempo
integral, entendendo-os como fenémeno social total. Por meio da etnografia, investigou
as expressoes de movimento das criangas, nas situagdes sociais de interacdo presentes nos
diferentes tempos e espacos da escola, considerando o chamado ‘tempo regular’ e ‘tempo
integral’. Partindo do pressuposto de que as criangas trazem para a escola marcas da
cultura e expressam isso através do seu corpo, indaga como o0s alunos se expressam nas

interacdes sociais vividas na escola de tempo integral e também, como a escola de tempo

19 O ensaio Essai sur le don: forme et raison de I'échange dans les societés archaiques traduzido para o
portugués como °‘Ensaio sobre a dadiva’, foi publicado originalmente em 1925 na revista Année
Sociologique, é considerado obra central para a teoria antropoldgica.
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integral influencia a constituicdo dos corpos, ao mesmo tempo em que é influenciada
pelas diferentes interagdes sociais vivenciadas pelas criangas.

Ao analisar as técnicas corporais na escola, a autora considera que elas sdo
expressdes de movimento das criangas, carregadas de tradicéo e significados advindos de
uma historia cultural. Elas manifestam-se em diferentes situacdes sociais de interacéo -
com o outro, com os objetos e com 0s espacos, revelando nos diferentes espacos e tempos
escolares, expressdes diferentes de aprendizagem e varios sentidos sociais sendo
produzidos (FREITAS, 2015)

A corporeidade também foi o foco da pesquisa de Vania Noronha Alves, que
articulando as nogdes de ‘corpo’ e de ‘ludico’, buscou identificar que sentidos e
significados podem ser lidos nos corpos dos indios Maxacali?®, especialmente em seus
jogos e brincadeiras. Sua descricdo do corpo social dos sujeitos desta comunidade se
apoia na enumeracdo da biografia de suas técnicas corporais, a exemplo do que fez
Marcell Mauss (1934). Considera que as técnicas corporais sdo também técnicas sociais,
pois ndo dizem respeito ao gesto perfeito, ao rendimento, e sim as possibilidades que o
corpo vivencia para adaptar sua corporeidade a novas exigéncias.

Indo de encontro, como vimos anteriormente, a convicgao de Lévi-Strauss (2003)
sobre a importancia de pesquisas que se dediquem a descrever e inventariar 0s usos que
os homens fazem de seus corpos, Alves (op. cit.) acredita que conhecer 0s gestos, 0s
habitos corporais e praticas culturais de um povo, permite atingir tracos de sua cultura e
ao mesmo tempo da humanidade e de nés mesmos.

Neste mesmo movimento, Ana Carolina Rigonni (2008) deteve-se em
compreender como 0s usos e costumes de um determinado grupo religioso marcavam a
educacdo do corpo de seus fi€is. Sua intencdo era entender como se da a educacdo do
corpo das meninas da Assembleia de Deus a partir da religido e como isto se torna
observavel nas acdes e nos gestos das mesmas. A autora afirma que os individuos dao
sentidos e significados diferentes as suas a¢des e que isto e explicado pela cultura em que
sdo educados. Assim, técnicas e gestualidades sdo o resultado das diversas formas de
educacdo que recebemos, dentre as quais podemos incluir a educagdo religiosa. Deste
modo, conclui que também os gestos aprendidos na igreja podem ser chamados de

“técnicas do corpo” uma vez que os fiéis de uma determinada Igreja, por exemplo,

20 Comunidade indigena do estado de Minas Gerais
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aprendem gestos especificos, de forma sutil e talvez totalmente inconsciente, dentro de
padrBes de comportamento, de acordo com a crenca e os valores deste grupo especifico.

A incidéncia do pertencimento religioso sobre as técnicas corporais foi o ponto de
partida para Lucimara Costa (2016), que pesquisou a relacdo entre religiosidade de
adolescentes e suas formas de usos do corpo na escola. A exemplo dos autores ja citados,
descreveu o corpo social dos alunos, 0s usos que 0s mesmos fazem de seus corpos, seus
gestos e habitos corporais, como marca das culturas em que estdo inseridos, tendo como
mediador seu pertencimento religioso. A autora reconhece a postura timida, pernas
unidas, médos rente ao corpo, leveza no caminhar, etc., dos alunos, como técnicas
corporais vivenciadas e reconhecidas via imitacdo e ou educacéo religiosa. Destaco uma
de suas consideracdes ao final da pesquisa, quando reafirma que o pertencimento religioso
incide sobre as técnicas corporais dos alunos, porém de forma desigual. N&o foi observada
na escola uma homogeneidade de técnicas. Cada aluno tem sua forma especifica de
experimentar sua corporeidade, com base em referéncias biblicas e familiares, o que me
leva a concordar quando afirma que “préaticas corporais, educacionais, escolares ou ndo,
sdo construidas nas culturas e é preciso entendé-las em suas alteridades” (OP. CIT., p.
174).

Esta é uma consideragdo importante para ndo cairmos no risco de substituir o
criticado determinismo biolégico por um outro determinismo, o cultural. Uma leitura
atenta, nos mostra que o conceito de Técnica Corporal ndo atribui ao corpo a ideia de
mero instrumento ou receptaculo inerte da cultura.

Medeiros (2011) explica que por mais que exista uma regulamentacdo, cada
manifestacdo de uma técnica corporal é sempre uma nova atitude, porque € executada a
partir de uma configuracdo, de carater individual e particular de cada sujeito em relacao
a uma nova situacdo. Assim, 0s comportamentos sdo sempre provaveis, porém nunca
totalmente previsiveis.

A compreensdo do corpo pelo viés antropoldgico, nos leva a crer que mesmo
sendo o corpo uma ferramenta, ele continua sendo o "fato social total”. Ou seja, ele ndo é
nunca um objeto puramente técnico e depende sempre da dimensdo simbdlica. Os gestos
que executamos, dos mais simples ao mais elaborados tecnicamente, carregam
significacOes e valores da cultura em que estamos inseridos e as interpretacfes pessoais

que fazemos dela.
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2.3 — O corpo negro

No esfor¢co de compreender a corporeidade de criangas negras do congado, faz-se
necessario atentarmos para as l6gicas simbdlicas que atravessam e marcam 0S COrpos
negros, tendo em vista a formagdo do tecido social brasileiro, que se deu a partir da
intersecdo e coexisténcia de ordens culturais distintas. Entendendo a cultura branca como
a do colonizador e a negra como a do colonizado, baseio-me no conceito de colonialidade
para desvendar o processo de construcdo dos corpos negros em nossa cultura.

Segundo Anibal Quijano (2005), o conceito de colonialidade difere do
colonialismo. O colonialismo caracteriza a relacdo de dominacédo politica e econdmica,
de um povo sobre outro, tendo entendimento limitado ao periodo especifico da
colonizagdo historica, desaparecendo com a independéncia, ou com a descolonizagdo. J&
a colonialidade ndo se limita ao periodo de colonizacdo, mas indica a continuidade de
formas coloniais de dominacdo, expressas no conhecimento, na autoridade, no trabalho e
nas relacdes sociais intersubjetivas, mesmo apos o fim da colonizacao.

Juliana Streva (2016) afirma ser a colonialidade, em sua categoria colonialidade
do ser?, “a responsavel pela constituicdo da corporalidade negra (colonizado), assim
como da branca (colonizador), por meio de um modelo humanista eurocéntrico vinculado
a um processo de objetificacdo racista que se mantém atualizado nos dias de hoje” (op.
cit., p.20). Iniciado durante a colonizacao, este processo € ratificado pelo pensamento de
Aime Césaire, para quem a colonizacdo ndo trata da evangelizacdo, ou de um
empreendimento filantrépico, ou ainda de estender a regra do direito. A colonizacdo diz
respeito a coisificacdo dos corpos colonizados, uma vez que a relagdo com o colonizador
ndo se dava pelo carater humano do contato, mas pela dominacdo e consequente
submiss&o, transformando o colonizado em mero instrumento de producgdo. (CESAIRE,
2000 apud, STREVA, 2016).

Streva (2016) aponta que mercantilizacdo dos corpos negros escravizados,
colocados a venda, negociados como mercadoria, marcados como animais, surrados
como matéria passivel de ser violentada pelo poder do branco, retrata o0 processo de
objetificacdo a que foram submetidos. Esta realidade pode ser atestada pelo ‘Manual do

Fazendeiro’, documento de 1839, cujo trecho foi descrito por Lilian Schwarcz (1996):

21 Termo sugerido pelo pensador decolonial Walter Mignolo, responsavel por relacionar o colonialismo a
ndo existéncia do “outro”, que passa a ser submetido a uma negagdo sistematica e a uma sobredeterminagdo
constante de sua esséncia e do seu ser (Streva, 2016, p.34).
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Circunstancias a que se deve orientar toda pessoa que deseja fazer uma
boa compra de escravos: pele lisa, ndo oleosa, de bela cor preta, isenta
de manchas, cicatrizes ou odores demasiado fortes; com as partes
genitais convenientemente desenvolvidas: isto é, nem pecasse pelo
excesso, nem pela cainheza ; 0 baixo ventre ndo muito saliente; nem o
umbigo muito volumoso; peito comprido, profundo sonoro. Espaduas
desempenadas, sinal de pulmdes bem colocados; pesco¢o em justa
proporcdo com a estatura, carnes rijas e compactas; aspectos de ardor e
vivacidade: reunidas ter-se-a um escravo que apresentard ao senhor
todas as garantias de saude, forca e inteligéncia. (OP. CIT., p. 14)

Esta reducdo de homens e mulheres escravizados a condi¢do de propriedade
possibilitou o enriquecimento das cidades europeias, que se firmaram como metropoles
suntuosas e opulentas, 0 que gerou no europeu um sentimento de superioridade e de
agente civilizador. A conviccdo de gque representavam uma ordem moral superior e 0
motor do progresso humano passou a ser empregada para justificar o colonialismo.
Assim, “a0 mesmo tempo em que € construida a inferioridade do corpo negro, é
consagrada a superioridade do corpo branco” (OP. CIT., p. 28).

Além do processo econdmico, mecanismos relativos a cultura também definiram
0 processo de inferiorizacdo do corpo negro. A “civilizagdo” que lhe foi imposta ndo s6
tentou abolir seus costumes e valores de referéncia, como classificou-os como béarbaros e
destituidos de humanidade. A nocdo de humanidade, construida com base nos valores
eurocéntricos, tidos como uma verdade universal, supunha um modelo de ser humano
unico e supracultural, de modo que aquele que ndo se inseria em tal modelo, era
considerado como primitivo, selvagem, o ‘Outro’ (STREVA,2016). Assim, em meio as
relages de poder coloniais, pode-se apontar esta construgdo do “humano” racista como
o0 homem europeu, branco, catolico, heterossexual, cisgénero, que constroi nao s6 a
imagem do “colonizador”, como também a do “colonizado”, que ¢ a negativa binaria da
imagem do colonizador (civilizado-primitivo) (QUIJANO, 2000 apud STREVA, op. cit.).

Streva (op. cit.) completa, baseada em Schwarcz (2012), que a construcdo da
imagem do negro como inferior em relacdo ao branco, se deu pela nogdo de falta.
Representados como povos sem fé, sem lei e rei, esta suposta falta correspondia ao que
ndo se conhecia dentro do modelo etnocéntrico de valores, sendo traduzido como auséncia
ou caréncia, e ndo como um costume diverso ou variado. Desta forma, narrativas de

estranhamento sobre a fauna desconhecida, o clima severo e 0 exotismo das praticas
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culturais do continente africano, que associavam seus habitantes a imagens monstruosas
e bestiais, impunham o carater desantropomarfico ao negro e sua terra de origem.

Estas relacdes de poder e dominacdo ndo se restringem ao periodo colonial e
mantem-se, mesmo apds a abolicdo da escravatura, como sugere 0 conceito de
colonialidade j& descrito.

Isildinha Batista Nogueira (1998) relata que apds o periodo abolicionista, o grande
contingente da populacdo negra permaneceu a margem do processo de socializacéo,
porque, relativamente desqualificada para o trabalho industrial, ficou apartada do
processo de produgdo. A libertagdo ndo significou para o negro, o ingresso na classe
trabalhadora, o que o colocou na posicéo de excedente na estrutura social. Nesta condicao,
passaram a ocupar, no imaginario social, o lugar de marginais ao sistema produtivo,
ocupado também por malandros, mendigos e prostitutas.

Desta forma, os estereo6tipos sobre o corpo negro foram revitalizados. Nao mais
tidos como objetos ou como selvagens, eram tidos como corpos preguigcosos,
hipersexualizados, desordeiros, perigosos, figurando como ameaca ao decoro, a
propriedade e a seguranca. (STREVA, 2016). Utilizado como estratégia de dominacéo, o
fendtipo negro era ainda ridicularizado, tido como feio ou sujo, o que dificultava ainda
mais sua aceitacdo como um igual, criando um circulo de exclusdo e inferiorizagdo. Neste
cenario, a colonialidade do ser mantinha-se atrelada a corporeidade negra.

A compreensdo de gue é nas dimens@es do corpo que a colonialidade opera e se
manifesta é compartilhada por Luiz Rufino (2016), que destaca 0 corpo como primeiro
lugar de ataque do racismo/colonialismo. Entretanto, o autor defende que se o
colonialismo elegeu o corpo como territorio de ataques, a reacdo emergira também dos
corpos. Concordando com essa perspectiva, compartilho da ideia de que a partir do corpo
e das suas poténcias, inventam-se formas de resiliéncia e transgressao a esse padréo de

poder.

As formas de atualizacdo da colonizagéo incidem nas dimensdes do ser,
saber e poder e é no territério corporal, na fisicalidade do ser ou nas
suas subjetividades, que operam essas consequéncias. Seja através do
desvio existencial, da descredibilizagdo dos modos de saber ou nas mais
variadas formas de subordinacdo, é no corpo que se ressaltam as
experiéncias da colonialidade. Todavia, é também nos limites do corpo
que emergem as possibilidades de novas inscri¢Ges, é através dos seus
saberes textualizados em mdaltiplas performances que se confrontam e
se rasuram esses regimes (RUFINO, 2016, p. 57).
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Para que as agOes corporais se legitimem como acGes decoloniais e antirracistas,
é preciso lermos 0s corpos, suas sabedorias e enunciacbes, como formas de outras
inscricbes de mundo, como suportes de multiplos saberes e produtores de outras
textualidades. As presencas na diaspora enunciam essas possibilidades de resiliéncia e
transgressdo. Segundo Julio Cesar de Tavares (2010), ha na experiéncia estética e
cognitiva dos corpos afrodescendentes, uma intensa circulagdo de valores culturais
africanos disseminados pela diaspora, que desmontam as tentativas seculares de negacgéo
das producOes estético-cognitivas dos povos africanos nas Ameéricas e, ao contrario,
reafirmam os elos identitarios a partir de inimeras criacOes e recriagdes em diferentes
tempos e espacos. Compactuo assim, com a ideia de que corpo o afrodiaspérico e suas
sabedorias reinscrevem “rotas de fuga do que é destinado para as populacdes negras
enquanto lugar absoluto, a condigéo de néo existéncia” (OP. CIT., p.67).

Segundo Hall (2013, p. 324), "dentro de toda excluséo e opresséo sofrida na
colonizagdo, restou as populagdes de descendéncia africana o seu corpo como forma de
expressao e identificacdo na didspora”. Ainda que admitida a impossibilidade de se falar
de um padrédo universal, essencial destes corpos, Tavares e Motta (2016) afirmam que,
com toda certeza, poderemos falar de uma familia de semelhancas, de regularidades
pontuais, em que o0 uso ritual do movimento caracteriza uma unidade, que se traduz em

estética, linguagem e forma de pensamento.

Podemos interpretar a identidade dos descendentes dos negros da
diaspora, por intermédio do discurso que pode ser proferido pelo uso do
corpo, isto é, pela capacidade de sentir e enunciar mensagens pela via
corporal (TAVARES, 1997, p. 221).

Os valores africanos, circulantes na didspora e presentes nas praticas rituais afro
brasileiras, acentuam o caréater resiliente e transgressor dos saberes corporais nos transitos
da diaspora. As culturas africanas transgridem a légica presente na tradicdo moderna
ocidental que deslegitima o corpo como l6cus de conhecimento. N&o h& separacdo do
corpo e dos seus saberes. Todo saber sO se expressa como tal, na medida em que €
praticado. “Assim, todas as formas de saber sdo tambem saberes praticados, todo
conhecimento tende a manifestar-se a partir da sua incorporagcdo em um suporte fisico.”
(RUFINO, 2016, p. 72).

No ocidente, a escrita é tida como uma natureza quase exclusiva do conhecimento.

Nossa memoria, como nos afirma Leda Maria Martins (2003), é guardada pela letra
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grafada em livros, arquivos e bibliotecas, ao contrario do que ocorre nas culturas
africanas, onde a memdria dos saberes inscreve-se tanto pela escrita em papel, quanto
pelo corpo. Segundo a autora, em uma das linguas banto, do Congo, 0 verbo ntanga,
significa a0 mesmo tempo, escrever e dancar, 0 que nos remete, sem hierarquizagoes, a
outras formas possiveis de inscri¢do e transmissdo do conhecimento ancorados no e pelo
corpo.

Em Africa, um dos modos de escrita no corpo, esta na utilizacio de conchas,
sementes e outros elementos da natureza para confeccdo de adornos que revestem o
sujeito, ornamentam sua pele e seu cabelo. Os diferentes alinhamentos, ordens e posicdes
destes elementos, funcionam como palavras, que formam frases, que por sua vez fazem
da superficie corporal, literalmente, texto (MARTINS, 2003).

Outros aspectos ainda indicam a diferenca entre as concepcBes de corpo nas
culturas ocidental e africana. Muniz Sodré (1997) relata que nas culturas africanas, o
corpo ndo se define em termos individuais, mas grupais e ritualisticos. Incorpora-se ao
simbolismo coletivo, integrando-se ao territorio, com 0s outros homens, com 0s animais,
vegetais, a terra e as aguas. O corpo € um microcosmo do espaco amplo, tanto fisico como
mitico. Exemplifica-se tal afirmac&o pelos pigmeus, que dividem tudo o que comem com
0s animais de seu territorio - cobras, roedores e outros -, apesar da grande dificuldade em
conseguir alimentos. “E que para eles, antes da propria subsisténcia fisica, importa a
relacdo com o sagrado e com o territério. So corpos em relacdo. N&o héa corpo individual,
separado dos outros e do meio ambiente” (OP. CIT.,1997, p.32).

Esta concepcdo de corpo comunitério, que se distingue da concepcdo de corpos
individuais, isolados, com interesses individualistas, constituidos na l6gica da producéo
e do consumo, também é demonstrada por Maria Antonieta Antonacci (2002). Nas
culturas afro, um corpo contém muitos corpos. Habitados por ancestrais, pessoas que
transmitiram saberes, elementos da natureza, divindades e seres do mundo invisivel, este
corpo tem um modo particular de estar no mundo e experimenta-lo na totalidade do ser.
Alheios ao discurso cientifico, vivenciam no corpo, na pele, nas percep¢des e nas
sensibilidades, os mundos visivel e invisivel da cosmogonia das culturas afro. Nesta
cosmogonia, 0s corpos sdo constituidos pela oralidade e mantém forte ligagdo com os
antepassados, carregando em si sua memoria. Concebidos como a parte visivel da fuséo
de todos os seres da natureza, representam a exterioridade do Universo.

Sédo estes 0s corpos que se refizeram entre nds: herdeiros concomitantemente da

cultura africana e do colonialismo. Assim, as presencas afrodiasporicas constituem-se de

48



forma dupla, sdo ao mesmo tempo os “fragmentos de algo que foi despedagado nos cursos
da diaspora” (RUFINO, 2016, p.67), como sdo também elementos inventivos, recriadores
de mundos, praticas e possibilidades. Estes fluxos de formas e concepcdes sobre o corpo,
com multiplas origens e dire¢fes, compdem a poténcia dos corpos negros e a dinamica
dos rituais afro-brasileiros enquanto produtores de novos sentidos.

Para Tavares e Motta (2016), este ser-estar no mundo, sempre em condi¢ao
liminar, entre lugares e polaridades, é expresso na linguagem ndo-verbal, de forma que
as manifestacdes do corpo negro ndo trabalham na norma, mas na incessante busca de

possiveis expressdes de ser/estar no mundo.

Esta pratica interacional e produtora de novos sentidos adentra o
universo do colonizador como um marcador cultural potente a ponto de
permitir o aparecimento de uma nova pragmatica. Nela, o operador
centra-se na totemizagdo do corpo, espaco celebratério do agir, pensar,
combater, orar e do se divertir. Instrumento para escrever e se inscrever
a propria narrativa. Dizer como quer ser, estar e conviver nos mundos,
com os outros. ( OP. CIT., p. 13)

O corpo negro e os saberes inscritos em suas praticas corporais sdo aqui
entendidos como aposta na abertura de novas possibilidades, que confrontem os limites
do que é apresentado como Unico caminho, capaz de transformar em presencga, o que foi

produzido como ndo existéncia.

2.4 O corpo congadeiro

O encontro da cultura africana com os varios outros codigos e sistemas simbolicos
a que foi submetida e a consequente potencializacdo dos corpos negros, enquanto
produtores de novos sentidos para sua existéncia na diaspora, evidencia-se no universo
dos Congados.

Leda Martins (1997) nos indica isso, quando diz, metaforicamente, que “os
rizomas agrafos africanos inseminaram o corpus simbdélico europeu e engravidaram as
terras das Américas” (OP. CIT., p. 25), afirmando que as culturas negras na didspora
constituiram-se como lugares de encruzilhadas, interse¢fes, confluéncias e desvios,

situando neste contexto os rituais dos congados.
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Os rituais de coroagédo de reis negros, Como ja vimos, representaram, no contexto
do colonialismo, um rompimento nas cadeias simbolicas do sistema escravista, num
cruzamento entre elementos da tradicdo europeia e dos sistemas simbolico-rituais
africanos. Ao reatualizarem a narrativa mitopoética por meio de seus rituais, 0S
congadeiros cantam e dancam aos santos catdlicos, aos deuses bantos, aos antepassados
e a toda complexa gnosis africana, cuja filosofia reconhece o ser humano e a natureza
como complementares, ndo de forma animistica, mas como uma expressao cosmica
necessaria. Desta forma, os rituais, se configuram como “ritos de passagem entre uma
situacdo de aflicdo, fragmentacdo e desordem para uma nova ordem social, politica,
artistica e filosofica” (OP. CIT. 2003, p. 74), onde a relacdo dominador/dominado é
subvertida e o tecido religioso catolico é tomado pela teologia africana.

Assim €, que para além das representacbes do sagrado que as liturgias dos
congados restauram, ha que se enfatizar em seus rituais todo um conjunto de
procedimentos, referentes a memoria e as técnicas estilisticas que restituem importantes
principios filosoficos africanos. Martins (2003), assegura que toda a memdria desse
conhecimento ¢é instituida por meio de técnicas e procedimentos veiculados pelo corpo,
que nas culturas predominantes orais, é por exceléncia, o lugar de memdria, instrumento

potente de inscricdo e retransmissao do legado ancestral.

Como sopro, hélito, diccéo e acontecimento a palavra proferida grafa-
se na performance do corpo. Lugar da sabedoria. Por isso a palavra,
indice do saber nédo se petrifica num depdsito ou arquivo imdvel, mas é
concebida cineticamente. Como tal a palavra ecoa na reminiscéncia
performatica do corpo, ressoando como voz cantante e dangante, numa
sintaxe expressiva contigua que fertiliza o parentesco entre 0s vivos, 0s
ancestres e os que ainda vao nascer (OP. CIT., p. 76)

Desta forma, o corpo, atravessado pelos diversos cruzamentos simbdlicos que o
constituem, marcado pelos movimentos, vozes, propriedades de linguagem, desenhos na
pele, penteados, adornos e aderecos, figura como lugar de saberes e de meméria. Ponto
central de convergéncia de todos os elementos simbolicos que compdem a cosmologia da
manifestagdo, o corpo é em si, um “corpo-encruzilhada”, como nos afirma Jarbas Siqueira
Ramos (2017).

O conceito de corpo-encruzilhada é cunhado por Ramos (op. cit.) parte da viséo
da cultura congadeira como uma cultura de encruzilhadas, reconhecendo nela a

coexisténcia de elementos dotados de diferentes simbolos, signos e significados,
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organizados de modo a dar sentido a vida e as praticas dos sujeitos pertencentes as
guardas. A relacdo entre a encruzilhada e a cultura congadeira diz respeito a capacidade,
que essas praticas e esses sujeitos possuem, de apontar para diversas direcfes e ndo apenas
para uma unica, como o tempo retilineo propde.

A dimens&o (epistémica, politica, cultural e simbdlica) da encruzilhada acontece
nas performances dos Congados, necessariamente, pela implicacdo do corpo nos seus
processos rituais. O “corpo-encruzilhada é um corpo-espaco atravessado, entrecruzado
pelos elementos e saberes-fazeres que compdem o universo em que ele se encontra”
(Ramos, 2017b, p. 309). Nesse contexto, o corpo do congadeiro € o l6cus por onde sdo

atravessados todos os elementos que constituem a cosmovisao do grupo.

O corpo do congadeiro é um produto simbdlico da relacdo entre corpo,
espaco, tempo e encruzilhada. Ele é o elemento central de convergéncia
das encruzilhadas culturais, o ponto nodal dos diversos cruzamentos
simbolicos que constituem os saberes-fazeres da cosmologia do
Congado (RAMOS, 2017, p.89)

Leda Martins (1997) aponta que a encruzilhada ndo se estabelece como um lugar
concreto, mas sim como o entre-lugar. Utilizada como operador conceitual, revela os
processos inter e transculturais, nos quais se confrontam e dialogam registros, concepcoes
e sistemas simbolicos diferenciados e diversos, nem sempre de maneira amistosa.
“Operadora de linguagens e discursos, a encruzilhada, como um lugar terceiro, é geradora
de sentidos” (op. cit., p. 28).

O corpo do congadeiro reconhecido como corpo-encruzilhada carrega a ideia de
que a experiéncia do ritual cria o entre-lugar como espaco transcriado da meméria e da
acao performativa entre o tempo dos ancestrais e o tempo do presente. Nessa perspectiva,
a percepcao da corporeidade nas praticas rituais congadeiras se refere a producdo de um
saber que suscita a transgressdo da ordem social instituida e provoca uma reflexdo em
torno da dimensé&o decolonial (RAMOS, 2017).

A implicacdo do corpo nas relaces entre memoria e ancestralidade foi percebida
também por Gomes e Pereira (2000), que ao observar os dancantes nos cortejos da
comunidade dos Arturos (MG), descrevem seus corpos em movimento como "a
presentificacdo do passado e o vetor de conversa com o tempo e espago, apontando para
a autopreservacao da consciéncia de ser Arturo™ (p. 404).
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Elemento fundamental de religagdo com o sagrado e com seu passado ancestral e
historico, o corpo do congadeiro € atravessado por lembrancas que se manifestam
mediante cantos, gestos e dancas, imprimindo-lhe sentidos e significacdes. Neste sentido,
para Vieira (2003) o corpo passa a salvaguardar a memoria do grupo por meio de
modulagdes gestuais, referidas as formas de vida nos tempos e espagos de origem. O
corpo passa a constituir o saber da comunidade e constituir-se como arquivo, fortalecendo
uma sabedoria corporal.

Desta forma, o corpo, instrumento de fé e transcendéncia, é também suporte dos
sentidos e significados que compdem a narrativa dos festejos. Gomes e Pereira (2000),
demonstram como o corpo recebe e assume a forga do simbolo, descrevendo a saudagédo

entre capitaes:

Os capitées, dando-se as m&os, seguram o bastdo, levam-no ao coracao;
depois elevam o gesto até a testa, com nova descida ao centro do corpo,
de onde 0 movimento vai para a esquerda e a direita, terminando no
plexo solar (p. 413).

Essa saudacdo transformada em rito, coloca os capitdes em sintonia com o espaco
e tempo sagrados do Congado. Na simbologia, o bastdo significa arma e sustentaculo,
servindo de modelo aos seguidores ou como eixo do mundo, afasta as mas influéncias e
atrai as forcas celestiais. Para os capitdes do Mocambique, o bastao reforca a verticalidade
do corpo, que se torna o eixo em torno do qual se movimentam as guardas. O bastdo é
também a chave que possibilita a passagem entre os dois mundos e simultaneamente,
investe o corpo do capitdo desta fungdo (GOMES & PEREIRA, 2000).

Figura 9: Saudacéo de capitdes
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As vestes festivas também preparam o corpo para os cortejos. O uniforme usado
pelas guardas é também uma veste simbolica, pois transforma o congadeiro, de homem
comum em filho de Maria. Gomes e Pereira (2000), descrevem as vestes das guardas de
Mogambique e Congo da Comunidade dos Arturos, explicitando as diferenciagdes entre
elas e seus significados. As vestes do Mogambique séo brancas, com saiote azul por cima
da calca e lenco azul amarrado na cabeca. As cores fazem alusdo ao manto de nossa

Senhora do Rosario.

O lengo azul é um pedago da capa de nossa Senhora. A saia também é
representacdo do manto dela. Por isso, Magambique deve ser azul.
Agora o branco é roupa de luz, igual de anjo. E mistério (Depoimento
de MARIO BRAS DA LUZ, citado por GOMES & PEREIRA, 2000,
p. 419).

Nos pés, os Mocambiqueiros trazem as gungas??, que lembram o tempo da
escraviddo. Vieira (2003) traz a fala de Jodo Batista, capitdo do Mogambique dos Arturos,
que explica: "a gunga é um instrumento de martirio pros escravos, usado nas senzalas
pelo capitdo do mato nos negros fujoes”. Nos cortejos, as gungas ddao um peso ao corpo

quando os pés batem no chao, simbolizando a ligacdo entre o céu e a terra.

Figura 10: As gungas

As vestimentas de outras guardas, trazem outras simbologias e assim outras cores
e aderecos que também investem o corpo de significados distintos. Em algumas, pode-se

observar a presenca de uma toalha que recobre os ombros dos capitdes, indicando a

22 pequenos chocalhos feitos de latinha e sementes que sdo amarrados aos tornozelos.
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posicdo de comando. Gomes e Pereira (2000) explicam que "no simbolismo do corpo, o
ombro representa poder e dominio: tocar o ombro é realcar a forca do individuo; envolvé-

lo com uma faixa é tornar sagrada essa forca” (p. 420).

Figura 11: A chegada na capela

A movimentagdo dos corpos em suas formas de se locomover, tocar e dancar
também é imbuida de elementos simbdlicos que remetem a narrativa sagrada. Os
movimentos de giros, que podem ser observados nos momentos de levantamento do
mastro, expressam em sua circularidade o espaco-tempo mitico do congado. A
coreografia ocupa o espaco em circulos sucessivos, representando a nogédo ex-céntrica do
tempo. O retorno a dimensao do tempo ancestral € uma necessaria volta que ndo vai ao
passado em si, mas ao seu tempo memorial, retornando logo em seguida ao tempo atual
(Martins, 2003)

Sem a pretensdo de esgotar a multiplicidade de significacbes contidas na
corporeidade dos congadeiros e reconhecendo a impossibilidade de decifrar todos os
simbolos do universo mitico e sagrado do Congado, os exemplos acima demonstram
como o corpo assume a forca dos simbolos, ocupando papel de centralidade nos rituais

do Congado. Atraves do corpo, veiculo de ligagdo com o sagrado, lugar de inscrigdo da
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histéria e suporte de contetdos simbolicos, os congadeiros contam sua historia,

reatualizam seu passado e ressignificam seu presente.
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CAPITULO 3 - O PERCURSO DA PESQUISA

3.1 - Métodos e metodologia

O aprofundamento tedrico dos estudos sobre o corpo e sobre o0 congado apontou
para a abordagem qualitativa como sendo a mais adequada a pesquisa. De acordo com
Uwe Flick (2009), a relevancia da pesquisa qualitativa diz respeito a pluralizacdo das
esferas de vida, que pde fim a era das grandes narrativas e teorias. Estas agora precisam
ser limitadas em termos locais, temporais e situacionais, pois a mudanca social acelerada
e a consequente diversificacdo das esferas de vida trazem aos pesquisadores novos
contextos e perspectivas sociais. Para Geertz (1983, apud Flick, 2009), estas novas
perspectivas fazem com que as metodologias dedutivas tradicionais, onde questbes de
pesquisa sdo definidas por modelos tedricos e testados sobre evidéncia empirica,
fracassam devido a diferenciacdo dos objetos. Desta forma, a pesquisa esta cada vez mais
obrigada a utilizar-se de métodos indutivos, onde no lugar de partir de teorias e testa-las,
sd0 necessarios conceitos sensibilizantes para a abordagem dos contextos sociais
estudados. Estes conceitos séo fundamentalmente influenciados por um conhecimento
teorico anterior e suas teorias sdo desenvolvidas a partir de estudos empiricos. “O
conhecimento e a préatica sdo estudados enquanto conhecimentos e préticas locais (p. 21).

Assim, tendo definidos a questdo de pesquisa, objetivos, objeto, grupo alvo e tipo
de abordagem, era necessario definir estratégias adequadas para a coleta de dados. O fato
de a pesquisa ter as criangas como sujeitos demandou mais cuidados com os aspectos
metodoldgicos. Para definicdo dos métodos utilizados recorri, entdo, a autores que vém
ajudando a construir o campo da pesquisa com criangas no Brasil, discutindo temas
importantes para a concepgdo de investigacdes com criangas numa nova perspectiva,
abordando tanto a emergéncia da crianga como sujeito, quanto questdes éticas relativas a
sua participacdo na pesquisa. Entre eles destaco Eloisa Candau Rocha, S6nia Kramer, e
Silvia Vieira Cruz.

Para Cruz (2008), a crianca tem sido objeto de estudo em pesquisas académicas
h& muito tempo. No entanto, essas sdo pesquisas sobre e ndo com a sua participacao
direta, onde se revela uma concepgdo de criangas como "sendo pouco competentes,
dependentes do desejo do adulto e sem direito a voz" (p. 12). A autora aponta a
importancia de se ouvir a voz das criancas, tradicionalmente marginalizadas nos modelos

classicos de pesquisa, pois o0s olhares infantis revelam experiéncias vividas em contextos
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historicos especificos, as caracteristicas de inserc¢éo social, questdes de género, pertenca
étnica e cultural. Tal realidade gera questdes tedricas e implicacGes éticas na pesquisa,
que se colocam como desafios, sobretudo na area da Educacao.

Campos (2008) afirma que apesar da presenca da crianga em pesquisas nao ser
nova, a condicdo em que as criangas participam das investigacGes cientificas € uma
discussdo recente, que aponta para a necessidade de uma mudanca profunda na
abordagem do adulto pesquisador junto as criancas. Entre os desafios teorico-
metodologicos dessa nova abordagem estdo o objetivo de ouvir 0 que as criangas tem a
dizer e um delineamento da pesquisa que possibilite captar essas vozes.

Silva, Barbosa e Kramer (2005) também problematizam os aspectos
metodoldgicos que precisam ser considerados para conhecer os diferentes contextos onde
as criancas agem e interagem. Um dos apontamentos que trazem é a necessidade de
compreender as crian¢as ndo como objetos da pesquisa, mas como sujeitos e alertam que
para isso se torna fundamental o ver e o ouvir. Para ouvir as criangas, Rocha (2008)
recomenda que mais do que perguntas e respostas, € necessario construir estratégias de
troca e aconselha o cruzamento de diferentes procedimentos que captem as diversas
expressoes infantis. Nesse sentido, aponta que a comunicagao com as criangas nao deve
se basear exclusivamente na escrita ou na oralidade, contrariando a "logica da
comunicac¢do adultocentrada”.

Baseando-me nisso, optei por substituir a técnica de entrevistas, por técnicas das
artes visuais (desenho, colagem, pintura, escultura com massinha) por meio das quais as
criangas poderiam expressar seu ponto de vista sobre como vivem sua corporeidade. Para
isso, preparei uma atividade a qual dei o nome de “Oficina de construcéo de si mesmo”.
Os procedimentos adotados na aplicacdo deste recurso serdo explicados mais adiante. A
escolha dessas técnicas para apreender o ponto de vista das criancas se constitui uma
tentativa de se aproximar de seu universo infantil e construir uma relagdo mais
comunicativa entre pesquisadora e pesquisado, minimizando a assimetria na relagéo entre
0S mesmos, como orienta Silvia Helena Cruz (2008).

Contudo, sendo o objeto deste estudo a corporeidade, entendida como a relagéo
entre sujeito e sociedade, materializada no corpo, observar e perceber este corpo em
movimento, em suas formas de se relacionar com 0 outro e com 0S espagos em que
transita, também se apresentava como uma estratégia importante para os objetivos da
pesquisa. Diante disso, optei também pela observacéo participante como método de coleta

dos dados.
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Flick (2009, p. 207), caracteriza a observagdo participante como um “mergulho
de cabeca do pesquisador no campo, onde observard a partir de uma perspectiva de
membro, mas devera, também, influenciar o que ¢ observado gracas a sua participagao”.

Os dados levantados foram registrados em diarios de campo e em filmagens com
camera filmadora. A definigdo das técnicas de coleta levantou questbes de ordem ética e
pratica. Primeiramente, em relacdo a selecdo dos sujeitos a serem pesquisados. Em um
levantamento preliminar, feito durante a Festa do Rosario da Irmandade, em Setembro de
2016, identifiquei ao todo oito criancas, entre elas algumas ja pré-adolescentes. Com a
autorizacdo do capitdo Alisson, me identifiquei as mesmas, perguntando suas idades e

escola em que estudavam. As oito criancas se distribuiam em cinco escolas e dois turnos

diferentes:

Maria Clara® 10 anos E. M. Maria José | Tarde
Aguiar

Vitéria 9 anos E. M. Maria José Tarde
Aguiar

Ayra 9 anos CAIC Tarde

Luan 15 anos E. E. Pedro Manha
Evangelista

Jéssica 14 anos E. E. Gislaine Manha
Freitas de Araujo

Allef 12 anos E. E. Gislaine Tarde
Freitas de Araljo

Thais 15 anos E. E. Gislaine Tarde
Freitas de Araljo

Aline 12 anos E. E. Sandoval Tarde
Soares de Azevedo

Quadro 1- Identificacéo das criangas sujeitos da pesquisa

Como pretendia coletar os dados, paralelamente, nas festas de Congado e nas
escolas onde as criancas estudavam, utilizando as duas técnicas citadas em cada campo,
me deparei com uma limitacdo em relagdo ao tempo para a execucdo da pesquisa. Desta
forma, julguei prudente selecionar apenas duas criangas que estudavam na mesma escola
e no mesmo turno, para dar conta da proposta. Foram elas Vitoria e Maria Clara.

Esta escolha resolvia um problema e me apresentava outro, agora de ordem ética.

Como observar as duas criangas em seu espago escolar sem causar constrangimento a

23 As criangas estdo identificadas por seus nomes verdadeiros, por escolha das mesmas e mediante
autorizagdo dos pais.
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elas? Primeiramente, me inquietava o fato de ter que explicitar na escola, sem que elas
consentissem, que ambas pertenciam ao Congado, sabendo que este pertencimento,
muitas vezes, ¢ um fator de desconforto para as criancas congadeiras, em funcdo do
preconceito que podem sofrer. Em segundo lugar, preocupava-me como Vitoria e Maria
Clara se sentiriam ao saber que eu estava ali, pesquisando apenas as duas, em meio as
outras criangas da escola.

O primeiro dilema foi resolvido perguntando diretamente as criangcas como era
esta relagcdo entre ser congadeira e a escola. Por sorte, ambas responderam ndo sentir
vergonha e que ja era sabido na escola que elas participavam do Congado. Maria Clara
diz: “Eu ndo tenho vergonha. A minha professora fala que isso € cultura, o congado é
cultura dos negros”. E vitoria completa: “A minha também. Ela fala que todas as culturas
sao importantes .

Assim, resolvi que poderia explicitar para a diregéo e as professoras 0 motivo de
querer observar especificamente as turmas 402 e 501, respectivamente as salas de Vitoria
e Maria Clara: o fato de elas pertencerem ao Congado. No entanto, optei por ndo revelar
esta informacdo as demais criancas da escola. Porém, ainda restava o segundo problema:
como permanecer na escola, investigando apenas duas criangas, sem expo-las diante dos
colegas e deixa-las constrangidas e intimidadas?

Pensando nisso, informei Vitoria e Maria Clara que iria em breve a escola onde
estudavam, pois precisava de mais criangas para a pesquisa. Elas se mostraram animadas
com a ideia. Ja na escola, apresentei a pesquisa nas salas como sendo sobre as criangas
de Ibirité e seu corpo, de modo que eu estaria ali, por algumas semanas, observando todas
as criangas e propondo uma atividade ao final. Assim, ainda que meu foco fossem apenas
duas criancas, todas elas, nas duas turmas, sentiram-se parte da pesquisa e Vitoria e Maria
Clara foram preservadas de qualquer exposicdo que pudesse que lhes causar
constrangimentos.

Além destes, foram tomados os cuidados éticos formais em pesquisa, como
aprovacdo pelo comité de ética, assinatura do termo de consentimento esclarecido pelos
pais, assinatura do termo de assentimento pelas criangas, bem como a autorizagéo para o

uso de imagens para os fins da pesquisa.
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3.2 - Os campos da pesquisa

A proposta de investigar a corporeidade das criangas negras a partir do dialogo
entre a escola e 0 Congado apontou a necessidade de incursdo nestes dois campos
simultaneamente. Desta forma, a Irmandade de Nossa Senhora do Rosario de Ibirité e a
escola municipal onde estudavam os sujeitos pesquisados foram os campos onde os dados
para esta pesquisa foram coletados. Descrevo a seguir suas caracteristicas e minha

incursdo em ambos.

A ESCOLA

Figura 12: Fachada da escola

Pertencente a rede municipal de ensino de Ibirité, a escola situa-se no bairro
Alvorada, local de facil acesso, em frente a prefeitura da cidade. Oferece os anos iniciais
do Ensino Fundamental a 350 alunos, além da Educacdo Infantil, ambos em meio periodo.
Possui 62 funcionarios.

A estrutura fisica dispde de seis salas de aula que se localizam ao redor de um
patio grande e ao ar livre. No centro do patio, hd um pequeno parque com 4 ou 5
brinquedos de ferro que fica cercado por grades. Durante toda minha estada na escola ndo
tive a oportunidade de vé-lo aberto ou sendo utilizado pelas criangas. No chédo do pétio,
pinturas em forma de amarelinha e de campo de futebol de botdo. Além do pétio, a escola
conta com um ginasio coberto, onde ha uma quadra demarcada, dois gols, uma

arquibancada e vestiarios. O ginasio também néo é utilizado. Como 0 mesmo tem um
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outro acesso que da para a rua e é utilizado também pela comunidade, segundo as
professoras, seria perigoso ficar Ia com as criangas, uma vez que o espaco havia se tornado
local de consumo de drogas. A escola possui ainda biblioteca e um refeitorio. As carteiras
e 0s mdveis sdo bem conservados e 0s espacos em que pude estar, sempre limpos e
organizados.

Quanto aos sujeitos, todas as trabalhadoras da escola sdo mulheres. Professoras,
diretora, cantineiras, porteira, faxineira. Entre elas, apenas uma professora € negra, além
das cantineiras e da faxineira. J& os alunos, avaliando empiricamente, sdo em sua maioria
negros e negras.

Minha incursdo na escola dependeu inicialmente dos tramites burocréaticos, pois
somente apds a autorizacdo da Secretaria de Educacdo de Ibirité ela seria possivel,
segundo informagbes fornecidas pela diretora, via contato telefénico. Obtida a
autorizacdo, entrei em contato novamente e agendei um hordrio para apresentar
pessoalmente a mim e a pesquisa. Fui recebida com cortesia pela diretora, mas nao pude
deixar de notar um certo desconforto em me receber, além dos olhares desconfiados dos
professores e funcionarios que entravam na sala e ouviam a conversa.

De qualquer forma, apds explicar a pesquisa, a diretora autorizou que eu utilizasse
somente o horario dos recreios e das aulas de Educagio Fisica, pois nas outras aulas “era
mais complicado”. Acostumada, em meus muitos anos de pratica nesta area, a este tipo
de tratamento equivocado dado a disciplina, compreendi o que ela quis dizer com
“complicado”. Provavelmente, na visdo da diretora, minha presenca nas salas de aula,
poderia causar certa agitacdo e desconcentracdo que prejudicariam o andamento das
aulas. Além disso, a substituicdo do contetdo previsto pela atividade proposta pela
pesquisa, causaria prejuizos ao planejamento. Contudo, estes efeitos ndo seriam um
problema nas aulas de Educacdo Fisica, considerada, equivocadamente, ainda em muitas

escolas, como uma disciplina sem especificidade e sem contetdos proprios.

Minha incursdo na escola durou 25 dias e o convivio diario com os professores,
foi tornando minha presenca mais acolhida, de forma que j& na segunda semana, tinha o
transito livre para observar outros momentos e espacos. Observei as criangas nos recreios,
nas aulas de Educagdo Fisica, Portugués, Matematica, Ciéncias e Historia, além dos

ensaios da danca que seria apresentada na Festa da Familia.
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A IRMANDADE

Como as caracteristicas da Irmandade ja foram descritas no capitulo anterior,
destaco aqui apenas como se deu minha incursdo no campo. Diferente da aproximacéo
com a escola, a entrada no campo da Irmandade se deu quase sem formalidades. Como ja
dito anteriormente, eu ja havia desenvolvido outros projetos ali, 0 que tornava minha
presenca ja familiar e aceita.

Apresentei entdo, formalmente, a pesquisa ao capitdo Alisson e pedi sua
autorizacdo, que foi dada instantaneamente. Ja nesta ocasido fui informada por ele,
sempre muito solicito e disposto a ajudar, sobre todos os eventos e festas que
participariam. De posse de todas as datas e locais em que eu poderia observar as criangas
reunidas, passei a analisar qual seria a melhor ocasido para a realizar com elas a atividade.
Com a ajuda do capitdo, concluimos que o encontro promovido pela Irmandade, para a
confeccdo dos tambores que seriam usados na festa, seria a melhor opcéo. Neste dia, 0s
adultos e criancas se renem na casa dele pela manhd e passam o dia inteiro juntos,
construindo tambores. Entre um tambor e outro, esperando uma peca colar ou uma tinta
secar, contam casos, riem, dividem a comida, enfim, convivem. Como neste dia as
criancas ndo tém tantas obrigacGes como nos rituais e nas festas, avaliamos que esse seria
0 melhor momento para realizar a “Oficina de construgdo de si mesmo”. O proprio
Alisson se disponibilizou a avisar as criancas e 0s pais sobre a atividade e pedir para que

nédo deixassem de estar presentes neste dia.

3.3 Os sujeitos

VITORIA

Vitoria € uma menina negra de 9 anos de idade. Sua familia, composta por seu
pai, sua mée e uma irmé, tem longa tradigéo no Congado, por isso ela afirma que participa
dos rituais desde que nasceu: “Eu participo desde a barriga da minha méae. Eu ja fui até

princesa!”

Tanto sua mée, como seu pai assumem fung¢des importantes na irmandade. A mae

é segunda capitd da guarda de Congo e o pai € mestre de guarda. Sua fungéo € cantar e
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dancar. A irm4, além de cantar e dancar, toca patangome?*. Ela, a mée e a irmd moram
em uma casa no bairro Redencdo. Vitoria explica: Sobe uma escada, ai passa trés casas e

depois é aminha. Mas é de tijolo e tem um terreiro grandao.

O bairro Redengdo é um bairro da periferia da cidade, composto por 8 ruas apenas
e muitos morros por onde sobem escadas imensas, com incontaveis degraus, ao longo das
quais se espalham casas bem simples.

Vitoria tem as caracteristicas fenotipicas negras bem evidentes. Sua pele possui
tom escuro e seu cabelo é crespo. Tanto entre as criancas da guarda, como em sua classe
escolar, sua pele € a de tom mais escuro. Em relacdo a irma, ela também se diferencia em
relacdo a cor da pele, uma vez que esta, filha de outro pai, branco, tem néo sé a pele, mas
também os olhos claros. Ao ser perguntada, Vitoria se auto declara negra, mas o faz de
maneira envergonhada, encolhendo os ombros e apds alguns rodeios.

Timida, sempre sorridente, com olhos vivos e expressivos, me recebia sempre com
longos e calorosos abracos. Por ser a mais nova da irmandade é tratada por todos com um
carinho especial e € chamada por Vitorinha. Pude presenciar por inUmeras vezes 0s
afagos, olhares e palavras carinhosas dirigidos a ela.

Na escola, € conhecida por Jennifer, pois seu nome na verdade é Jennifer Vitoria.
Esta no quarto ano do ensino fundamental, mas ainda ndo aprendeu a ler. Segundo ela, a
escola é boa e ela adora frequenta-la. Usa sempre o uniforme da escola e os cabelos
alisados e presos com presilhas e tiaras. Por muitas vezes ficou ao meu lado durante os

recreios em vez de brincar com os colegas.

MARIA CLARA

Maria Clara tem 10 anos e também vem de uma familia com forte ligacdo com o
Congado. Assim como Vitoria, afirma ter nascido no congado, onde sua mée é dangante
e carregadora de bandeira da guarda de Congo e seu pai capitdo da guarda de Mogambique
da Irmandade. Sua funcdo é de dancante. Seu irmdo mais velho (15 anos) bate caixa e
pantangome. A outra irm4, também mais velha (14 anos), canta e puxa fileira®. Ha ainda

um terceiro irmao que nao participa dos rituais. Moram juntos ela, a mée e 0os irmaos em

24 Instrumento feito de latas de biscoito ou similar, cheias de contas, que ao serem movimentadas emitem
som parecido ao de chocalhos.

25 Primeira posicéo na fila dos dangantes. Quem comanda os passos de danga, que sdo copiados pelos que
vao atras.
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uma casa de dois quartos, sala, cozinha, banheiro e um terreiro grande, segundo sua
descricéo.

Filha de mae parda e pai negro, Maria Clara tem cabelo crespo e cor da pele clara
0 que faz com que ndo seja identificada como negra pelos colegas e professores.
Interessante notar que tanto ela, como os dois irméos mais velhos, que tém o mesmo tom
de pele, se auto declararam negros, ao serem questionados por mim sobre seu
pertencimento racial. Como este questionamento foi feito durante um evento na
comunidade, em um contexto em que o assunto era a relacdo do Congado com a cultura
negra, fiquei a me perguntar até que ponto isso pode ter influenciado ou ndo estas auto
declaragoes.

Na escola, estd no quinto ano fundamental, permanece a maioria do tempo
concentrada nas aulas, mas participa pouco com perguntas ou respostas. Vaidosa, sempre
com as unhas pintadas, brincos e batom, nem sempre estava de uniforme. Em conversa
informal, relatou-me que o que mais gosta de fazer na escola é cantar rap. Parecia sentir-

se importante por ja me conhecer antes dos colegas e fazia questdo de contar isso a todos.

3.4 Os procedimentos

A seguir, descrevo os procedimentos adotados durante a aplicacdo dos métodos
descritos anteriormente. Ambas — observacdo participante e oficina - foram realizadas nos
dois campos descritos acima.

A estratégia a que denominei “Oficina de construg¢ao de si mesmo” consistiu na
utilizacdo de técnicas das artes visuais, para que as criangcas produzissem representacdes
de si mesmas. A ideia inicial era que elas tivessem a maior gama de recursos possiveis
para se retratar com liberdade e criatividade. Para isso, disponibilizei uma grande
variedade de materiais, de modo que elas poderiam optar por fazer desenhos, colagem,
pintura e/ou escultura livremente. Entre os materiais havia lapis de cor, tintas e massinhas
em uma paleta variada de cores, fios de diferentes texturas para confeccdo de cabelos,
tecidos, fitas, papeis de tamanhos e cores variadas, entre outros.

Quando realizada na Irmandade, esta proposta inicial se manteve. Porém, na
escola, devido a grande quantidade de criancas e a limitagdo de tempo para realizagéo da
atividade, ndo foi possivel oferecer uma variedade tdo grande de materiais. Foram

disponibilizados apenas lapis de cor, canetinhas e giz de cera em cores variadas e papel
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A4 branco. A duragéo da oficina foi de 2 horas e meia casa do capitdo Alisson e de 50
minutos para cada turma na escola.

Na casa do capitdo Alisson, 7 criangas participaram. Reuniram-se em uma sala,
de onde os moveis foram retirados e sentaram-se em circulo no chdo para fazer a
atividade. Os materiais ficaram dispostos em uma mesa no canto da sala. Tanto Vitoria
como Maria Clara, se mostraram muito animadas com a atividade e encantadas com 0s
materiais. Ao final, Maria Clara pergunta se poderia ficar com uma massinha pra ela. Eu
respondo que sim. Imediatamente, Vitdria também quer uma. Eu dou. Maria Clara
emenda: “E as tintas, pode?” E eu: “Pode”. E assim dividiram entre elas todo 0 material
restante, com os quais continuaram se divertindo mesmo ap6s o término da atividade.

Na escola, participaram 22 alunos na turma 402 e 23 na turma 501. As criancas
tiveram as carteiras unidas em grupos de 4 e o0 material, idéntico e em mesma quantidade,
foi colocado no centro de cada grupo.

Conforme explicado anteriormente, a participacdo de todas as criangas, tanto da
Irmandade, como duas turmas na escola foi, a principio, uma estratégia para dirimir os
possiveis constrangimentos e exposicdo dos sujeitos da pesquisa, no caso, somente
Vitéria e Maria Clara. Contudo, ao longo da pesquisa, esta estratégia se revelou
importante também para o levantamento dos dados, pois, os dialogos e interaces entre
as criancas sujeitos da pesquisa e as demais constituiram-se como evidéncias relevantes
para a investigacao.

A explicacdo da atividade foi antecedida por uma breve fala sobre o corpo para as

criancas, na intencdo de despertar o olhar delas para seus corpos:

A atividade que eu queria que vocés fizessem é sobre o corpo.
Todo mundo tem um corpo, ndo é? Sem o corpo a gente ndo poderia
viver. A gente precisa do corpo pra andar, pra falar, pra comer, pra
brincar, pra dancar, pra tocar tambor.

Mas cada um tem um corpo de um jeito. Algumas coisas sdo
iguais: todo mundo tem uma cabega, tem dois olhos, um nariz, uma
boca, etc.

Outras coisas sdo diferentes: um é mais alto, outro mais baixo.
Um é mais gordo, outro magro; um tem olhos grandes, outros tem olhos
pequenos; uns tem cabelo liso, outros crespo; uns tem pele clara, outros
escura.

E tem ainda algumas coisas que sé vocé tem. Que cada um tem
diferente de todo o mundo: a impresséo digital, o rosto...

No nosso corpo tém coisas que a gente gosta e tem coisas que a
gente ndo gosta.

A atividade entdo, é a seguinte: Vocés vao pensar no corpo de
vocés; como ele é; o que seu corpo tem, de igual e de diferente dos
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outros, 0 que vocés gostam e ndo gostam. Ai, vocés vao fazer um
boneco tentando imitar vocés mesmos, com as suas caracteristicas, bem
parecido com vocé.

Para isso, vocés podem utilizar todo o material que esta ali.
Podem desenhar, fazer com massinha, com colagem de revista,
montagem, do jeito que quiserem.

O momento de realizacdo da atividade foi filmada durante todo o tempo, através
de uma filmadora posicionada em um ponto fixo das salas. Enquanto as criancas faziam
os desenhos, as observacGes acerca dos comportamentos e dialogos entre elas foram
anotados em um caderno de campo.

Apdbs desenharem, as criancas foram convidadas individualmente para uma
conversa informal, onde puderam falar sobre suas representacdes. As conversas foram
gravadas atraves de aparelho celular e foram transcritas posteriormente. Os desenhos
foram digitalizados.

A observacao participante, também foi realizada nos dois campos. Na escola, me
revezava entre a turma 402 de Vitoria e a 501, de Maria Clara. Em sala de aula, me sentava
em uma carteira no fundo da sala, na tentativa de néo afetar demais a rotina da turma. Nos
recreios, ficava sentada em um banco, no fundo do patio, buscando observar Vitoria e
Maria Clara, tentando ndo deixar que elas e as outras criancgas percebessem o foco do meu
olhar.

As criangas se aproximavam curiosas e queriam saber 0 que eu escrevia. Vitoria
e Maria Clara, também vinham e por vezes sentavam-se e permaneciam ao meu lado.
Nessas ocasifes eu puxava assunto e aproveitava para conversar e fazer perguntas que
me ajudassem a compreender melhor seus mundos.

Para observar as criangcas no ambiente do Congado, participei de diversos
momentos na Irmandade, desde a preparacdo até o dia da Grande Festa. Pude participar
do encontro para confeccdo de tambores; do bingo para arrecadar fundos para os festejos;
da Festa de Cosme e Dami&o; do ritual de levantamento da bandeira de aviso; da Festa de
Nossa Senhora do Roséario da prdpria Irmandade e de visitas as guardas do bairro Alto
dos Pinheiros e Justinopolis.

Os registros foram feitos em caderno de campo. Em algumas situacGes, como
durante os cortejos, pela dificuldade em fazer anota¢es caminhando, registrei também

algumas observac6es em 4udio no celular.
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3.5 As analises

Ao término do trabalho de campo e com informacdes coletadas por meio da
combinacdo de varios recursos, me vi mergulhada em uma quantidade de dados cuja a
organizacéo e interpretacdo passaram a ser o desafio.

Baseando-me nas orientaces de Flick (2009) e Graham Gibbs (2009) sobre a
analise de dados qualitativos, procedi ao tratamento dos dados, que apOs serem
transformados em textos, foram codificados e categorizados de forma tedrica e analitica,

como sugere Gibbs:

Uma das coisas mais importantes da codificacdo é garantir que ela seja
0 mais tedrica e analitica possivel. Vocé deve se afastar de cédigos que
sejam simplesmente descritivos e assentados na visdo de mundo dos
entrevistados, preferindo cédigos que sugiram formas novas, tedricas e
analiticas de se explicar os dados. (OP. CIT., p. 77)

Uma compreensdo mais aprofundada do contetddo e dos significados do texto e
sua categorizacdo, remetem-me de volta as ideias de Mauss. Considero entdo que nos
movimentos cotidianos do homem estéo presentes técnicas corporais que sao proprias da
sua cultura. Essas técnicas, gravadas nos corpos e expressas por meio destes, ddo origem
a préticas culturais diversas e a diferentes representacdes sobre o corpo, que nos permitem
acessar caracteristicas especificas de determinado grupo cultural.

Assim, emergiram duas abordagens para a analise da corporeidade das criancas
negras do congado: suas praticas corporais e suas representacdes sobre o proprio corpo.

Entre as praticas corporais mais apreciadas e vivenciadas pelas criancas, tanto no
Congado como na escola estdo as dancas e o canto. Em relacdo as suas representacdes

sobre o préprio corpo, analiso sua relacdo com a cor da pele, cabelos e sinais diacriticos.
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CAPITULO 4 — A CORPOREIDADE DAS CRIANCAS CONGADEIRAS

4.1 Dancando e cantando no Congado

As dancas e 0s cantos estdo presentes na vida das criangas dos congados desde
muito cedo. Mesmo antes de aprender a andar, elas ja dancam. No colo das méaes, ou
mesmo em seus ventres, 0s pequenos ja giram e balangam ao ritmo dos cantos e tambores.
Assim que comegam a andar, acompanham 0s cortejos, arriscando 0s primeiros passos de
danca. Antes mesmo de conhecerem o significado de todas as palavras, ja cantam os
primeiros versos e experimentam o ritmo pelo toque dos tambores e gungas, que sdo
muitas vezes confeccionados em tamanho menor para que possam carrega-los. Vitéria e
Maria Clara sdo exemplos desta participacdo. Segundo Vitoria, ela ja ia para as festas no
colo da mae, desde que era bem pequenininha e Maria Clara conta que ja participava de
dentro da barriga da mae, que era carregadora da bandeira.

Figura 13: Herdeiros da tradicéo

A participacdo ativa das criangas nas dangas e cantos representa a continuidade da
tradicdo para os grupos, que valorizam a presenca delas nas festas, mesmo que ainda néo
compreendam os significados e sentidos ali envolvidos. O capitdo Alisson diz:
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As criancas estdo ali mais é pra se divertir mesmo. As vezes é um
corre-corre danado no meio da festa, a meninada gritando
perturbando... Mas a gente deixa ... Eu digo, deixa 0s meninos,
gracas a Deus que eles estdo ai pra continuar. Os fundamentos
eles vao entender depois, quando for a hora (informacéo verbal)

Este trecho de uma conversa informal com Vitdria e Maria Paula revela como a
danca no congado é percebida por elas:

Eu: o que vocés mais gostam no congado?

Ambas: dancar.

Eu: por que dangar é téo legal?

Vitoria responde: eu me sinto bem, leve, feliz. Pra mim é uma coisa muito legal

que a gente sente por Deus.

Maria Paula: pra mim é porgue a gente pode se soltar, se divertir, pra mim é a

liberdade. Eu me sinto a vontade mesmo quando a gente faz bagunca.

Vitoria: muita bagunca... (risadas). Pra mim é alegria.

Maria Paula: pra mim também ¢ alegria.

Eu: e por que tem danca no congado?

Vitéria: por causa do ritmo

Maria Paula: por causa da fé. Tem até em uma mdsica nossa: “E a fé que canta
eaféquedanca...”

Vitdria: é porque veio dos escravos e a gente ta representando 0s escravos.

Percebo que, mesmo ainda ndo tendo acesso a todos os fundamentos do congado,
por meio da danca e do canto as crian¢as ja comecam a perceber sua relacdo com a fé e
com a ancestralidade. Karla Costa (2013) explica que, ndo havendo muitos momentos de
instrucdo formal durante as festas, para saberem o que deve ser feito, as criancas
observam os mais velhos nas dancgas e nos cantos. Ao aprenderem estes aspectos mais
praticos da festa, acabam por aprender seus significados de modo que cada gesto
aprendido torna-se o suporte que possibilita a descoberta e a compreensdo dos
fundamentos e fungdes do congado. Assim, a observacgéo atenta e silenciosa das dancas e
0 imitar muitas vezes desastrado e sem jeito se tornam elementos essenciais da festa, pois
comunicam pelo corpo o saber congadeiro.

A imitacdo é um componente muito presente na danca das criangas que observei.
Nos cortejos da guarda de congo de Ibirité, da qual elas fazem parte, a danga € realizada

em duas fileiras, entre as quais se coloca o capitdo. Vitéria e Maria Paula assumem a
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ultima posicéo de cada uma das filas e realizam os movimentos imitando os integrantes
que véo a frente. Na maioria do tempo, as fileiras se deslocam lateralmente, com dois
pequenos passos para cada lado, a0 mesmo tempo em que caminham para frente,
acompanhando o cortejo. Os passos sdo leves, saltitantes e repetitivos. Os movimentos
mantém-se 0 mesmo por um certo tempo, até que a puxa fileira?® mude o movimento, que
é repetido por todos que vao atras. As criangas ndo parecem ter dificuldade para realizar
0S movimentos e acompanham as mudancas com destreza, porém, fazem os movimentos,
na maioria do tempo, de forma timida e pouco enérgica, ombros arqueados para a frente,
bracos soltos ao longo do corpo, postura que aparenta certo desanimo ou cansaco. Notei
que algumas mdasicas tém coreografias especificas, com gestos que acompanham o0s
conteddos das letras, momentos em que as criangas parecem gostar mais, pois se animam
e dancam com mais vigor, assim como em alguns pontos do cortejo, como a chegada na
capela, ou ao cruzarem com outras guardas. No dia da festa da propria irmandade,
dancam segurando arcos enfeitados de flores que balangam acima da cabega para um lado
e para o outro. Giram sobre o proprio eixo com os arcos erguidos. Fazem evoluges como
troca de lugares e passagem por baixo dos arcos. As criangas mantém-se atentas, néo
conversam entre si e seguem 0 cortejo repetindo 0s passos de maneira aparentemente

automatica.

% Integrante que vai a frente das fileiras, responsavel por dar o ritmo e os movimentos a serem executados.
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Figura 14: Dangando com arcos

Digo aparentemente, porque acredito ndo se tratar de mera repeticdo ou
automatismo, pois assim como nos diz Leda Martins (2003, p. 66) “0 que no corpo se
repete, ndo se repete apenas como habito, mas como técnica e procedimento de inscrigéo,
recriacdo, revisdo e transmissdo da memoria do conhecimento. Seja este estético,
filoséfico, metafisico, cientifico, tecnolégico, etc. ...”.

A ideia de técnica como repeticdo e inscricdo de conhecimento no corpo nos
remete ao conceito de técnicas corporais cunhado por Marcel Mauss e ja tratadas aqui
anteriormente. Para ele, a aprendizagem de técnicas corporais se da pela transmisséo de
gestos tradicionais e eficazes entre os membros de um mesmo grupo social e a apreensdo
dessas técnicas se da pela imitagdo prestigiosa, ou seja, a crianca imita os atos de pessoas
nas quais confia e tem autoridade sobre ela. Nesta nocdo de prestigio esta o elemento
social do gesto, de modo que no ato imitador pode-se entdo verificar a conjuncéo de trés
elementos indissociaveis: os fisicos, 0s psicoldgicos e 0s sociais. Podemos depreender
entdo, que a danca das criangas observadas € apreendida por meio da imitacao dos sujeitos
que tém influéncia positiva sobre ela, ressignificada por meio de sua subjetividade e
modulada por suas caracteristicas fisicas.
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Isso pode ser observado por Costa (2013) em sua pesquisa na comunidade dos
Arturos/MG, onde percebeu que os movimentos das crian¢as ndo eram idénticos aos de
Seus mestres, pois, guiadas por suas percepcdes e sentimentos, sentiam as coisas por Si
mesmas, resultando situacdes Unicas e irrepetiveis. O ato de dancar, neste contexto,
significa muito mais que mera replicacdo de acdes e posturas. Significa que, a cada gesto,
0 pequeno congadeiro “observa e realiza um tipo de calculo, que tem como referéncia
experiéncias prévias — ndo apenas as suas, mas de toda a comunidade — e produz
mudancas e ajustes ao novo fazer daquela nova atividade” (p.109).

Martins (2003, p.146) sinaliza que o conjunto de procedimentos verbais e nao
verbais, onde se aliam, musica e danca, canto e gestos, ritmo e corpo, sdo o produto da

interacdo entre dois niveis: o individual e o social.

Ao contrario do texto escrito, que guarda a palavra oferecida
circunstancial e solitariamente ao seu leitor, que com ela estabelece, ou
ndo, vinculos de prazer, de saber e de reescritura, a palavra oral existe
no momento de sua expressao, quando articula a sintaxe contigua,
através da qual se realiza, fertilizando o parentesco entre 0s presentes,
0s antepassados e as divindades...

Os saberes entoados nos cantos e expressos na danga referem-se a um
conhecimento fundado no prazer, na vontade, na auséncia de intervencdes explicitas do
adulto. A aprendizagem se da pela experiéncia do corpo na festa, que permite que o
movimento seja recriado, ressignificado pelas criangas, de forma que represente tanto a
expressao da sua subjetividade como a sensacdo de pertencimento a coletividade do
grupo. Segundo Gomes e Pereira (2000. P. 407) esse “conhecimento concretizado no
corpo que danca, imprime aos movimentos o selo de pertencerem a um universo
especifico”.

Desta forma, as dancgas e os cantos do congado configuram-se como técnicas
corporais pelas quais as criangas apreendem nado s6 gestos, mas significados, emocoes,
disposigdes corporais, que fazem de sua corporeidade elemento formador de suas
identidades individual e coletiva. Para Alves (2003), ao tentar aprender imitando os
tocadores, cantadores e dangantes, as criancas realizam um intenso didlogo corporal, de
forma que o ritual ndo significa apenas 0 momento de apreciacdo da danca e do canto,
mas uma forma de identificacdo e de pertencimento aquele grupo. A danga € como um

elo, é o que mantém cada um inserido no seio da comunidade.
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Reflito se esta possibilidade de expressar-se livremente e a0 mesmo tempo se
sentir parte de um todo ndo seriam 0s motivos pelos quais as sensacdes em relacdo a
danca, descritas nas falas das criancas, traduzem emocdes positivas como alegria, paz,
felicidade, leveza, bem-estar, diverséo.

Ainda que ndo compreendam todo o imaginario simbdlico representado nos
rituais, sentem no corpo os significados individuais e coletivos compartilhados pelos
grupos. Para Sodré (2005), a vivéncia de sua cultura e a possibilidade de compartilha-la
com o outro por meio de sua corporeidade produzem sensacdes de jubilo e poténcia que

conferem dignidade ao corpo negro.

Figura 15: Vitoria e Maria Clara dancando

O gosto das criancas pela danca revelou-se também em momentos fora da festa,
como no encontro para confeccao de tambores na casa do capitdo Alisson. Neste encontro,
os congadeiros, homens, mulheres e criangas se reunem para fabricar novos tambores e

reformar os antigos para a proxima festa, 0 que acaba se tornando um espaco de
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convivéncia, com direito a almoco, bebida, musica e boa conversa. Os capitdes constroem
a estrutura dos tambores com madeira, couro, corda e pregos. As mulheres e criangas mais
velhas ajudam nas tarefas de pintura e colagem ou segurando as ferramentas para eles.
Vitoria e Maria Clara, no entanto, ndo participaram em nenhum momento da atividade;
permaneceram por ali, observando os mais velhos, ao mesmo tempo em que corriam pelo

quintal, subiam no alpendre da varanda, brincavam com o cachorro.

Figura 16: Construindo os tambores

A certa altura, juntaram-se a mais uma crianga na sala e comegaram a cantar e
dancgar. Me aproximei e fiquei por ali observando. Cantavam uma mdsica de Luan
Santana, jovem cantor sertanejo em voga nas radios e programas de TV: “Eu, vocé, dois
filhos e um cachorro/ Um edredom, um filme bom no frio de agosto/ E ai, cé topa?”
Dancavam balancando o corpo, dando um passo para cada lado, uma das méos fingia
segurar um microfone e a outra acenava acima da cabega acompanhando o movimento
do corpo. Em tom de brincadeira, fago um comentario ironizando a figura do cantor e a
qualidade de suas musicas e elas imediatamente reclamam. Vitdria diz: “ele é lindo! Para.
E Maria Clara: E. Ele é muito lindo!

Continuo ironizando outros cantores da moda, criticando suas masicas e elas,

percebendo a brincadeira, continuam a defender seus idolos, falando ao mesmo tempo,
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rindo e parecendo se divertir com a situacdo. Talvez por acharem que havia um fundo de
verdade em minha brincadeira e por saberem que eu estava ali pesquisando sobre o
congado, Maria Clara sugere as outras: “Vamos cantar as miisicas do congado entdo” .
Apds um pequeno impasse sobre que musica seria, resolvem que cada uma escolheria
uma.

Quem comeca é a terceira crianga que estava na sala e Vitdria e Maria Paula
acompanham. As trés posicionam-se em fileira e comegcam a cantar acompanhando com

movimentos de danca:

A &gua do mar voltou
Nossa Senhora iluminou
A agua do mar voltou

Nossa Senhora iluminou

Quando o vento bate forte
Nossa senhora me livra da morte
Quando o vento bate forte

Nossa senhora me livra da morte

Ao dancar, deslocavam-se com os dois saltitantes passos laterais para esquerda e
para a direita, assim como nos cortejos. Quando diziam ‘Nossa Senhora me livra da
morte’, faziam o sinal da cruz.

Em seguida é a vez de Maria Paula, que entoa:

Olha a saia dela, 6 Maria
D& um jeito nela, 6 Maria
Ela faz assim, 6 Maria
Assim,

Assim,

Assim, 6 Maria

Neste canto a coreografia continuava com 0s mesmos passos laterais do anterior,

porém, na quarta estrofe, ao dizerem ‘assim’, davam um pequeno saltito para a esquerda
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com os pés unidos. Na quinta estrofe, repetiam com um saltito para direita. Na sexta
estrofe, davam um pulo no lugar, girando de 180°.

Na vez de Vitoria escolher a musica, Maria Clara sugere: canta aquela do
coqueiro. Vitoria diz ndo se lembrar e vai até o quintal perguntar a um adulto como se
cantava aquela musica. Volta, comeca a cantar e esquece a letra. Todas caem na risada.
Um adulto passa pela sala e elas perguntam: Tia, como é mesmo essa musica? A tia

lembra a letra e elas continuam:

E olha a folha do coqueiro e olha la
O marinheiro foi embora, eu vou ficar
E olha a folha do coqueiro e olha 14,
O marinheiro foi embora, eu vou ficar
E olha é, e olha &

O marinheiro foi embora, eu vou ficar

A danga desta vez manteve-se somente com o deslocamento lateral, de um lado
para 0 outro, assim como nas musicas anteriores. Ao perceberem que estavam sendo
filmadas, as criancas se animam e disparam a cantar e dancar, tentando lembrar quantas
musicas pudessem. Cantavam 0s pequenos trechos que se lembravam das cangdes para
que as outras pudessem ajudar a lembrar. Maria Clara, diz: “aquela que faz assim”.
Fazendo um movimento para frente e para traz com os pés, diferente dos que ja haviam

feito. Vitdria vé o passo e se lembra da musica. Comegam a cantar e dancar:

Quero ver, quero ver
Quero ver, Maria
Quero ver, quero ver
Quero ver, Maria
Vocé passa pra la
E eu passo pra ca
Quero ver, Maria

Dessa vez, ao invés de dancarem em uma sé fileira, dispuseram-se como se

houvesse duas fileiras, uma de frente para a outra. Uma crianga ocupou uma fileira,
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ficando de frente para Vitoria e Maria Clara que ocupavam a outra. Durante as quatro
primeiras estrofes, deslocavam-se com dois passinhos para a frente, comecando com a
perna direita, de modo que se aproximavam no centro e retornavam com dois passinhos
para tras, desta vez iniciando com a perna esquerda, afastando-se novamente. Nas quinta
e sexta estrofes, trocavam de fileira, deslocando-se com passos largos para frente e na

sétima retornavam aos seus lugares, girando sobre o proprio eixo.

O=

E assim, passaram quase 1 (uma) hora, dancando e cantando todas as musicas que
podiam lembrar, como que querendo provar seu conhecimento. Ao mesmo tempo
divertiam-se, pareciam sentir-se importantes ao serem observadas e admiradas por mim.

Esse lugar, de foco das atencdes, ndo € estranho as criangas que sdo sempre 0 alvo
das cameras fotograficas e filmadoras dos que assistem ao cortejo. S&o paradas para
posarem para fotos e motivo de elogios e suspiros admirados de seus corpos habeis,
sempre bem fardados, penteados, com enfeites pelo corpo, dancando e cantando como 0s
adultos.

Vitoria e Maria Clara, demonstram bastante vaidade ao adornarem seus corpos
para a festa. No dia da festa da guarda, estavam estreando a farda nova, que agora tinha
“tecido rosa brilhante”, segundo elas. Exibiam a nova farda com orgulho, principalmente
por terem agora a cor rosa. O saiote que era branco com babado de renda azul na ponta,
agora era de cetim cor de rosa, com rendado azul na barra. A boina de tricd azul, também
foi substituida por uma rosa. A camisa azul de cetim com franzido cor de rosa na gola e
nos punhos, fechada com pequenos botdes de pérola na frente. Calga branca por baixo do
saiote e meias cor de rosa, aparecendo pela abertura da sapatilha branca. Terco de contas
azuis atravessado no peito. Vitdria trancou o cabelo com trangas azuis e Maria Paula
usava um brinco de coroa, em homenagem a Nossa Senhora do Rosario, além das unhas

pintadas de rosa, combinando com a farda.
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Figura 17: Vitoria e Maria Clara vestidas para a festa
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Figura 18: Brinco de coroa Figura 19: Pés em repouso

4.2 Cantando e dang¢ando na escola

A danga e o canto, enquanto praticas corporais presentes no cotidiano das criancas,
também puderam ser observadas no ambiente escolar. Durante minha estada na escola,
as criangas preparavam dancas para apresentarem aos familiares, na festa da familia que
ocorreria dentro de um més.

Por estarem em turmas distintas, Vitéria e Maria Clara ensaiavam dancas
diferentes, mas ambas relataram ndo haver uma preferéncia entre dancar o congado ou a
danca da escola. Ao serem questionadas sobre isso, ndo foram capazes de escolher entre
uma e outra, disseram gostar igualmente das duas.

Os ensaios eram realizados pela professora regente de cada turma, sempre dentro
de sala de aula. Como a participagéo das criangas era facultativa, algumas ficavam apenas
assistindo, mas tanto Vitoria quanto Maria Paula demonstravam bastante interesse e
empenho em participar. Durante 0s ensaios estavam sempre muito animadas, com sorriso
no rosto e bem dispostas
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Essa motivacdo para participar da danca, realmente, era bem distinta da que pude
observar nas aulas. Na sala de aula, as duas sentavam-se na Gltima carteira da fila e ambas
tinham uma participacdo bem timida nas atividades. N&o respondiam em voz alta, ndo
faziam perguntas, conversavam pouco com o0s colegas durante 0s exercicios. Na
percepcédo das professoras, ambas sdo consideradas como bem comportadas, o que pode
ser traduzido como: ndo conversam durante as aulas, ndo levantam do lugar, ndo se
indispdem com os colegas. Ja nas dangas, assumiam outra postura. Ocupavam posicao
nas filas da frente na formacéo coreografica, davam ideias, cantavam, faziam graca para
os colegas, inventavam movimentos, participavam com alegria.

Essa diferenca de motivacdo também € percebida pelas duas professoras que
avaliam haver uma dificuldade de aprendizagem nas criancas, a0 mesmo tempo em que

reconhecem suas habilidades corporais. A prof. de Vitoria relata:

Ela possui uma defasagem grande no aprendizado desde o primeiro
ano. Ja chamamos os pais varias vezes, indicamos um psicologo, mas
a mae nao aceita... Ela ndo interage muito e ndo participa das aulas.
Ela gosta mais das atividades préaticas. Ela sabe até jogar capoeira,
mas néo sabe onde esta o caderno (informacao verbal )

Em minhas observagdes em sala de aula, pude perceber que Vitdria realmente se
interessa muito pouco pelas atividades propostas. Ela é uma das poucas criangas da turma
que ndo sabe ler, o que dificulta a realizacdo dos exercicios sem uma ajuda mais proxima
da professora. Assim, percebi que muitas vezes, como ndo conseguia ao menos ler o
enunciado das questdes, distraia-se com outras coisas, € ficava ali, como que esperando
o0 tempo passar, apontando os lapis, folheando o caderno, entre outros passa tempos.

Um dos poucos momentos em que presenciei sua participacdo mais efetiva em
sala de aula, além dos momentos de ensaio da danca, foi quando a professora perguntou
quem ja havia decorado a musica da apresentacdo do dia da familia. Ela levantou a méo
rapidamente. A professora perguntou quem gostaria de ir a frente da sala cantar e ela
respondeu em voz alta: Eu! E levantou-se de forma desinibida e cantou na frente dos
colegas. Voltou para seu lugar e continuou tentando copiar a matéria do quadro em pé, ao
lado da carteira que é muito alta para seu tamanho, intercalando a cépia com momentos
em que dangava e cantava em voz baixa.

A professora de Maria Clara também aponta sua dificuldade de aprendizado e

compara com a facilidade para as praticas corporais:
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Ela tem uma certa dificuldade no aprendizado, tem mais facilidade
para as coisas com movimento. Até ganhou uma tarefa da gincana, de
pular corda.

E Pergunta para Maria Paula: Quantas vezes vocé pulou?

E ela: 402.

Claudia Marques Oliveira (2011), em um estudo que pretendeu compreender as
relagOes estabelecidas entre a escola e as manifestacdes de origem afro-brasileira em uma
comunidade congadeira, observou um grande distanciamento entre a escola e o0 congado
e uma percepc¢ao de ndo pertencimento das criancas congadeiras na escola. Além disso,
detectou dificuldades de aprendizagem no contexto escolar, traduzidas pela escola como
uma possivel deficiéncia ou problemas psicologicos sofridos pelas mesmas. O contexto
familiar dessas criangas era percebido como problematico e desestruturado e suas
vivéncias fora da escola eram desconsideradas pelo curriculo escolar.

Para Munanga (2011), as diferentes formas do racismo e do preconceito, muitas
vezes camuflados no contexto escolar, pode gerar nas criangas negras percepgoes
negativas sobre seu pertencimento étnico racial. Estas criangas sentem-se incapazes e
apresentam dificuldades de aprendizagem, sdo comumente reprovadas e consideradas
intelectualmente inferiores.

As estatisticas sobre educacdo apontam que criangas e adolescentes de
ascendéncia africana sdo 0s que mais se evadem ou sdo excluidos da
escola. Perversamente sdo consideradas culpadas, incapazes e sdo
levadas a interpretar que sdo as Unicas responsaveis por sua trajetéria
de insucesso. (CAVALLEIRO, 2001, p. 168).

No caso das criangas negras do congado, essa imagem criada pela escola confronta
aquela que emerge nas comunidades congadeiras. Marques (2011) afirma que essa
percepcao das criancas ndo coincide com a forma com que sdo vistas pelos congadeiros,

nem como elas proprias se viam nas praticas do congado.

No congado, as criangas aprendiam todos 0s ritmos, cantos e dancas, na
maior parte do tempo simultaneamente. Ou seja, elas vivenciavam
processos educativos e participam como sujeitos integrados naquele
contexto... Na escola, suas habilidades para a danca e musica, seu
ritmo e sua corporeidade eram outros e ndo cabiam aprisionados
nas carteiras. (MARQUES, 2011, p.10)

Nos congados, primeiro ambiente de educagéo das criangas sujeitos da pesquisa,

a escrita ndo é o meio de aprendizagem preponderante; o aprender se da na relagdo com
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0 outro, ndo se constréi individualmente. A corporeidade e o0 ritmo expressam as
experiéncias coletivas, o sentir-se parte. Nas culturas africanas, a descentralizacdo da
escrita como padrdo de conhecimento confere ao corpo um novo status na relagdo como
mundo.

No espacgo da sala de aula a escrita é a técnica corporal mais vivenciada pelas
criangas. Na acdo de escrever, o individual se sobrepde ao coletivo, a necessidade ao
prazer e o conhecimento cientifico a experiéncia. O ideal racionalista que rege a escola
tradicional coloca corpo e mente em posi¢cdes dicotbmicas, priorizando a dimenséo
intelectual, onde a escrita assume o papel central como forma de transmissdo de
conhecimento.

As criticas a ideologia dominante e aos valores que pautam a escola tradicional
ndo significam a negacdo do valor do conhecimento cientifico e letrado. A questdo
colocada nestas discussdes é que para que esse modelo fosse consagrado, outras tantas
formas de conhecer o mundo foram silenciadas e invisibilizadas, através de mecanismos
de poder que excluem e estigmatizam 0s que ndo se enquadram neste modelo. Assim,
uma educacao que legitime os processos educativos do povo negro precisa compreender
que as préticas e valores culturais de procedéncia africana estdo inscritas na corporeidade
negra.

Neste sentido, a danca enquanto técnica corporal vivenciada na escola, poderia ser
uma forma de quebrar os paradigmas que hipervalorizam a palavra escrita no processo de
aprendizagem, incluindo o uso do espaco, do movimento, do ritmo, do corpo, da palavra,
do siléncio como outras formas legitimas de conhecer o0 mundo. Contudo, para que esse
didlogo epistemoldgico ocorra efetivamente, € necessario que se repense desde as
estruturas fisicas, pedagdgicas, politicas e administrativas da escola até a disposicao e
formacéo dos atores envolvidos neste processo.

Pude perceber isso com clareza durante meus dias na escola. E interessante notar
que ainda que as dancas se constituissem como um momento de presenc¢a do corpo e do
movimento na rotina escolar, elas eram atravessadas pelas mesmas logicas que norteiam
as praticas escolares tradicionais.

Na danca de Vitoria, as criangas eram colocadas em lugares pré definidos, dos
quais ndo poderiam se afastar. Os movimentos eram feitos pela professora que ficava a
frente da turma e eram copiados pelas criancas. Vitdria era nitidamente a que tinha mais
ritmo, porém se atrapalhava em alguns momentos com a execucdo dos passos. A

professora chama sua atencdo quando erra: “VitOria, vocé ndo esta prestando atencao.
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No dia, vocé fica olhando pra mim pra ndo errar. A mao tem que ficar para trés, olha...”
e faz o gesto que deve ser repetido.

Ja na danca de Maria Clara, a coreografia era mais livre, cada crianca podia criar
seus préprios movimentos de acordo com o que a letra da musica dizia. No entanto, a
professora dava alguns exemplos de como poderiam se movimentar utilizando como
referéncia passos de ballet classico. Em certo momento a professora diz: “quem aqui faz
ballet? Vocés podem usar os passos do ballet. ”

O tipo de movimento sugerido e a forma de transmissdo do conhecimento
utilizados pelas professoras demonstram a necessidade de uma regulacdo direta, imposta
por relagbes professor - aluno sistematicas e assimétricas, tipicas da cultura ocidental.
Enraizados nas praticas e nos sujeitos escolares, estes modos de fazer ndo podem ser
facilmente destituidos.

Gongalves (1987), nos alerta que mesmo os discursos que valorizam a cultura
negra, muitas vezes a legitimam através do saber cientifico, o que também se constitui
como um mecanismo de ocultacdo da discriminacdo nos sistemas de ensino. Nestes
discursos, a discriminacdo se revela ndo pela negacdo das especificidades culturais dos
negros, mas pelo seu reconhecimento. Iniciativas como a semana da consciéncia negra,
feiras de cultura e apresentacGes de capoeira, contemplando o tema da questéo racial,
trazem para dentro da escola a cultura do povo negro, reconhecendo seu valor em sua
diferenca. Contudo, nestes intentos, "o tratamento dado a particularidade cultural negra é
sempre mediado pelo saber cientifico, entendido como expressdéo da
verdade"(GONCALVES, 1987, p.29).

A despeito das questdes simbdlicas expressas nas dancas na escola, tanto Vitéria
como Maria Clara demonstraram-se motivadas e felizes em participar. Tanto que
afirmaram nao saber escolher de qual dan¢a gostavam mais de participar, se ho congado
ou na escola. Esta firmacgdo me faz refletir sobre os sentidos presentes na danga enquanto
técnica corporal vivenciada pelas criangas nos dois espacos. Se as criangas ainda ndo
percebem totalmente a relagdo entre a danca e sua ancestralidade e negritude, quando
dangam no congado e também n&o tem consciéncia do apagamento de suas caracteristicas
epistémicas quando dangam na escola, que significados esta técnica corporal revela sobre
suas corporeidades?

Arrisco dizer que, por motivos diferentes, nos dois espagos, dancar significa fazer

parte, sentir-se igual. No congado, a sensacdo de pertencimento vem do
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compartilhamento da fé e da cosmologia africana - que remete a coletividade e a
necessidade da complementaridade no outro - e também do reconhecer-se em seus pares.

Na escola, dancar é sentir-se capaz como 0s outros alunos. E onde ndo s&o
consideradas com atraso no desenvolvimento ou incapazes de aprender. Podem ocupar as
filas da frente, sem medo de serem expostas. Conseguem acompanhar os colegas e a
professora sem dificuldade. Desse modo, na escola, dancar também é uma forma de
pertencer ao grupo.

Considero a partir destas reflexdes, que a danca €, para os sujeitos da pesquisa,
uma técnica corporal de pertencimento e auto estima. Dancar suaviza as tensdes da ordem
do seu pertencimento étnico-racial e das diferencas epistémicas entre 0os congados e a
escola. Pela danca as criancgas escapam do lugar de ndo existéncia a elas destinado. Dancar

¢ parte constitutiva do processo de ser crianga negra e congadeira.
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4.3 Cabelo e cor da pele: marcadores identitarios

Consideramos até aqui que a construcdo da identidade negra se materializa em sua
corporeidade, em um processo complexo de negacdo / afirmacgdo do corpo. A maneira
como as criangas sujeitos da pesquisa se veem e sdo vistas pelo outro sdo analisadas aqui
a partir dos sentidos atribuidos por elas ao préprio corpo. Tomo como referéncia os
estudos de Nilma Lino Gomes (2002, 2003, 2008) que demonstram como os diferentes
sentidos atribuidos aos cabelos e a cor da pele revelam na pessoa negra uma maneira
conflituosa de lidar com o corpo. Estes sinais diacriticos tém um papel diferenciado no
processo identitario de negros e brancos. Partilho da ideia, entdo, de que cabelo e cor da
pele sdo utilizados como critérios para apontar quem € negro e quem € branco e

desempenham importante papel na construcdo da identidade negra.

Durante a pesquisa, estas tensbes em relacdo ao seu pertencimento racial
emergiram nas criancas, mais fortemente, no momento de representacdo dos proprios
corpos. A atividade que denominei “oficina de construgdo de si mesmo”, realizada no
espaco da comunidade e na escola, ja descrita anteriormente em detalhes, possibilitou
perceber os conflitos em relacdo a autoimagem, principalmente no que diz respeito a cor
da pele e ao cabelo crespo. A recusa ou a utopia em relacdo a esses elementos pode ser
observada ndo somente nos desenhos em si, mas antes e durante sua realizag&o, nas falas

e atitudes das criancas.

Ao dar inicio a atividade na comunidade, a grande variedade de material deixou

as criangas euforicas. Em volta da mesa, perguntavam:

- Isso é pra fazer cabelo?

Pergunta Vitoria, apontando para os espirais de caderno.

- E isso é pra fazer lacinho?

Uma crianga pega uma cartolina marrom e entrega para Vitoria:
- Olha, Vitoria, faz com essa.

Vitoria ndo responde, passa direto, vai até a mesa, pega uma cartolina branca e comeca a

fazer seu desenho.
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Figura 20: Vitéria desenhando

Em outro momento, Vitdria pergunta:

- Tem lapis cor da pele?

E eu respondo: - Tem lapis de varias cores de pele. Vocé quer lapis cor de que pele?
E ela: - Rosa pele. Vou fazer meu cabelo de tinta rosa também. Tem tinta rosa?

Uma das criancgas observa: - Mas seu cabelo ndo é rosa !

Vitoria ignora e continua procurando a tinta rosa.

Durante a atividade, revelou-se também como as nog¢des do que € belo ou feio sdo
percebidas pelas criancas. Foram recorrentes exclamagdes como: “Eu estou muito feia!
Meu olho nariz ficou horrivel! Usavam a borracha para apagar o desenho ou amassavam
a folha para recomecar em uma nova, inimeras vezes, sob a alegacdo que estava ficando

feio.

Maria Clara chega a explicar: - Vou fazer meu cabelo diferente, porque ele é muito
feio. E Vitoria, que ndo desenhou o proprio Nariz, ao ser questionada responde: -

N&o fiz, porgque néo gosto do meu nariz.

As falas das criancas revelam uma negacdo em relacdo a determinadas
caracteristicas fisicas e o desejo de adequa-las a um determinado padrdo de beleza.

Sabemos, entretanto, que esses padrbes sdo construidos socialmente, em um tempo
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historico e contexto cultural determinados. Segundo Gomes (2003), o padrdo hegeménico
de beleza a que estamos submetidos estd baseado em padrdes etnocéntricos, que
valorizam o equilibrio de formas, a proporcionalidade e pretendem-se universais. Assim,
baseado nesse conceito de beleza, os corpos passam por um “processo muitas vezes rigido
de classificacdo e hierarquizacéo e a aparéncia fisica passa a carregar significados ligados

a atributos negativos ou positivos” (p. 81).

No contexto de uma sociedade racista como a brasileira, a partir desse processo
de hierarquizacéo e classificagdo dos corpos, séo estabelecidos padrdes de superioridade
/ inferioridade, beleza / feiura. O cabelo crespo e a pele negra, significados pela cultura,

sdo argumentos usados para retirar o negro do lugar da beleza (GOMES, 2003).

Gomes (2002) reforca que desde a escraviddo, o cabelo e a pele tém sido

indicadores do lugar do sujeito na sociedade brasileira.

Durante séculos de escravidao, a perversidade do regime escravista
materializou-se na forma como 0 corpo negro era visto e tratado. A
diferenca impressa nesse mesmo corpo pela cor da pele e pelos demais
sinais diacriticos serviu como mais um argumento para justificar a
colonizagéo e encobrir intencionalidades econdmicas e politicas. Foi a
comparagdo dos sinais do corpo negro (como o nariz, a boca, a cor da
pele e o tipo de cabelo) com os do branco europeu e colonizador que,
naquele contexto, serviu de argumento para a formulagdo de um padrédo
de beleza e de fealdade que nos persegue até os dias atuais (GOMES,
2002, p. 42)

Ao atribuir significados sociais as caracteristicas fisicas, o racismo
legitima um padréo de beleza que prima pela pele branca, cabelos lisos e tragos
finos, o que afeta a vida de criancas negras social e subjetivamente. Expressdes
como ‘“‘cabelo ruim”, “nariz de batata”, “cor de piche”, entre tantas outras
proferidas com naturalidade em nossa sociedade, sdo exemplos do racismo a que
estdo sujeitas diariamente.

O cabelo do negro, visto como “ruim”, ¢ expressdao do racismo e da
desigualdade racial que recai sobre esse sujeito. Ver o cabelo do negro
como “ruim” e do branco como “bom” expressa um conflito. Por isso,
mudar o cabelo pode significar a tentativa do negro de sair do lugar da
inferioridade ou a introjecdo deste. Pode ainda representar um

sentimento de autonomia, expresso nas formas ousadas e criativas de
usar o cabelo (GOMES, 2008, p. 03)
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Quando Vitoria e Maria Clara manifestam verbalmente o desejo de terem
o0 cabelo liso, colorem a prépria pele de cor de rosa ou ocultam o préprio nariz,
estdo revelando um imaginario que tem como referéncia o ideal de beleza europeu
e branco. Estdo expondo dilemas referentes ao seu pertencimento racial. Essa

realidade materializou-se também nos desenhos feitos por ambas.

Figura 22: Autorretrato de Maria Clara feito no Congado
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Vitoria representou-se com olhos verdes; os cabelos lisos e pintados com tinta cor
de rosa, amarrados em um rabo de cavalo, enfeitados por um lacgo feito de I&. O vestido
de tecido florido cobria os bragos e uma meia calga pintada de verde cobria as pernas. Os
pés calcados pintados de azul. As maos e o rosto, Unicas por¢cdes de pele que
permaneceram descobertas, foram coloridas de cor de rosa. O rosa pele, segundo ela. Sob
a alegacdo de que ndo gostava do proprio nariz, este ndo foi representado. A boca

expressava um sorriso, representado por fino trago feito com caneta hidrocor vermelha.

Em seu desenho, Maria Clara também representou-se com cabelos lisos,
levemente cacheados nas pontas, jogados de lado e enfeitados com uma flor. A pele dos
bracos também foi pintada de rosa e o restante do corpo permaneceu sem cor. A blusa
branca e saia também branca, enfeitada com fitilhos azuis, representavam a farda usada

no Congado, Unica referéncia a sua identidade negra aparente no desenho.

Essa sub-representacdo de seu pertencimento racial reforca a ideia de que as
criancas, de fato, percebem as marcas mais visiveis da diferenca racial como simbolo de
inferioridade, internalizando involuntariamente o ideal de branquitude. Jurandir Freire

Costa (1984) considera esta realidade como a face mais cruel do racismo.
O racismo esconde assim seu verdadeiro rosto. Pela repressdo ou
persuasdo, leva o sujeito negro a desejar, invejar e projetar um futuro
identificatorio antagdnico em relacéo a realidade de seu corpo e de sua
histdria étnica e pessoal. Todo ideal identificatério do negro converte-
se, desta maneira, num ideal de retorno ao passado, onde ele poderia ter

sido branco, ou na projecao de um futuro, onde seu corpo e identidade
negros deverdo desaparecer (COSTA, 1984, p. 05).

Gomes (2008), no entanto, contemporiza esta visdo fatalista do destino para o
negro. Para ela, “as imagens sobre o negro podem ser distorcidas, mas também
ressignificadas; os esteredtipos podem ser mantidos ou destruidos, dependendo do lugar
onde se desenvolve esta pedagogia da cor e do corpo” (p. 23). Os sentidos atribuidos a
estes elementos pelo sujeito podem ser usados tanto para camuflar o pertencimento étnico
/ racial, como também representar um processo resisténcia, de reconhecimento das raizes

africanas e dendncia contra o racismo.

Confesso aqui, que inicialmente minhas expectativas iam de encontro a essa

possibilidade. Ao realizar a oficina de desenhos para as criangas na comunidade
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congadeira que de que fazem parte e depois repeti-la na escola, esperava que a vivéncia
nestes dois ambientes trouxesse representacdes também diferentes de sua corporeidade.
Contudo, ndo foi o que se revelou. O segundo desenho feito pelas criancas foi
praticamente igual ao primeiro, no que diz respeito a representacao das caracteristicas
fenotipicas.

Figura 23 Figura 24

FIGURAS 23 e 24 - Autorretratos de Vitdria feito no Congado e na escola

|

Figura 25

Figura 26

FIGURAS 25 e 26- Autorretratos de Maria Clara feito no Congado e na escola
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A perspectiva inicial era de que a mudanca de ambiente pudesse provocar
representacdes diferentes, em funcéo das vivéncias corporais diferentes nos dois espacos.
Esperava, ainda que secretamente, que a valorizagdo da negritude, do corpo negro
enquanto ligagdo com a memdria dos antepassados, a afirmacéo dos valores culturais
afro-brasileiros presentes nos Congados, seriam expressos de alguma forma nos desenhos
feitos neste espaco. Entretanto, a forca da presenca negra dos Congados ndo se mostrou
forte o bastante para que as criancas vivenciassem de forma positiva seu pertencimento

racial.

Esta constatacdo reforca as observacdes feitas por (Oliveira, 2011) que afirma ndo
ter percebido, junto ao grupo criangas congadeiras que acompanhou, nenhuma forma de

positivacdo do pertencimento racial.

Pode-se dizer que a matriz afro-brasileira presente no congado néo s6
nas praticas, mas na sua dimensao simbdlica, entra em conflito com a
visdo do que significa ser negro e congadeiro. Trata-se de um processo
complexo e tenso, sobretudo quando os sujeitos circulam em outros
espagos fora das guardas (OLIVEIRA, 2011, p. 107)

Parece que tal referéncia [a cultura negra] é construida no contexto dos
cantos, das relac@es, vivéncias, sentidos, e dos valores e principios do
congado. De forma embutida e nas entrelinhas, sdo construidas
referéncias a uma positivacdo do ser negro. Contudo, os relatos das
criancas, sobretudo quando falam da sua circulacdo no espaco
educativo formal, nos levam a pensar que sO essa vivéncia do
simbolismo, dos rituais e da tradicdo ndo é suficiente (OLIVEIRA,
2011, p. 111, grifo meu).

No caso de Vitéria e Maria Clara, os desenhos confirmam essa suposicdo. As
representacdes do corpo desenhado, expressariam um apagamento da cultura negra e o
lugar de invisibilidade e inferioridade destinado aos corpos negros em espacos fora das
guardas de congado e em especial na escola. Isto nos leva a pensar sobre como 0s
processos identitarios vividos pelas criancas negras do congado se constroem de forma
tensa e ambigua. Sua corporeidade, permeada por relagdes sociais, culturais e histéricas,

carrega significados afirmativos e negativos do ser negro. Neste sentido, o trato com o
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cabelo e a cor da pele se apresentaram como expressdo do complexo e tenso processo de

construcdo da identidade negra.
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CONSIDERACOES FINAIS

Motivada por um antigo encantamento em relagdo aos congados, somado &s
minhas experiéncias pessoais e profissionais com a danca e a docéncia, iniciei esta
pesquisa a fim de interpretar e compreender a corporeidade de criancas negras
congadeiras. Considerando o congado e a escola, como dois espacos de sociabilidade
importantes para estas criancas, a articulacdo entre suas vivéncias corporais nestes dois
campos foi o caminho escolhido.

Neste percurso, aprendi que fazer pesquisa envolve muito mais que técnicas,
métodos e procedimentos. Ha que haver sensibilidade e flexibilidade para ver certezas e
desejos serem descontruidos. Ao iniciar esta pesquisa, minha expectativa inicial era de
que eu conseguiria identificar distintamente na corporeidade das criancas, as influéncias
de suas vivéncias no congado e na escola. Como se os valores da cultura afro-brasileira
pudessem ser percebidos em seus gestos, posturas e movimentos, a ponto de se
contraporem aos valores ocidentais presentes nas praticas escolares, de forma clara,
aparente e separada.

Contudo, minhas expectativas ndo se confirmaram. Interpretar a corporeidade de
criancas negras do Congado exigiu perceber as peculiaridades dos saberes incorporados
por elas a partir de experiéncias especificas, desfazendo minha pretensdo inicial de
encontrar generalizacGes acerca de seus atributos fisicos e praticas culturais.

Se por um lado, ao representarem a materialidade dos proprios corpos fisicos, as
criangas demonstraram os efeitos da negacdo ao corpo negro que lhes € imputada pelo
racismo, por outro, ao interagirem com o mundo por meio destes corpos, encontram
formas de escapar desta imposicdo, como no caso da dancas e cantos. Dai, a
impossibilidade de delimitar a corporeidade da crianca negra congadeira por uma Unica
I6gica, uma vez que seu corpo é atravessado pelas diversas ldgicas simbdlicas,
caracteristicas dos espacos por onde transita.

Nesta perspectiva, expresso concordancia com o conceito de “corpo-
encruzilhada” cunhado por Ramos (2011), para compreender a corporeidade das criangas
da pesquisa. Enquanto uma metafora, constituida a partir dos entrecruzamentos que
atingem os corpos congadeiros, o corpo — encruzilhada € o resultado das experiéncias
vividas pelos sujeitos e que foram marcadas em sua corporeidade, constituindo um
complexo sistema de simbolos e significados que distinguem de modo particular a

identidade de cada sujeito congadeiro. Assim como o simbolo da encruzilhada, o corpo é
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0 ponto onde convergem sentidos distintos, ao mesmo tempo que aponta para diversas
direcdes.

O conceito nos permite ampliar a percepcdo da corporeidade das criangas
congadeiras atribuindo a ela as dimensdes epistémicas, culturais e historicas que emergem
de cada espaco de sociabilidade que vivenciam. Ao tomar a escola e 0 Congado como 0s
espacgos importantes onde as criancgas, sujeitos da pesquisa, expressam sua corporeidade,
a pesquisa revelou que essas dimensdes ndo se ddo separadamente. Elas se d&o
simultaneamente e convergem dando origem a um saber corporal pessoal e intransferivel,
uma corporeidade capaz de se adaptar e perceber as dinamicas e as possibilidades para
transitar nos dois ambientes.

Observar Vitoria e Maria Clara durante aproximadamente um ano, me permitiu
perceber a forma como se veem e sdo vistas ha comunidade congadeira e na escola. Como
expressam sua corporeidade nestes dois ambientes e como estes, por sua vez, marcam
seus corpos. Compreendi que em movimento, quando dangam e cantam, conectam-se
com o coletivo, experimentam a sensagéo de pertencimento; sentem-se notadas e capazes
de aprender. Constatei que suas visdes sobre o préprio corpo séo fortemente afetadas pelo
racismo, que inferioriza os corpos negros no Brasil. Dei-me conta de que a vivéncia
corporal positiva, experimentada por meio da danga e nos rituais do congado, no elide
as representacdes negativas que as criangas tém de seu corpo fisico. E neste contexto que
se constroi a corporeidade das criangas que acompanhei: atravessada por experiéncias de
aceitacdo e rejeicdo por serem negras e congadeiras, expressa em sentimentos de prazer
e sofrimento, tenséo e alegria.

Pesquisar a corporeidade de criangas do congado, articulada com suas vivéncias
escolares, suscitou também reflexdes acerca do papel da escola neste processo.
Considerando a educacao como processo de humanizacdo e a escola como espacgo onde
ndo se transmite apenas conteldos escolares, mas também crencas, valores e habitos, o
trato com a diferenga se configura como préatica imprescindivel.

De encontro a esse pensamento, Gomes (2005), afirma que o curriculo escolar e
as relagdes interpessoais na escola devem valorizar a diversidade, a fim de evitar que se
crie uma visdo estereotipada e preconceituosa do diferente. "Isto implica na
desnaturalizacdo de concepcdes eurocéntricas que por décadas se fizeram presentes no
curriculo escolar, de que algumas culturas ou povos sao inferiores ou menos inteligentes”

(p.02). Entretanto, a autora alerta que ndo basta simplesmente expor a diversidade e
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celebrar a diferenca para que ocorra uma efetiva problematizacdo dos conflitos que
envolvem as relagdes étnico raciais.

Isto se exemplifica pela atengdo dada na escola as dimensées simbolicas do corpo
das criancas negras, que quando existe, ndo recebe o devido trato pedagdgico ou
cientifico. Na analise de Gomes (2003), o discurso pedagdgico enunciado sobre o negro,
mesmo sem referir-se explicitamente ao seu corpo, aborda e expressa impressoes sobre
este. Esta forma de ver o corpo negro e emitir opinides a seu respeito, afeta as relagoes
estabelecidas entre as criangas negras e 0s sujeitos da escola, a forma como sao avaliadas,
as expectativas em torno de seu desempenho escolar e a maneira como as diferencas séo
tratadas.

Atualmente, por meio de politicas publicas conquistadas pelos movimentos
negros, como a lei 10.639/03, e de iniciativas particulares de professores engajados na
causa antirracista, os curriculos oficiais tém incorporado, ainda que timidamente, leituras
criticas sobre a situagdo dos negros.

Desta forma, encontro um alento nas palavras de Gomes (2012), quando nos diz
que a escola pode ser ndo s6 o lugar de produzirmos e reproduzirmos representacdes
negativas sobre o corpo negro, mas também de aprender a supera-las. Para isso, elas
precisam ser tematizadas nos curriculos e nas praticas pedagogicas. E preciso reconhecer
as formas e os motivos, pelos quais a cultura negra e afro-brasileira sdo tratadas de forma

marginalizada, folclorizada e discriminada nos espacos escolares.

A educacdo pode desenvolver uma pedagogia corporal que destaque a
riqueza da cultura negra inscrita no corpo, nas técnicas corporais, nos
estilos de penteados e nas vestimentas, as quais também sdo
transmitidas oralmente. Sdo aprendizados da infancia e da adolescéncia.
O corpo negro pode ser tomado como simbolo de beleza, e ndo de
inferioridade. Ele pode ser visto como o corpo guerreiro, belo, atuante
presente na histéria do negro da diaspora, e ndo como o corpo do
escravo, servil, doente e acorrentado como lamentavelmente nos é
apresentado em muitos manuais didaticos do ensino fundamental
(GOMES, 2003, p. 81)

Assim, sugiro para futuros estudos, a abordagem da corporeidade de criangas
negras a partir de sua positividade e as possibilidades de constru¢do de estratégias
pedagogicas que considerem a importancia do corpo na construcdo da sua identidade

E com essa esperanca que termino esta pesquisa. De que n&o s6 as criancas do

Congado, mas todas as criangas negras possam transitar pelos espacos proprios de sua
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infancia sentindo-se confiantes, capazes, valorizadas e reconhecidas. Que Vitoria e Maria
Clara possam sorrir de prazer, ndo sé quando dangarem, mas também quando se olharem
no espelho. Que as criangas congadeiras encontrem escolas em que sua corporeidade seja

simbolo de beleza, poténcia e afirmacao de seu pertencimento racial.
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