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A DONA DO MATO E OUTRAS HISTORIAS QUILOMBOSERTANEJAS!

Carlene Vieira Dourado*
Mauren Pavéo Przybylski**

RESUMO: A comunidade de Volta Grande, pertencente ao municipio de Barro Alto (sertdo baiano) € um espaco rico
em narrativas orais que denotam os modos de vida e legitimam a identidade de uma comunidade, originalmente
quilombola. Assim, e considerando as manifestagdes culturais e os costumes relacionados as praticas religiosas e
artisticas e aos modos de vida expressos e transmitidos pela oralidade, este artigo pretende — a partir de uma breve
sele¢do de historias narradas por um morador — Seu Dequinha — analisar as crencas, costumes, habitos e as relagdes
que permeiam tais histdrias. Além de dialogar com autores como Costa (2015) e Alcoforado (2005, 2008) entre outros,
na tentativa de dar conta de aspectos importantes das poéticas orais, pretende-se ampliar a pesquisa, pensando na
comunidade com base em uma sociologia das auséncias (SANTOS, 2002) e do que se compreende como uma
perspectiva decolonial (MIGNOLO, 2008). Intentamos, portanto, apresentar causos, mitos e lendas que compdem o
imaginario quilombola e constituem o patriménio imaterial da comunidade, na medida em que sdo elementos
legitimadores do que entendemos como uma identidade quilombosertaneja, originaria de um sertdo que é negro rural.
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ABSTRACT: The community of Volta Grande, belonging to the municipality of Barro Alto (Bahia hinterland) is a
rich space in oral narratives that show the way of life and legitimize the identity of a community, originally quilombola.
Thus, considering the cultural manifestations and customs related to the religious and artistic practices and expressed
lifestyles and transmitted by oral tradition, this article aims - from a brief selection of stories told by a resident — Sr.
Dequinha — analyze beliefs, customs, habits and relationships that pervade such stories. In addition to dialogue with
authors such as Costa (2015), and Alcoforado (2005, 2008) among others, in an attempt to account for important
aspects of oral poetry, intended to widen the search, thinking of the community based on a sociology of absences
(SANTOS, 2002) and what it is understood as a colonialist perspective (MIGNOLO, 2008). We would present stories,
myths and legends that make up the quilombola imaginary and constitute the intangible heritage of the community, to
the extent that they are legitimizing elements of what we understand as a quilombosertaneja identity, originating from
a hinterland that is rural black.
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1 Primeiros passos: conhecendo Volta Grande.

Antes de adentrarmos na analise propriamente dita é necessario situar brevemente o locus de
pesquisa. Localizada no centro-norte baiano, especificamente na microrregido de Irecé, no chamado
Territorio de Irecé, sertdo baiano, a comunidade de Volta Grande, municipio de Barro Alto, dista da
sede de, aproximadamente, cinco quildmetros e cerca de 564 quildmetros de Salvador, capital
baiana. A populagdo geral do municipio, conforme dados do IBGE, esta estimada em,
aproximadamente, quatorze mil habitantes, sendo a comunidade composta de algumas dezenas de
familias, em torno de 54.

Volta Grande ndo € a Unica comunidade quilombola do municipio de Barro Alto, existem, na
verdade, outras cinco comunidades que foram reconhecidas, embora nenhuma delas tenha
conseguido ainda a titulacdo e demarcacdo de suas terras. S&o elas: Barreirinho, Cafelandia,
Malvinas, Rua do Jua, Volta Grande, Barreirinho, Cafelandia e Segredo sdo comunidades rurais.
Rua do Jua trata-se de uma rua, 6bvio, que se localiza na sede do municipio. Malvinas é também
uma rua (chamada de bairro) pelos moradores e localiza-se no Distrito de Lagoa Funda, um dos
povoados mais desenvolvidos economicamente do municipio.

Nenhuma delas recebeu, até o presente momento, a titulagdo das terras pela FCP, direito
garantido pelo artigo 68 do ADCT. Isso se deve a fatores de natureza diversa, inclusive por questdes
burocréaticas nos varios segmentos sociais. Volta Grande recebeu a certiddo de autodefinicdo da
FCP em 2010, ap6s a declaracdo de autodefinicdo da comunidade, formalmente expressa na ata de
reunido da AMVG (Associacdo de Moradores de Volta Grande), datada de 28 de outubro de 2008.

A comunidade recebeu esse nome, conforme narrativa de seu Dequinha, e de outros
moradores mais antigos, por conta da longa volta que tinham que dar para chegar a VVolta Grande,
tendo em vista que, na época, ndo havia estrada e era de dificil acesso para os primeiros moradores
que ali chegaram.

Dentre essas familias, algumas se destacam por serem atuantes em associa¢des, como na
comunitaria, na representacdo sindical do municipio, tanto do sindicato dos trabalhadores e
trabalhadoras rurais como também no sindicato dos servidores publicos municipais, além de
atuagcdes em ONGs. Um dos jovens da comunidade, o jornalista Uilson Viana realizou sua pesquisa
sobre a memoria e identidade dos voltagrandenses que resultou em seu trabalho de conclusao de

curso. Assim como Uilson, outros moradores da comunidade, como Jailso Francisco, Luis Viana,
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Jackson Oliveira Euvaldo Francisco, dentre outros que trabalham e estudam em outras cidades
demonstram o cuidado de estarem sempre presentes na comunidade e buscarem melhores
condicdes de vida por meio de projetos ligados a ONGs, associacdes e entidades federais.

Conforme relatério produzido pelos proprios moradores pesquisados, por iniciativa da
AMVG, Volta Grande ja existe hd mais de cem anos, sendo que as primeiras familias vieram de
Santa Cruz, comunidade do mesmo municipio, e, conforme depoimento de Seu Dequinha, essas
familias foram atraidas pela boa qualidade da terra.

A escolha da comunidade para a pesquisa deve-se ao fato de o grupo rural apresentar-se de
forma ativa nos eventos culturais do municipio e de outras localidades. Promovem varios eventos,
tais como: campeonatos de futebol entre as comunidades quilombolas, os festejos do padroeiro da
comunidade S&o Jodo Batista, que coincidem com os festejos juninos dentre outras manifestacdes
que serdo detalhadas no decorrer deste trabalho e que me chamaram a atencéo, pelo fato de Volta
Grande distinguir-se das comunidades em seu entorno.

Um aspecto negativo ndo somente na comunidade, mas em toda a regido, ¢ a falta de chuvas
que compromete a qualidade da terra, ja que a agricultura depende dessa, 0 que leva muitos
moradores a procurarem melhores condi¢des de vida em outras cidades. Isso se torna um aspecto
negativo, tanto do ponto de vista do crescimento da comunidade, quanto em relacdo a questdo da
preservacdo da cultura ancestral, uma vez que esses sujeitos, em contato com outras culturas,
tendem a deixar de lado, mesmo que involuntariamente, suas crengas, habitos e costumes.

A memoria da historia oral, transmitida entre as geracGes é, portanto, uma forma de se
corresponder com seu passado. Os tracos da ancestralidade comum estdo presentes nos modos de
vida da comunidade, nas narrativas desses quilombolas, por meio dos causos, das lendas e dos
mitos que configuram a identidade coletiva e/ou cultural dos remanescentes e que serdo analisados
no decorrer deste artigo.

No entanto, ao tratarmos de comunidades quilombolas precisamos levar em conta de que
modo as identidades desses sujeitos sdo formadas. N&o €, a nosso ver, possivel repensar essas
identidades de forma estruturalista; precisamos nos aportar no pensamento decolonial (MIGNOLO,
2008), em novas epistemologias que deem conta de afirmar politica, social, cultural e
historicamente povos silenciados pela modernidade colonial, dentre eles os povos originarios

latino-americanos e os sequestrados da Africa para a América (SANTOS, 2010a apud GERVASIO;
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SILVA, 2014), nesse caso 0s escravos, que, depois da libertacdo deram origem as comunidades
quilombolas.
Pensar no surgimento dessas comunidades nos remete a questdes de identidade, sem perder

de vista o ponto de vista da descolonizac&o. E o que veremos na sequéncia.
2 Breves relatos sobre questdes de identidade e descolonizagdo

Assim, nossa opcao de andlise, ao levar em conta a identidade, quer ndo s6 ampliar aquela
de Hall (2002) que a considera como algo em constante constru¢do, mas que pensa na “identidade

em politica, crucial para a op¢ao descolonial” (MIGNOLO, 2008).

As identidades construidas pelos discursos europeus modernos eram raciais (isto €, a
matriz racial colonial) e patriarcais. Fausto Reinaga (0 aymara intelectual e ativista)
afirmou claramente nos anos 60: “Danem-se, eu ndo sou um indio, sou um aymara. Mas
vocé me fez um indio e como indio lutarei pela libertagdo”. A identidade em politica, em
suma, € a Unica maneira de pensar descolonialmente (0o que significa pensar
politicamente em termos e projetos de descolonizacdo). Todas as outras formas de
pensar (ou seja, que interferem com a organizagdo do conhecimento e da
compreensdo) e de agir politicamente, ou seja, formas que ndo sdo descoloniais,
significam permanecer na razdo imperial; ou seja, dentro da politica imperial de
identidades. (MIGNOLO, 2008, p. 289, grifos nosso)

Ao se pensar nas narrativas da regido de Barro Alto é preciso que contextualizemo-nas
dentro de uma perspectiva descolonial, visto que a luta dos proprios narradores é politica; suas
histérias giram em torno de suas ancestralidades, da posse de terra, ou seja, de tematicas que
tensionam a colonizacdo sofrida. Essa tensdo, a partir de acbes politicas organizadas por
identidades que foram alocadas em determinados espagos (por exemplo, ndo haviam remanescentes
antes da formacdo dos quilombos, do processo de escravidao) é propria de comunidades que
querem se libertar do processo de construcdo racial e identitario advindo de uma perspectiva
imperialista. O que os narradores querem, a partir de seus relatos, é criar sua verdade historica, €
mostrar como realmente os fatos ocorreram sob o prisma de quem viveu as mazelas da dominagao
hegeménica.

Essa reflexdo leva-nos a outra, intimamente relacionada ao carater identitario, que € a da
recuperacdo da relacdo do quilombo brasileiro com o africano e sua importancia como forma de
resistir a escraviddo (MUNANGA, 2001). Na verdade, essa resisténcia a escravidao foi o que 0s

levou a busca e/ou legitimacao dessa identidade quilombola. Nascimento e Silva (2012) acreditam
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que mais que um refugio para negros, os quilombos serviram para unir homens e mulheres que,
inconformados com a ideia de viver sob um regime escravocrata, desenvolviam lagos de

solidariedade e fraternidade na reconquista de sua dignidade.

Assim, a énfase na definicdo deve, entdo, ser posta sobre o bindmio resisténcia e
autonomia, e ndo sobre o ato da fuga. A formacéo de quilombos nao foi esporadica nem
pontual em nosso pais. Onde houve trabalho escravo, houve também a rebeldia a ele,
muitas vezes sob a forma de quilombos. Esses foram de vérios tipos, pequenos, grandes,
préximos as cidades ou bem distantes delas, variavam também na forma de organizacéo e
em sua origem. Contudo, mesmo sendo o quilombo o lugar da liberdade e da
reconquista da dignidade, mesmo tendo rela¢des com o que veio a ser o quilombo na
Africa, ndo se pode deixar de dizer que o quilombo n&o ¢é a Africa, e seus membros
ndo serdo africanos, e sim um novo tipo de brasileiros. (NASCIMENTO; SILVA,
2012, p. 5, grifos nossos)

Ou seja, com base nas autoras, a formacao dos quilombos foi, antes de tudo, um ato politico,
pleno de rebeldia. As lutas por libertagdo, que os assemelham aos quilombos africanos, séo parte
do que entendemos como um pensamento descolonial, que aposta em outras epistemologias, em
outras formas de se voltar o olhar para determinadas comunidades, como é o caso da de Barro Alto.

E, se retomarmos a regido a ser aqui estudada, a identidade dos voltagrandenses é construida
num ambiente do sertdo rural, o que o torna ainda mais singular. As manifestacdes populares desses
quilombolas, sobretudo as histdrias que analisaremos aqui sdo impregnadas de elementos
locais/rurais, especificamente, do interior do sertdo baiano, de modo que as figuras lendarias como
a Dona do mato apresentam habitos, crencas e costumes sertanejos, dai a criacdo do neologismo
quilombosertanejo. 2

Dada essa breve discussdo acerca de identidade e questdes de descolonizacdo, partimos a

apresentacéo de Seu Dequinha e da histdria da lenda viva.®

3 Seu Dequinha e a histdria da lenda viva

2 A lenda da Dona do mato sera relatada mais adiante, a seguir sera apresentada a histdria da lenda viva, narrada por
um dos moradores da comunidade, Seu Dequinha. Na verdade, todas as histdrias descritas aqui, foram contadas por
esse narrador, grande colaborador e de memdria extraordinaria.

3 Estamos cientes que os conceitos identidade e descolonizagdo merecem uma maior explanagio, mas, considerando
que o intuito de nosso artigo é a analise das histdrias quilombosertanejas , utilizamos-lhes naquilo que julgamos
necessario para melhor compreensédo do processo de (des)colonizagéo e formacao de identidade dos sujeitos da regido.
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Seu Dequinha, atualmente tem 64 anos, terminou o ensino basico ha pouco tempo e é
legitimado na comunidade como contador de histdrias e grande sabio da cultura popular.

Ele conta...

Tem a historia de uma mulher, que aconteceu aqui na nossa regido, a filha que bateu na
mée, ai a mde excomungou ela com palavras fea né? palavras que com certeza pertence
ao sujo né?.. Ai passou um tempo, essa menina caiu na cama, adoeceu, numa setuacao
triste e comecou criar pelo assim no corpo, ficou com o corpo todo peludo e crescer as
unhas. Tinha pessoas que ia la ai via ela e ficava com medo, 6tros ia pa visitar e na tinha
corage de entrar no quarto e muitos falava também que ela ndo ia morrer. Ela mermo
falava que ela ndo ia morrer, ela ia desaparecer, com um tempo ela ia desaparecer, mas
passado um tempo apareceu uma pessoa, um grupo de crente e foi 14 cuidar dela,
conseguiu cuidar dela assim, cortando as unhas e dando banho nela e ajeitano e vestino
ropa nela pa ficar com o corpo todo coberto com a rbpa e ela ficava mais era dethada, e
comecaro cubrir ela com um pano, um lencol branco. A gente quando ia I visitar ela nd
via mais o resto do corpo, s via 0 rosto, o resto do corpo mais a gente nao via né?

E ela ficou muito tempo incima dessa cama, parece que foi dezessete anos, se ndo me
engano parece que foi dezessete anos, ai ela vei morrer no ano passado. Ai quando ela
morreu levaro pa sepultar em Queimada do Rufino.

Essa mulher também, ela tinha assim um negogo assim com ela né, na sei se era...era um
puder que ela tinha com ela que a pessoa que ela via com muito tempo que ela era s&, anté
a vez quando ela era bem mais nova e chegava na casa dela quando pisava no terréro da
casa dela, ela cunhicia, tinha vez que cunhicia até as pisada, quando a pessoa ia
conversano, ela cuchecia pela voz, ela conhecia pelas palavra que a pessoa chegava falano,
ja sabia que tinha gente cunhecida dela ali, a pessoa que ela cunheceu antes né? E o
pessoal ficava abismado com aquilo ali que acunticia com ela né?

Ela recunhicia as pessoa, s6 no chegar do terrero, ja tava sabeno, “fulano vem ai”,
inclusive, meu irmdo passou na casa dessa pessoa e ela reconheceu ele né? Ele passou no
terrero aboiano e ela conheceu por que o meu irméo ia tocano um gado e ela cunheceu
ele pelo aboio né? E ai ela falou pra ele que ele passou 14 e ele falou “eu passei mesmo”.
Foi uma pessoa que sofreu muito, mas foi assim né a sina dela inté no dia que Deus levou
(Seu Dequinha, 2014, 62 anos).

Essa historia relatada acima, em sua perspectiva, € real. Varias pessoas conheciam a senhora
mencionada, comentavam sobre ela e chamavam-na de “lenda viva”, “a mulher que ndo ia morrer”,
uns diziam que ela viraria cobra, que tinha uma pele diferente, escamada e bem oleosa. O que
sempre intrigou as pessoas € o motivo pelo qual ela adoeceu e ndo se levantou mais da cama, além
do suposto poder ou mediunidade em reconhecer as pessoas pela pisada. Quando alguém a visitava,
assustava-se quando se aproximava de seu quarto e ela agradecia a visita dizendo o nome da pessoa,
antes mesmo de vé-la ou s em ouvir a voz de quem passava em frente a sua casa, conforme
exemplifica Seu Dequinha.

Algumas pessoas contam essa versdo de que o fato de ter batido em sua mée, essa a
excomungou e rogou-lhe a praga desejando sua prostracdo em cima da cama até a morte; outros,
porém contam que a praga, o castigo partiu do fato dela ter batido numa cachorra parida.
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Entre o verdadeiro e o verossimil, o real e o ficticio, a multiplicacdo dos detalhes, que
parecem verdadeiros, € que teremos a ficgio enraizada no real. E assim que o sobrenatural
intervém na realidade e que a justica humana e a justica divina se entrelagam. A criminosa
possui, sob a moral aparente do exemplo, a ndo ser seguido, toda uma memoria de lutas e
afrontamentos. “Discurso de prevencdo e adversdo, nascido da necessidade de
demarcar o normal e o anormal, o moral e o imoral, a lenda relata a transgresséo, o
interdito” (DION et al., 1999, p. 225-241). Os transgressores, pelo antimodelo que
encarnam, colaboram para o estabelecimento das normas e a coeréncia, ja que nessas
narrativas é sempre a partir do antimodelo que vai nascer o modelo. (PRZYBYLSKI,
2008, p. 89, grifos nosso)

Ou seja, 0 que o relato acima nos mostra, vai ao encontro de algo que €é préprio da lenda: o
fato de o antimodelo nascer do préprio modelo. A praga rogada pela mée é, de certa forma, um
modo de mostrar 0 que acontece aqueles que transgridem.

No livro Supersticdes no Brasil, Camara Cascudo faz uma breve analise sobre o ato de rogar

pragas, definindo da seguinte forma:

Diretas, adaptadas, sugeridas por associagdo mental. A expressdo rogar pragas evidencia
ser indispensavel a suplicativa da intervencdo divina para realizacdo do desejo maléfico.
[...] as verdadeiras pragas implicam a forma recorrente, “Deus permita, Deus seja servido,
Deus queira”, condicional incluindo a cumplicidade onipotente. Deus sera o responsavel
na punicdo do culpado. [...] a maldi¢do é indeterminada, cabendo a Deus a penalidade.
(CASCUDO, 2002, p. 477)

Conforme abordagem de Cascudo, a penalidade € escolhida por Deus e ndo pela pessoa que
deseja 0 mal a outra. O que contraria a visdo cristd da benevoléncia e amor divino aos seus filhos,
entretanto, € comum ouvirmos expressdes populares nos alertando a ndo fazer algo errado, pois
“Deus castiga”. De todo modo, acredita-se que o sofrimento enfrentado pela senhora da narrativa
é um castigo por ter transgredido uma regra social e religiosa ultrapassando a desobediéncia aos
pais, portanto uma ma conduta que deve ser punida e exemplificada para que ndo se repita. Embora
ndo se possa provar, esse suposto castigo parece ter sido consequéncia de um problema dela com
sua mae, sem a participacao divina.

Na verdade, conforme afirma o narrador, a mée amaldicoou a filha clamando ao deménio
que Seu Dequinha chama de “sujo”, conforme transcrigdo: “ai a mae excomungou ela com palavras
fea né? palavras que com certeza pertence ao sujo”. Quanto a penugem, as supostas escamas em
sua pele e ao dom mediunico ou poder de identificar as pessoas que se aproximavam da sua casa

sdo analises complexas, requer um estudo que foge ao escopo deste artigo.
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Por hora limitamo-nos a abordagem das histérias sobrenaturais que povoam o imaginario
de Volta Grande como a histéria do homem que virava moita* também narrada por Seu Dequinha

da seguinte forma:

Também n’outro povoado aqui que pertence Barro Alto, uma senhora ia pra roga e ia um
velhinho na frente dela né, e mais ou menos uns cem metros na frente dela, ai 0 homem
desapareceu, ai 0 homem virou uma moitinha e ficou assim do lado, ai a vea passou
encostado assim e ficou olhando pra moita ai falou assim: “own deixa de bestage quem é
gue ndo sabe que é tu que ta ai fulano, ai ele saiu ndo falou nada, a moita ndo respondeu
nada, moita ndo fala né (risos). E ela foi embora praroga dela buscar até melancia, quando
voltou a moita ja ndo tava mais. Ai ela passou de frente da casa dele, antes de chegar na
casa dela, primeiro passou na casa dele e ele tava sentado na porta e falou:

- “pra que foi que tu foi falar que era eu que tava 14? Precisava falar?.

Ai ela disse: - ¢ eu sabia que era tu mesmo que tava 14 mesmo, eu falei por isso’.
Ai ele disse: “N’era pra falar ndo”

Ela: “pois ¢ eu ja falei”

A\ depois passou uns tempo e ela foi contando essa histdria né e passando pro pessoal e ai
essa historia ficou conhecida aqui na regiéo, “do homem que virava moita.

E dizia também o pessoal que esse pessoal que tem esse negocio de virar, de transformar
assim em objeto né, é moita, é banco...outras coisa € pelo uma oragdo que disse que
encontraram uma orag¢do no livro de S&o Cipriano, a oracdo da defesa do corpo e ai eles
aprendiam essas oracdo né, essa leitura e ai pegava, decorava e era valido com essas oragao
assim né. Eles conseguia fazer essas presepada todinha através dessas oracdo e
encontraram livro que dize que era o livro de S&o Supriano. (Seu Dequinha, 2014, 62 anos)

Apesar da narrativa apresentar um carater comico, a partir do dialogo da senhora com o
homem que virava moita, conforme o narrador, trata-se de um caso veridico que o0 homem tinha o
poder de transformar-se em objeto, a veracidade também se confirma por tratar-se de um caso ou
causo, este segundo Edil Costa (2015, p. 85) “é narrado como fato verdadeiro e vivenciado pelo
narrador ou por pessoas proximas a ele. O contador do causo o faz com reconhecimento de causa
e de memoria”.

De fato, Seu Dequinha confirma veracidade a narrativa no momento em que a inicia,
contextualizando o local onde ocorreu a histdria ou ainda quando afirma que o homem aprendera
tal arte por intermédio da oracdo da defesa do corpo encontrada no livro de sdo Cipriano. Esse, na

crenca popular, é o feiticeiro que tendo pacto com o diabo possui ora¢des poderosas e simpatias

4 Grupo de arbustos ramosos.
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para os mais diversos fins. Neste caso, 0 homem tornara-se invisivel ou transformara-se em objeto
pelo fato de, talvez, estar apenas testando a eficcia da oragéo.

Outra observacdo pertinente é que o ato de transformacdo do homem em moita poderia se
configurar num ato de malandragem e asttcia se caso ele tivesse passando por um vexame ou
situacdo de perigo, porém ndo é o que ocorre. Tal situacdo ocorre em outra narrativa em que 0

mesmo homem transforma-se agora num banco (assento) para livrar-se de perseguicao policial.

Num povoado vizinho aqui de Barro Alto, um rapaz aprendeu uma oragéo diz que era pra
defesa do corpo e ai era muito presepeiro, brigava, furava gente, ai a policia sempre tava
no pé dele, querendo pegar e ndo conseguia pegar. la na casa dele pa pegar ele, ai chegava
14, perguntava a mulher, a mulher falou“saiu”, ai falou: “x6 ver se ele ta aqui dento de
casa, pode ser que ela ta dento de casa, pode corrigir a casa todinha”. Olhava em tudo que
era quarto, ai olhava debaixo da cama e nada. Tinha um banco na casa, ai ela falou: - “vé
se ele ta debaixo dessa banco ai”,

Falou: - “n3o, mas ele ndo ta debaixo das cama, vai ta debaixo de banco aqui na sala?.
Ai ela disse: - “pois é, o inico lugar que o senhor precisa olhar é debaixo desse banco”
Al eles: - “E ndo ta aqui ndo, entdo vamo embora”.

Quando a policia saia que virava as costa, logo ali na saida, na ponta do terreiro, depois
gue virava as costa, ele aparecia na porta e olhava e via a policia saindo da casa dele, ai
ele desvirava do banco e voltava ao normal da pessoa inda via a policia sumindo I4 na
curva da estrada. E assim foi a histéria que o pessoal falava desse homem que virava banco
14 no povoado vizinho que pertence a Barro Alto.

Esse homem que virava banco, um dia a policia foi pegar ele, na casa dele e ndo encontrou
ai a mulher por gentileza ainda falou: “senta ai um pouco”. Aium dos policial ainda sentou
no banco que ele tinha virado, ai o policial saiu, mas sentou no banco que era ele. (Seu
Dequinha, 2014, 62 anos)

Mais uma vez a crenca do povo de Volta Grande é expressa nas preces e oracfes do
catolicismo popular, como a da defesa do corpo, que infelizmente ndo foi encontrada no universo
maégico da comunidade, apenas mencao nesta narrativa de Seu Dequinha, porém o mundo magico-
religioso, povoado de rezas, crengas, simpatias e benzecdes compéem o conjunto das
manifestacdes populares do quilombo do sertdo. Uma historia que expressa o carater sobrenatural

do povo de Volta Grande é na seguinte versao da lenda da caipora:

A Caipora é como se fosse a esposa do Saci-Pereré né. Aqui, os cagador chama ela “Dona
do mato”. O pessoal quando ia cagar, a caipora comecava da de cima dos cachorro, atacava
0s cachorro. Naquela noite que os cagador tava sentindo que os cachorro tava apanhano
podia embora que ndo matava nada. Agora tinha os cagador mais experiente que ja levava
0 pedacim de fumo, chegava 14 botava em cima do toco e dizia: “esse aqui € da caipora”.
Nao. N’era da caipora ndo, eles falava que era da Dona do mato, por que se falasse a
caipora, naquela noite ali era noite de azar ndo falava o0 nome dela ndo, falava era dona do
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mato que era a dona das caca, ai eles falava assim: “vou levar esse pedacim de fumo aqui
que ¢ pa dona do mato”, ai chegava 1a ¢ deixava o pedacim de fumo em cima do toco num
ponto 14, “aqui dona do mato, isso aqui é pra vocé€, pra nos deixar em paz.” Ai naquela
noite eles cacava, matava tatu, ai cacava em paz, ela ndo atacava, mas se nao levasse o
pedacim de fumo, ela atacava os cachorro e eles ndo conseguia fazer nada durante aquela
noite. Disse que era uma neguinha com uma saia vermea, Com uma perna s6, € um pano,
um lenco vermei marrado da cabeca e usava um cachimbo também, as merma
caracteristica do Saci, s6 que era feminina né, por isso que a gente achava que ela era a
esposa de Saci. (Seu Dequinha, 2015, 62 anos)

Nessa narrativa a crenca popular € claramente evidenciada nas passagens em que o narrador
afirma que os cacadores mais experientes levavam um pedaco de fumo para a caipora expondo-o
em cima do toco. Além do pedaco de fumo que se configura como uma oferenda, um presente a
caipora em troca de uma boa caca, os cacadores também ndo podiam falar seu nome, deviam se
referir a ela como “Dona do mato” porque, conforme o narrador, se falasse “caipora”, teriam azar
durante a caca.

Mas, 0 que seria, entdo, a caipora?
3.1 A Dona do Mato / Caipora: consideracdes necessarias

“De caa-mato e pora-habitante/morador” conforme consta no Dicionario do Folclore
Brasileiro (1954), a Dona da mata ou caipora & um ser lendario bastante difundido entre as regides
do Brasil, sendo confirmada a sua feminilidade conforme descri¢cdo do narrador, por Camara
Cascudo. Também em Geografia dos mitos brasileiros (2002), o folclorista afirma que “a caipora
nordestina é mulher, monta o porco-do-mato e ressuscita os animais abatidos” (CASCUDO, 2002,
p. 116). E interessante notar que apesar das diferencas nas descri¢des do narrador e do folclorista,
a do primeiro traz uma descricdo mais rica quando descreve a feminilidade da caipora: “uma
neguinha com uma saia vermea, com uma perna s6, e um pano, um lenco vermei marrado da
cabega” que seria a versdo feminina do saci também na visdo de Cascudo “sua ascendéncia ¢
confusa. E o curupira e é o saci” (CASCUDO, 2002, p. 113).

Em estudos mais recentes sobre as narrativas orais e as manifestaces populares na Bahia,
Doralice Alcoforado (2008), ao analisar a caipora, afirma que esse ser mitico é descrito de varias

formas e nomenclaturas de acordo com a regido:
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A Caipora é um ser mitico que habita no mato, defensor da vida animal selvagem. Alias a
etimologia do termo ja define o lugar da sua morada: caa = mato; pora = habitante. Recebe
diferentes nomes a depender da regido em que aparece. Na area pesquisada, caipora é
sempre o termo usado para designa-lo, contrariamente ao que acontece no Norte do Brasil,
onde é conhecida por Curupira, um ser mitolégico que tem os pés voltados para tras, como
registra Camara Cascudo. (ALCOFORADO, 2008, p. 123-24)

Tanto Alcoforado quanto Camara Cascudo afirmam que a dona da caca protege 0s
cacadores e permite uma cacgada de sucesso desde que se ofereca fumo a ela, embora Cascudo
(2002) acresca a aguardente como bebida que agrada a caipora: “no nordeste e norte do Brasil o
caapora ou caipora, figura de indigena pequena e forte, coberta de pélos, de cabeleira agoitante,
dona da cacga doida por fumo e aguardente [...] Outrora bastava sustentar a caipora de fumo e
cachaca para ter caca abundante (CASCUDO, 2002, p. 116).

Embora a caipora seja atribuida a mitologia indigena, na narrativa analisada ela aparece
como uma “neguinha” vestida como o saci, esse, por sua vez se assemelha a Exu, vestindo-se
também de vermelho, o orixa responsével pela comunicagdo entre o mundo fisico e o invisivel que
também recebe a cachaca como agradecimento por protecdo ou pedido realizado. Além das
caracteristicas fisicas das duas entidades, a caipora (saci feminino, conforme Seu Dequinha) e Exu,
os dois tém personalidades fortes e parecidas, assim como Exu, a caipora, guardid da floresta, tem
seu humor variado, que “depende do tratamento que lhe dispensam: alegre e até mesmo gaiata,
quando satisfeitos os seus caprichos e desejos; raivosa, se maltratada com xingamentos, porém
jamais perde o ar de superioridade” (ALCOFORADO, 2008, p. 128).

No entanto, na mitologia africana e afro-brasileira 0 dono da mata, o guardido das florestas
é Oxossi, orixa cagador, protetor das matas, dos animais e das florestas. Na cultura africana, ha
uma forte relacdo do homem com a natureza e esta deve ser respeitada, pois nela ha entidades
espirituais que protegem os rios, os animais ¢ as matas, chamados genericamente de “donos da
mata”, assim como a caipora na crenga dos cacadores de Volta Grande. A caipora ¢ uma entidade
sobrenatural que protege as matas e pune aos que lhe desobedece.

Assim, percebemos a riqueza com que o narrador detalha a histéria da caipora, percebemos
como 0s contadores enriquecem suas narrativas incluindo objetos do cenério local como o t6co,
objeto no qual os cacadores deviam pér o fumo para a caipora. Téco é uma parte da arvore,
especificamente, do tronco que permanece enterrada depois que a arvore foi cortada. E bastante

comum encontrar t6cos nas rogas, nos ambientes rurais.
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No mesmo artigo supracitado, Alcoforado (2008) analisa algumas versdes da caipora de
diferentes localidades e uma delas aproxima-se bastante da versdo contada por Seu Dequinha em
que um narrador da cidade baiana de Canudos apresenta também marcas do cenario local como o
umbuzeiro. Assim ela reproduz: “Ai nds tava mais os menino, nds veio 14, aquela zoada era
qualquer coisa. (...) Aqui no centro da caatinga, de noite, uma hora dessa, rapaz! Que negdcio é
esse! Ai nds subimos no pé de umbuzeiro”. (ALCOFORADO, 2008, p. 125). Conforme afirmado
no inicio desse artigo, esta inclusdo de marcas do cenario local como o umbuzeiro, é bastante
comum nas narrativas orais e configuram-se como elementos constitutivos da identidade cultural
do grupo.

Na narrativa de Seu Dequinha, percebemos como o passado € presentificado no ato de
contar, na verdade, ele comega no presente quando diz que a caipora é como se fosse a esposa do
saci: “Aqui os cacador chama ela de dona do mato”. Os verbos conjugados no presente do
indicativo sugerem que a caipora ainda vive na comunidade ou na regido quando ele destaca o
advérbio aqui. Sem perceber, durante a narrativa ja estamos no passado, no cenério das cacadas
quando o ouvinte acompanha a memoria do narrador ao balbuciar a expressao: “Naquela noite...”.

A partir dai o tempo fisico fica suspenso e ele vivifica as acdes dos personagens, assumindo
corpo e voz quando diz que os cacadores nao falavam o nome da caipora “ai eles falava assim:
“vou levar esse pedacim de fumo aqui que ¢ pa dona do mato”. Hé ai uma dualidade entre sagrado
e profano, o fumo ou fumar para os cristdos € algo pecaminoso, porém ha uma sacralizagdo com a
natureza, como se ela fosse um meio de expressao divino. O profano e o divino, assim como 0s
ensinamentos morais e sociais de cuidado e zelo para com a natureza estdo presentes em quase
todas as poéticas da comunidade.

Nesse momento “a memoria estd impressa nesse corpo ¢ através da performance se
manifesta, presentifica-se e se atualiza” (COSTA, 2015, p. 87). Por meio das palavras ¢ a¢des do
narrador, entendemos também que a narrativa é carregada de ensinamento: que se deve respeitar a
natureza, a dona da mata, aquela que cuida das plantas e dos animais. A relacdo dos moradores
com a natureza é uma pratica transmitida entre os mais velhos as geracdes mais novas da
comunidade. A performance de que fala a autora é, segundo Zumthor (2010) um momento

irrepetivel, ela termina no momento em que é proferida.

A guisa de conclusio
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A partir de tudo o que foi exposto, entendemos que as histdrias aqui apresentadas trazem
elementos da cultura negra e indigena que caracterizam o grupo: a ancestralidade, o respeito aos
mais velhos (os tradicionalistas), o cuidado e respeito também para com a natureza e aos entes que
nela habitam e os ensinamentos veiculados por intermédio da tradigdo oral. Isso leva a concluir que
as poéticas orais da comunidade sdo valorizadas pelos moradores, transmitidas para 0s mais novos
que as recebem com respeito e veneracdo dando continuidade a tradi¢do oral. O intuito deste artigo
foi visibilizar e valorizar a cultura de um grupo quilombola rural do interior do sertdo da Bahia,
que substitui a imagem de um quilombo pobre e seco num espago de rica cultura e sabedoria.

Por fim, a tradicdo oral ndo se limita aos mitos e as lendas contados, mas todo ensinamento
mediado pela palavra, sejam eles religiosos, miticos ou sociais; tudo isso contribui para a
singularizacdo da identidade cultural, tornando Volta Grande bem diferente das comunidades
quilombolas ribeirinhas ou as situadas no reconcavo baiano, por exemplo. Dai mais uma conotagao
para o0 termo quilombosertanejo, embora nem todas as comunidades quilombolas do sertéo
mantenham tais praticas. Deste modo, Volta Grande comprova como uma comunidade rural
quilombola contemporanea, transita entre o passado e o presente, mantendo vivas algumas
tradigdes, transmitidas por meio das vozes dos mais experientes como a contacéo de historias, por
exemplo. Assim, o grupo quilombola segue construindo sua histéria mostrando como a identidade
é mutével, como o passado é reconstruido pelos modos de vida do presente. A nos, pesquisadoras
das poéticas orais, cabe trazer esses grupos para a academia, como forma de descolonizar os
saberes, em sua maioria categorizados em uma perspectiva canénica, estruturalista e que deixa de
fora do literario tudo que, a seu ver, e a partir de normas legitimadoras escusas, ndo deve ser

reconhecido.
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