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[...] “A terra é o meu quilombo 

O meu espaço é o meu quilombo. 

Onde eu estou, 

eu estou, 

quando estou eu sou.” 

Beatriz Nascimento (1989)  

 

 



 

RESUMO 

 

 

A presente dissertação é resultado de um estudo etnográfico de/com a Comunidade 

Quilombola Terra Dura, situada no Norte de Minas Gerais. A luta pela retomada de  

parte de seu território tido como tradicional revela a construção de estratégias e modos 

de fazer política nessa coletividade que ao tecer redes, cria estratégias de conectividade 

interna que se expande para  relações  com o universo quilombola e com os não 

quilombolas. Nessa direção, o objetivo do presente estudo é compreender como se dá a 

organização e mobilização contemporânea desse grupo. O foco da analise recai em 

quatro modos de se fazer política em Terra Dura que vão se interseccionando no 

decorrer da narrativa etnográfica.  

 

 

 

 

Palavras - chave: Quilombo, Trajetórias de Vida, Redes, Cosmopolitica.  

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 



 

ABSTRACT 

 

 

This work is a product of a ethnographic research about and with the Terra Dura 

Quilombola Community, localized in the North of Minas Gerais, Brazil. The struggle 

for the recovery of part of their traditional territory (as they claim) reveals the making of 

strategies and the ways of doing politics within such community that when it builds 

networks, creates internal connectivity strategies that extends to relations with the 

Quilombola and non-Quilombola universe. In that way, the goal of this studies is 

understanding how the group's contemporary organization and mobilization happens. 

The focus of the analysis is the four ways of doing politics in Terra Dura which will 

intersect in the course of ethnographic narrative. 

 

 

 

 

 

Keywords: Quilombo, life's track records, network, cosmopolitics 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 



 

 

 

LISTA DE ILUSTRAÇÕES 

 

Imagem da capa : Essa imagem sintetiza a noção de redes e cosmopolitica construída 

ao longo da dissertação. As cores e as fronteiras borradas entre os filhos de santo e o 

aparelho representa essa rede que interliga humanos e não humanos em um mesmo 

cosmo de relações . O corpo da entidade Cosme é construído de  forma ambivalente 

com uma fisionomia branda, marcada por traços expressivos e por um movimento dos 

braços  fortes e marcados. 

 

Fotografias 

Fotografia 1 - A encruzilhada: Caminhos de chegadas e partidas ----------------------29 

Fotografia 2 - Família de Lêle /Casa antiga --------------------------------------------- 34 

Fotografia 3 - Casa da família de Dona Zefa / casa nova ------------------------------ 35 

Fotografia 4 - Bar do Darcy ---------------------------------------------------------------44 

Fotografia 5 - Dia de aula em Terra Dura ----------------------------------------------- 48 

Fotografia 6 - Dona Bernarda ------------------------------------------------------------ 69 

Fotografia 7- Senhor Lino ----------------------------------------------------------------71 

Fotografia 8 - Dona Zefa ---------------------------------------------------------------- 73 

Fotografia 9 – Biata ---------------------------------------------------------------------- 76 

Fotografia 10 - Fia e a produção de alimentos ---------------------------------------- 78 

Fotografia 11 - Quilombola Agredido --------------------------------------------------108 

Fotografia 12 - Dedo quebrado da quilombola agredida ----------------------------- 109 

Fotografia 13 - Senhor Valdomiro --------------------------------------------- ----------111 

Fotografia 14 - Igreja Espiritiva -----------------------------------------------------------129 

Fotografia 15 - Debulhando o rosário ------------------------------------------------- 133 

Fotografia 16 - A luz para limpeza da Igreja Espiritiva ------------------------------ 135 

Fotografia 17 – Romeiros --------------------------------------------------------------- 137 

Fotografia 18 - Pisada de Damião ------------------------------------------------------ 145 

 



 

 

Mapas 

 

Mapa 1 - Mesorregião Norte do Estado de Minas Gerais -------------------------------31 

Mapa 2 - Localização de Terra Dura entre os munícipios limítrofes ------------------ 32 

 

Croqui Genealógico  

Croqui Genealógico 1 – Família Pereira Barbosa ------------------------------------- 60 

Croqui Genealógico 2 – Chegantes ----------------------------------------------------- 85 

 

Imagem de Satélite  

Imagem de Satélite 1 - Disposição das casas no território --------------------------- 39 

Imagem de Satélite 2 - Território reivindicado --------------------------------------- 87 

 

Quadros 

Quadro 1 - Comércio local ------------------------------------------------------------45 

Quadro 2 - Relação de nomes antigos e atuais -------------------------------------- 87 

Quadro 3 - Estrutura da Associação ------------------------------------------------- 95 

Quadro 4 - Calendário Festivo/ Religioso Antigo ---------------------------------- 119 

Quadro 5 - Categorias de Entidades que são trabalhadas na Igreja Espiritiva ----125 

Quadro 6 - Calendário Festivo Religioso -------------------------------------------- 131 

Quadro 7 - Novos Festejos ------------------------------------------------------------ 154 

Gráficos  

Gráfico 1 - Territórios Titulados por UF ----------------------------------------------100 

Gráfico 2 - Comunidades Certificadas por Ano -------------------------------------- 101 

Gráfico 3 - Territórios Titulados por Ano ---------------------------------------------102 

 

Fluxograma 1 - Oposição entre bom e ruim ----------------------------------------- 154 

 

Croqui 1 - Disposição das casas no território ----------------------------------------38 



 

 

Anexos 

 

Anexo A – Certidão de Autoreconhecimento 

 

Lista de Siglas 

 

PIBIC ----------------------- Programa Institucional de Bolsas de Iniciação Científica  

FCP --------------------------Fundação Cultural Palmares 

RTID ------------------------Relatório Técnico de Identificação e Delimitação  

INCRA ----------------------Instituto Nacional de Colonização e Reforma Agrária 

PPGAS ----------------------Programa de Pós Graduação em Antropologia Social 

UFG -------------------------Universidade Federal de Goiás  

TCLE -----------------------Termo de consentimento livre esclarecido 

IBGE ------------------------Instituto Brasileiro de Geografia e Estatística 

P1MC -----------------------Programa Um Milhão de Cisternas 

CEMIG ---------------------Companhia Energética de Minas Gerais S.A 

PSF --------------------------Programa Saúde da Família 

PAA -------------------------Programa de Aquisição de Alimentos da Agricultura Familiar 

PNAE ---------------------- Programa Nacional de Alimentação Escolar 

UNB ----------------------- Universidade de Brasília 

DAN ----------------------- Departamento de Antropologia  

CNPJ -----------------------Cadastro Nacional da Pessoa Jurídica  

CEDEFES ------------------Centro de Documentação Eloy Ferreira da Silva  

ADCT ----------------------Ato das Disposições Constitucionais Transitórias 

Minc ------------------------Ministério da Cultura 

SNCR ----------------------Sistema Nacional de Cadastro Rural 

MST ------------------------Movimento dos Trabalhadores Rurais Sem Terra 

CPT ------------------------Comissão Pastoral da Terra 

 

 

 

  

 



 

SUMÁRIO 

 

1.0 Devaneios de uma aprendiz de antropologia ------------------------------- 17 

1.1 Tempos coexistentes na etnografia -----------------------------------------------19 

1.2  Sobre a dissertação ---------------------------------------------------------------- 27  

1.3 Notas sobre escolhas epistemológicas ----------------------------------------- 28 

1.4 Notas sobre a grafia e uso de categorias êmicas -------------------------------28 

 

2.0 Onde é mesmo Terra Dura? Conhecendo o lugar 

2.1 Breve histórico sobre o território ---------------------------------------------- 29 

2.2 Trajetórias da família chegante -------------------------------------------------- 50 

2.3 Fundamentação teórica --------------------------------------------------------- 57 

 

3.0- Tecendo Redes - A parentagem como política --------------------------- 66 

  

3.1 Entre Trajetórias ----------------------------------------------------------------- 69 

 3.1.1 Mãe Bernarda a mãe que adota -------------------------------------- 69 

 3.1.2 Dona Zefa a filha de criação ----------------------------------------- 73 

 3.1.3 Biata nova atriz politica no campo religioso ------------------------ 76 

 3.1.4 Darcy o filho herdeiro -------------------------------------------------78 

3.2  Uma parentagem doida --------------------------------------------------------- 81 

3.3 Casamentos enquanto política --------------------------------------------------  82  

3.4 Produzindo parentes, ampliando a rede – o compadrio ----------------------  89 

 

  



 

4.0 A política e os diálogos com o estado: novas tramas, tensões e rupturas na rede. 

 

4.1  Trajetórias da Associação quilombola ----------------------------------------- 91 

4.2 O Laudo antropológico e a espera pelo INCRA ------------------------------- 98 

4.3  A tragédia dos “Sem Terra quilombolas” tensões na rede ------------------- 106 

4.4  Notas de campo: Dando uma volta no tempo para entender o agora ------- 109 

4.5 Novos contextos, rupturas e rearranjos ---------------------------------------- 114 

5.0  A religiosidade Espiritiva como ato políticos ------------------------------ 116 

 

5.1 A religiosidade no tempo dos chegantes ----------------------------------------118 

5.2 A Religiosidade Católica Espiritiva ---------------------------------------------122 

5.3 A limpeza e o Batizado --------------------------------------------------------- 126 

5.4 A Igreja Espiritiva ---------------------------------------------------------------129 

5.5 O Calendário Festivo ------------------------------------------------------------- 131 

5.6 O terço --------------------------------------------------------------------------- 131 

5.7 O Terço -------------------------------------------------------------------------- 137 

5.8 O ritual do Terço a Cosme e Damião ------------------------------------------  134 

 5.8.1 Limpeza da igreja -----------------------------------------------------  134 

 5.8.2 A Celebração ---------------------------------------------------------137 

 5.8.3 A gira ----------------------------------------------------------------- 137 

5.9 A quaresma --------------------------------------------------------------------- 146 

6.0 Festejos de Promessas ----------------------------------------------------------- 147 

6.1 Festejos de obrigações rituais -------------------------------------------------- 148 

 6.1.1 Ciclo festivo de Cosme e Damião ---------------------------------- 148 

 6.2 O batuque como processo de afirmação identitária ---------------- 154 

6.3 Notas sobre O Trabalho ------------------------------------------------------ 157 

6.4 As migrações para fora --------------------------------------------------------- 159 

6.5 A missa das mãos ensanguentadas de Jesus --------------------------------- 160 

6.6 A saída da rede ------------------------------------------------------------------  160 

 

7.0 Considerações (quase) finais -----------------------------------------------  163 

Referências Bibliográficas --------------------------------------------------- 164 



 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

  



 

 



17 
 

Apresentação  

1.0  Devaneios de uma aprendiz de antropologia  

  

Escrever é perigoso porque temos medo do que a escrita revela: os medos, as 

raivas, a força de uma mulher sob uma opressão tripla ou quádrupla. Porém 

neste ato reside nossa sobrevivência, porque uma mulher que escreve tem 

poder. E uma mulher com poder é temida. (ANZALDUÁ, 2000). 

 

 

 

 Na condição de aprendiz de antropologia começo esse diálogo a partir das 

encruzilhadas que liga a trajetória acadêmica de uma antropóloga negra em inicio de 

carreira, aos sujeitos do quilombo Terra Dura. A escolha por iniciar esse estudo a partir 

dos relatos da minha trajetória acadêmica, momentos anteriores e posteriores a inserção 

em ―Campo‖ é estratégico para a construção da etnografia aqui proposta. Visto que esse 

percurso corrobora com objetivo de construir uma etnografia da política comunitária 

de/com Terra Dura, além disso, compreender como se dá a organização e mobilização 

contemporânea desse grupo étnico na luta pelo seu território, em relação aos sujeitos do 

grupo, em relação a outras comunidades do entorno, ao Estado-nação e a antropóloga. 

 Ao longo do texto as questões que permeiam trajetórias individuais e coletivas 

que se intercruzam aparecerão como elementos que compõe a análise da mobilização 

política em tela, perpassando pela organização social do grupo, desaguando na 

Religiosidade Espiritiva. Na alquimia da construção do texto vou saboreando conceitos, 

paradigmas e escolas antropológicas distintas e em alguns casos antagônicas, no intuito 

de dialogar com os diversos mundos e temporalidades que surgem em campo.  

 Para tanto, apresento o ―encontro etnográfico‖ que ocorreu em 2010, 

especificamente com minha inserção no Projeto Negros do Norte de Minas: relações 

intercomunitárias e processos sociais em comunidades quilombolas, desenvolvido por 

professores e acadêmicos da Universidade Estadual de Montes Claros. Com caráter 

interdisciplinar propunha ampliar o conhecimento sobre as comunidades negras do 

norte de Minas Gerais.  Esse projeto construiu espaços de trocas de saberes e ambiente 

de estudo.  Meus primeiros contatos com literatura sobre o norte de Minas Gerais e com 

as questões que permeia universo quilombola ocorreram nos momentos de formações 

tanto coletivas quanto individuais. Mergulhamos na teoria antropológica, 

compartilhamos experiências de campo, aprendemos uns com os outros a enfrentar os 
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desafios do "fazer etnográfico‖.  

 O projeto de pesquisa que propus para a Iniciação cientifica PIBIC, tinha como 

sujeitos os membros da comunidade Brejo Grande, localizada no município de São João 

da Ponte, Norte de Minas Gerais. A hipótese era que, devido à proximidade geográfica 

com a comunidade Brejo dos Crioulos, a mobilização política da comunidade do 

entorno influenciava diretamente Brejo Grande. Naquele contexto eles deram partida ao 

processo de certificação enquanto quilombolas junto à Fundação Cultural Palmares, 

entretanto não havia recebido a documentação que comprovava a auto declaração. 

Ainda sobre o projeto de iniciação cientifica, ele versava sobre a influência das políticas 

públicas na formação do ―sujeito quilombola‖, ou seja, supunha que o grupo ao saber 

que eram sujeitos de direitos garantidos constitucionalmente acionava uma identidade 

étnica diferenciada.  

 Com o cenário político conflituoso e ameaças feitas por fazendeiros da região 

aos quilombolas de Brejo do Crioulo, o medo e insegurança pairava em todas as 

comunidades do entorno, o que comprometeu o inicio da pesquisa em campo.  Por 

questões de segurança a coordenação do projeto sugeriu a mudança do lócus de 

pesquisa para a comunidade Terra Dura, também situada no município de São João da 

Ponte, certificada pela Fundação Cultural Palmares (FCP) enquanto Comunidade 

Remanescente de Quilombo. 

 Essa primeira experiência e/ ou / desafio antropológico de inserção em campo, 

me fez perceber as interconexões entre comunidades quilombolas no Norte de Minas 

Gerais. Perspectiva que Costa (1999) ao etnografar a identidade social da comunidade 

quilombola Brejo dos Crioulos, evidenciou e apontou para a existência de um Território 

Negro da Jahyba. O mesmo se constitui por um conjunto de grupos negros localizados 

em margens de lagoas, ribeirões e rios que formam a bacia do rio Verde Grande. O qual 

se estende por um mil e seiscentos quilômetros, desde o vale do rio Verde Grande, em 

Minas Gerais, até as proximidades de Xique-Xique na Bahia. Suas relações, além de 

percorrerem todo o vale deste rio, eram estabelecidas com povoações ao longo da bacia 

do rio São Francisco. Noção formulada a partir do conceito de Campo Negro, que 

Gomes, (1996) em sua pesquisa sobre os quilombos existentes, no século XIX, 

demonstrou que os contatos culturais e comerciais, dos quilombos com as populações 

locais foram de extrema importância para circular pelas lacunas do sistema 

escravocrata.  

 As etnografias oriundas do projeto de pesquisa evidenciaram essa imensa rede 
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de relações, interconectadas pelas narrativas que trazem em si memórias de violência, 

massacre da população negra e indígena e pelo desenvolvimento de estratégias que 

possibilitaram a permanência no território ou em parte dele. Como pode ser visto em 

Vereda Viana sobre a concepção e prática política (Lapa, 2013), em Sete Ladeira, sobre 

sistema de produção (Santos, 2011), sobre criminalização de sujeitos de direito em 

Jacaré (Mourthé, 2011), em Terra Dura, sobre relações intercomunitárias (Leal, 2012) .  

1.1  Tempos coexistentes na etnografia  

 Considero as inserções em campo como tempos do vivido. A (o) antropóloga (o) 

insere-se em temporalidades paralelas; o tempo dos programas de mestrado, o tempo da 

pesquisa e o tempo da comunidade. Apresento os tempos que perpassaram a construção 

da etnografia aqui proposta, buscando uma harmonia entre a interseção de 

temporalidades tão distintas que coexistem. Recordo um diálogo com Brandão (2011) 

às margens do Rio São Francisco no curso Antropologia e Sociedades Ribeirinhas. 

Segundo ele as pessoas vivem e pensam tempos, e a (o) antropóloga (o) não está 

excluída (o) dessa condição. 

Afinal, uma vez mais, ―tudo que é sólido se desmancha no ar‖... Ou no 

espaço. E como cada pessoa e grupo humano criam e vivem o tempo e 

o espaço que merece, ou que percebe, convivemos com espaços dos 

geólogos e dos geógrafos, dos biólogos e dos ecólogos, dos 

antropólogos e dos sociólogos. E assim como na Geografia atribuímos 

diferentes qualificadores aos diferentes espaços do mundo, ou às 

nossas compreensões culturais deles, chamando-os de lugares, 

(públicos ou particulares, rurais ou urbanos, profanos ou sagrados), 

territórios, regiões, paisagens, assim também podemos qualificar os 

diferentes domínios de nossa presença conectiva no mundo e com o 

mundo, através de categorias que, primeiro, tornem sociais os espaços. 

E, depois, qualifiquem suas dimensões e modos de existência criados 

por nós e criadores de nós próprios, como diversos espaços sociais e 

os seus vários campos. Campos que configuram as diferentes 

possibilidades da presença do ser humano no mundo, na vida e na 

sociedade e que geram, eles próprios, os seus espaços sociais. 

(Brandão, 2009, 28) 

 

 O tempo da comunidade é dividido em Tempos das águas e Tempos da seca, 



20 
 

referente ao calendário agrícola que seguem, não só uma forma cronológica de marcar, 

mais que isso, narrar às lembranças a partir do tempo que eles vivem. Em capítulos 

posteriores apresento esse calendário de forma detalhada. Por hora narro a minha 

primeira inserção em Terra Dura, no tempo das águas, janeiro de 2011, no ―Sertão‖ 

Norte Mineiro.   

 Quando me desloquei á Terra Dura carregava na bagagem um ―projeto‖, as 

ideias de Malinowski (1978) sobre o ―método‖, ensinamentos de Brandão (2007) sobre 

o trabalho de campo e uma tentativa deliberada de distanciamento. Estava na transição 

das ciências políticas para a antropologia. 

 Com o aprofundamento teórico em antropologia os ―Paradigmas da 

antropologia‖ Cardoso de Oliveira, (1998), passaram a fazer parte do meu cotidiano, o 

acesso aos textos de Strathern (1996) contribuíram para visualizar a metodologia 

malinowskiana como uma ―ficção persuasiva‖ que não possibilita o diálogo com o 

―Outro‖. A (o) Antropologa (o) para Strarthern (2006) é situada(o), consequentemente o 

eixo nós/elas (es) é uma tentativa deliberada de conseguir o vislumbre [nós podemos 

entrever o que outros pressupostos possam parecer] através do diálogo interno nos 

limites de uma própria linguagem (p.29). Confrontar o problema é confrontar o arranjo 

do texto. Tive que aprender a jogar com os contextos que me apareciam em campo. 

Enxergar no cotidiano o contexto político dinâmico que se constrói a todo instante. 

 Pesquisar políticas afirmativas para comunidades quilombolas naquele contexto 

não era de interesse dos membros de Terra Dura, como demonstraram durante nossos 

diálogos, ou melhor, foi o que captei no momento.  Sempre que tocava no assunto de 

políticas afirmativas, eles me inseriam no processo da religiosidade espiritiva, que 

vivenciam tanto individual como coletivamente. O que me fez refletir sobre essa 

religiosidade espiritiva como uma forma de organização política ao modo de Terra 

Dura, e/ou uma forma de se afirmarem quilombolas em seus termos. Com as demandas 

que chegavam sistematizei as informações de forma a evidenciar o processo de 

formação histórica atrelado à religiosidade.  

 A análise do processo de formação histórica possibilitou visualizar os vários 

processos de exclusão social, expropriação da terra livre pelos quais os membros da 

comunidade Terra Dura passou a partir dos anos 1960. Neste sentido, revelou-se a 

construção de estratégias de resistência, dentre elas o desenvolvimento de uma 

religiosidade que interliga Terra Dura a outras coletividades negra ou não, de sua 

circunvizinhança. 
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 Com o despertar para outras possibilidades de análise e construções textuais, 

questionei o projeto inicial que propunha e as pretensões contidas nele.  Desse modo, 

mesmo com o conceito de quilombo teoricamente bem formulado, ou seja, um direito a 

ser reconhecido e não propriamente um passado a ser rememorado (Leite, 2007). A 

mudança de comunidade implicou numa reformulação dos pressupostos do projeto. Não 

se tratava apenas de trocar os nomes, caracterização e localização. A construção da 

etnografia requer respeito e cumplicidade com os parceiros de diálogo. Na perspectiva 

de Crapanzano (1991) é necessário estabelecer diálogos tanto com os parceiros diretos 

(com os sujeitos da pesquisa), como com os parceiros ocultos, nesse caso os que não 

estão presentes pessoalmente, mas são acionados no discurso, por exemplo: Os 

parceiros ocultos do antropólogo seriam os autores que teorizam sobre o tema e os seus  

pares da academia. Para o interlocutor das comunidades os parceiros ocultos são os 

antepassados do grupo presentes nas narrativas. 

  Entre os anos de 2011 e 2012, entre tempos da água e tempos da seca as 

inserções em campo foram feitas em momentos pontuais. Vivenciei o cotidiano do 

grupo, ou seja, o calendário festivo religioso, casamentos, batizados, nascimentos, os 

fluxos de vidas e pessoas que fazem daquele lugar uma coletividade dinâmica que se 

refaz e se constrói enquanto sujeitos quilombolas. 

 A priori o grupo não me enxergava como uma mulher negra, devido ao meu tom 

de pele ser bem mais claro que o deles. Meu corpo negro foi se construindo no decorrer 

da pesquisa, ao passo que ganhava a confiança dos membros da comunidade, me 

colocavam paulatinamente num lugar ao qual tenho obrigações rituais, tanto com o 

universo do sagrado, quanto com a coletividade de forma geral. Fizeram-me filha de 

Santo, romeira de Cosme e Damião, aceitei o lugar ao qual me inseriram, ―fui afetada‖. 

Para Saad (2005, p. 159) ―Aceitar ser afetado supõe, todavia, que se assume o risco de 

ver seu projeto de conhecimento se desfazer. Pois se o projeto de conhecimento for 

onipresente, não acontece nada. Mas se acontece alguma coisa e se o projeto de 

conhecimento não se perde em meio a uma aventura, então uma etnografia é possível‖. 

Aceitei os riscos, aventurei – me nessa ―etnografia possível‖.  

 O local da religião em Terra Dura é lugar de se fazer política, construir 

etnografia implica em fazer política. Nesse sentido à construção da etnografia implica 

em negociações, além disso, requer uma ―experienciação‖ que a observação por si só 

não abarca a complexidade. É necessário que o ―etnografar‖ passe por todos os sentidos 

do corpo do etnógrafo; olfato, paladar, audição, visão e tato, todos atentos ao que 
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acontece, percebendo e se permitindo os estímulos. É preciso sentir o sabor dos 

alimentos ofertados para os santos, o cheiro de incenso da Igreja Espiritiva, tomar o 

passe, ouvir os pontos de chamado aos guias, sentir o corpo estremecer a cada toque do 

atabaque, cantar os benditos a cada dezena de Ave Maria, é necessário enxergar e saber 

distinguir uma entidade da outra a partir das expressões corporais. 

 O trabalho de campo realizado nesse tempo e espaço culminou em uma 

monografia de conclusão de curso que versava sobre a religiosidade nas relações 

intercomunitárias entre Terra Dura e sua circunvizinhança, estudo incipiente, entretanto, 

válido para adentrar na ―antropologia‖. 

 Em 2013 retorno à comunidade quilombola, dessa vez, a convite do antropólogo 

João Batista de Almeida Costa, pesquisador referência das temáticas; quilombolo e 

Norte de Minas Gerais.  Auxiliei-o enquanto voluntária na coleta de dados primários 

para compor o Relatório Técnico de Identificação e Delimitação (RTID), uma peça 

jurídica que inclui a elaboração de relatório antropológico e para, além disso, o 

levantamento fundiário de planta e memorial descritivo, encomendada pelo INCRA. Ele 

é uma etapa dentre várias no processo de regularização fundiária de terras quilombolas. 

O Laudo foi um momento político que a comunidade aguardou ansiosamente. Com essa 

fase superada o povo de Terra Dura (conceito que eles usam para referir a si mesmo) 

entra em um novo contexto político. 

 A motivação para essa pesquisa nasce das inquietações e questionamentos feitos 

pelos meus parceiros de diálogo quando estive em campo na coleta de dados para a 

construção do RTID. Eles indagavam sobre o tempo de retorno do INCRA que é 

demorado e me perguntavam quando de fato a terra retornaria para eles. Temos aqui 

―tempos‖ distintos; o tempo do INCRA (do estado) tempo da ausência e demora versus 

o tempo da comunidade, da espera que reflete os silênciamentos a que estão submetidos. 

Há muitas discrepâncias nas relações de força e poder entre esses atores sociais, 

produzindo diacronias. 

 O laudo tornou visível às lacunas que a monografia de conclusão de curso não 

supriu, mostrou-me que era preciso lançar olhares para além da religiosidade, expôs a 

necessidade de analisar a relação com Estado a partir das trajetórias de vida de atores 

sociais que fazem política no local e as forma de circulação de poder em Terra Dura.  

Motivada por essas ausências escrevi o projeto de mestrado com o intuito de dar 

continuidade ao percurso acadêmico junto a esse grupo. Dessa vez no Programa de 

mestrado em Antropologia Social (PPGAS/UFG) em 2013.  
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 A proposta inicial era ―Trajetória de Vida: A religiosidade na construção do 

sujeito quilombola em Terra Dura‖. Um começo bastante tortuoso, que forneceu 

instrumentais que não dialogavam com o campo. A "análise ritual‖, ―Drama Social‖, 

―Situação Social‖ eram apegos epistemológicos que já é hora de abandonar.  

Novamente uma pesquisa bibliográfica foi realizada para delimitar o campo de estudos 

em questão, identificando autores e perspectivas referenciais, apurei meu olhar 

antropológico para ser capaz de tecer diálogo entre teoria e os dados de campo que 

dispunha. 

 O tempo do mestrado é dinâmico, distinto do tempo da comunidade, ou seja, 

nem sempre dispomos do ―tempo‖ que achamos necessário para realizar as imersões em 

campo. Temporalidades concorrentes que se adaptam para construir o ―entrelugar‖ da 

pesquisa. As limitações pela distância geográfica entre o lócus da pesquisa e Goiânia 

impediram inserções mais intensas. Os créditos a cumprir, a falta de recurso, 

contribuíram para que o retorno à comunidade ocorresse em junho de 2014, dessa vez 

com um novo projeto e outro objetivo de pesquisa.  

 Strathern (1999) na entrevista ―No limite de certa linguagem‖ fala sobre a 

construção de O Gênero da Dádiva, de como foi importante os momentos de depressão 

e da dúvida que acompanham qualquer trabalho. São realmente criativos, pois elos nos 

fazem escutar outras pessoas. 

 Se você é demasiado confiante, termina sendo uma barreira, fechada 

à comunicação. Por isso, ter estado aberta para esse outro domínio 

significou que eu estava sempre jogando as certezas antropológicas 

contra as incertezas feministas ou vice versa. Isto se tornou realmente 

importante para mim, porque os dois polos da teoria antropológica e 

da etnografia, estes se consomem mutuamente, eles se entre 

canibalizam. Por isso o terceiro polo (p.159). 

  

 O cenário político em 2014 é bem diferente do que outrora. Darei mais atenção a 

ele nos próximos capítulos. Informo ao leitor que a construção do texto é uma 

compilação dos dados ―colhidos‖ no decorrer desses ―encontros etnográficos‖, entre 

2010 a 2015. A etnografia proposta tem como centro as diversas relações sociais 

estabelecidas, entre os sujeitos de Terra Dura, entre as comunidades quilombolas, com 

outras comunidades, com o poder municipal, com Estado- nação e com ―a aprendiz de 

antropologia‖. 
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 Metodologicamente a etnografia será tecida em diálogo com Saad (2005).  Ao 

realizar pesquisa sobre a religião no Bocage propõe uma metodologia de trabalho de 

campo peculiar, de um lado não era a conceituação clássica de ―observação 

participante‖ cunhada pela antropologia – anglo saxã, de outro, muito menos a empatia 

(que atrela em si um discurso de distanciamento e não científico). Esse dispositivo de 

pesquisa aponta quatro pontos distintivos que fazem uma etnografia possível quando 

uma etnógrafa (o) (antropóloga/o) aceita ―ser afetada (o)‖. O primeiro ponto é 

reconhecer que a ―comunicação etnográfica ordinária‖, constitui uma das mais pobres 

formas de comunicação possível, tornado – se imprópria para aspectos não verbais e 

involuntários da ação humana.  

 Neste sentido, quebrar com hábito das (os) etnógrafas (os) profissionais em 

maquiar os episódios de ―campo não verbais e involuntários‖ em uma ―comunicação 

voluntária e intencional que almeja apreender o sistema de representações nativas. O 

segundo aspecto é que a antropóloga (o) suporte viver em ―Schize‖, dito de outro modo, 

tornar as experiências vividas no campo por ela (e) as formas como foi afetada (o), 

buscando compreendê-las e torná-las objeto da ciência. No terceiro ponto a autora 

separa o tempo da análise do tempo da vivência. No período em que a pesquisadora (o) 

é afetada (o) ela (e) não consegue narrar às experiências vividas, e no momento em que 

narra não é possível compreender. A análise virá a posteriori. Por fim, os materiais 

coletados são sempre bastante densos quando se é afetada (o), rompem com as verdades 

cientificas fixas e imutáveis. Esse dispositivo só é possível para quem é ―afetada‖ (o), 

que experiência, que participa de forma efetiva. Como aceitei ser ―afetada‖ ao longo das 

narrativas aponto para essa questão.  

 Sobre a prática de pesquisa etnográfica na antropologia, Peirano (2008) 

argumenta que a etnografia não é apenas uma metodologia ou uma prática de pesquisa, 

mas a própria teoria vivida. ―No fazer etnográfico, a teoria está, assim, de maneira 

óbvia, em ação, emaranhada nas evidências empíricas e nos nossos dados‖ (p. 3).  

Partindo desses pressupostos vivenciei na comunidade quilombola selecionada os 

acontecimentos mais significativos elencados por eles, para o entendimento do mundo 

dos seus membros. 

Ao problematizar sobre o trabalho de campo na antropologia Geertz (1989) 

alega que o mesmo é desenvolvido em dois espaços sociais distintos, um ―estando lá‖, 

ou seja, quando se está no grupo onde se desenvolve o estudo, e o outro ―estando aqui‖, 

quando nossos dados já interpretados junto aos parceiros de diálogo passam pelo crivo 
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disciplinar da comunidade de argumentação e comunicação da qual o antropólogo é 

parte integrante. 

  Por mais que a perspectiva de Sadd (2005) do ―ser afetada/participação‖ e a 

―observação participante‖ de Geertz (1989) estão em escolas diferentes, sendo uma 

antagônica a outra, é por meio do diálogo entre a técnica do caderno de campo de Saad 

(2005), com o Estar lá e Estar aqui de Geertz (1989) que encontro uma forma de 

aproximação entre esses dois autores, ou melhor,  intercruzo  técnicas distintas para 

realizar o trabalho de campo e a escrita do texto antropológico. 

  As entradas e saídas em campo foram mediadas pelo caderno, ferramenta 

dialógica entre o estar lá e o estar aqui, com a qual trabalhei com as anotações, além de 

marcações de possíveis citações, relações com a teoria antropológica. O caderno/diário 

de campo torna maleável a relação de tempo e espaço da pesquisa. Ao se ler as 

anotações ocorre um retorno ao cenário, o que proporciona de forma simultânea o 

rememorar e a análise. É um instrumento que tem viajado através das diferentes épocas. 

Segundo Fonseca (2009) ―[...] Redigir sistematicamente o diário ia me levando a certa 

perplexidade. À força de ter a experiência de outros lugares de escrever descrições e 

depois ler e reler essas descrições acontece algo na percepção da gente a sensação de 

aventura vai cedendo lugar a uma contemplação da alteridade‖. (p. 334) 

 Segue abaixo algumas linhas do meu primeiro caderno de campo, ainda com um 

olhar romantizado a respeito do trabalho de campo, mas válido para refletir sobre as 

expectativas de um neófito e as mudanças ao longo do tempo.   

Carrego na bagagem sensações diversas que se mesclam entre a 

curiosidade, o medo e o encantamento sobre o que me espera nessa 

comunidade. Sua gente, seus rostos, traços e cultura de forma geral. 

Para mim são mistérios excitantes. (Rodoviária de Montes Claros, 

08/01/2011 às 09h30min). 

 

Devido à chuva a estrada estava cheia de buracos, poços D‘água e 

areia. O que dificultou bastante à viagem. Percebo a presença de 

grandes latifúndios na região. Os principais tipos de cultivo existentes 

são a plantação de banana, feijão, milho e criação de gado. 

(Em uma Moto – Táxi percorrendo a estrada que liga Verdelândia a 

Terra Dura, a paisagem me chamou atenção ao ver o cerrado molhado 

pelas chuvas da estação em meio a tantas cercas. Tempo das águas 

08/01/2011 ás 12h14min). 
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 No início da pesquisa em Terra Dura, as anotações eram realizadas quase que 

simultâneas ao tempo do vivido, uma forma de conseguir dar conta das emoções que 

estava sentido. No decorrer da pesquisa fui desapegando dessa ferramenta, passando a 

dar um tempo maior entre os fatos ocorridos e as anotações, essa pausa entre o fato e a 

escrita, é o momento onde se percebe o que é realmente importante, o que será 

armazenado e processado. 

 No ―estando lá‖ realizei também entrevistas estruturadas e semi-estruturadas 

para conhecer as narrativas de chegada, as percepções sobre o outro, as relações de 

reciprocidade, o conceito de parente e não parente, as relações com a natureza e a 

sobrenatureza entre outros temas. Os sujeitos foram selecionados de acordo com a sua 

trajetória, ou seja, os de maior relevância para essa pesquisa e para o entendimento dos 

processos políticos e sociais em Terra Dura. Deste modo, a coleta de dados foi centrada 

na perspectiva dialógica, em outros termos, a coleta de dados primários ocorreu por 

meio do estabelecimento de conversações entre os sujeitos de pesquisa e a antropóloga.  

 Para Crapanzano (1991) as conversações são sempre negociações dialógicas, 

―um diálogo é um falar através, entre por meio de duas pessoas. É uma passagem e um 

afastamento. Um diálogo tem tanto uma dimensão de transformação quanto de oposição 

agonística. É uma relação altamente tensa. (p. 66)‖. Assim, as/os sujeitas/os de pesquisa 

deixam a condição de meros informantes para serem agentes, tanto quanto a/o 

antropóloga /o.   

 As entrevistas foram norteadas pelo Termo de Consentimento Livre Esclarecido 

(TCLE), no qual as pessoas são claramente instruídas sob o tema da pesquisa e 

objetivos e possíveis riscos que sua participação pode acarretar. As gravações das falas 

foram feitas com o aval da/o entrevistada/o, assim como o uso do material coletado. É 

assegurada a liberdade da/o possível entrevistada/o de se recusar a participar ou retirar 

seu consentimento, em qualquer fase da pesquisa, sem penalização alguma e sem 

prejuízo. 

 Junto do caderno de campo e do gravador, insiro a câmera fotográfica como 

instrumento de pesquisa. A fotografia está para além de uma técnica de documentação, 

ela auxilia a transmissão do fluxo de pensamentos que conduz o antropólogo à 

compreensão e à interpretação da situação em estudo: A imagem não meramente ilustra 

o texto, nem o texto apenas explica a imagem, ambos se complementam, concorrem 

para propiciar uma reflexão sobre os temas em questão. (Godolphim, 1995). Nessa 

perspectiva utilizo a fotografia na construção da narrativa etnográfica, como um 
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discurso inteligível e estruturado da realidade de Terra Dura. 

  Outro elemento importante na edificação dessa etnografia foram os diálogos no 

―ciberespaço‖ via Facebook e webchamadas com duas jovens da comunidade, as 

gêmeas Luciana (25) e Lucimar (25). A primeira mora em Janaúba para concluir o 

ensino médio, trabalha em uma lanchonete, a segunda vai aos finais de semana à cidade 

visitar a irmã. Elas me mantiveram informada das mudanças em campo e sobre o 

andamento do processo político de retomada do território. Dessa forma, segundo 

Polivanov (2013) ao argumentar sobre a etnografia no ―Ciberespaço‖, aborda a 

singularidades quanto à mediação, linguagem e formas de interação entre pesquisadores 

e pesquisados na internet e fora dela, ―tal relação – mediada mesmo off-line – se dá em 

ambientes virtuais que não podem mais ser tratados como ―não-lugares‖ e menos ainda 

de forma dicotômica, opondo-se o virtual ao ―real‖. 

 

1.2  Sobre a dissertação 

 

  O texto é organizado em quatro capítulos interligados entre si. Cada um traz 

questões antropológicas especificas que fornecem instrumentais de analise sobre o fazer 

político em Terra Dura. Dessa forma, a construção da política interna/externa é 

organizada em diversos âmbitos, seja o da circulação de poder entre lideranças 

tradicionais e não tradicionais, a partir de hierarquizações, pela autoridade moral dos 

mais velhos detentores do conhecimento sobre a coletividade, pelos locais de poder 

como a Igrejinha Espiritiva, e a escola.  E também pela fala dos guias que estabelecem 

formas de conduta e valores morais, dos quem tem mais terras e produzem mais (a 

pessoa tida cheio), pela juventude que emerge nesse cenário almejando espaço nas 

tomadas decisões e pela rede que se expande em vários eixos. Essas questões serão 

abordadas ao longo do bordado do texto.  

 No primeiro capítulo convido o leitor a descobrir ―onde é mesmo Terra Dura‖, 

percorrer o ―lugar‖ a partir da narrativa etnográfica. Ao adentrar no cotidiano da 

comunidade percebesse como na contemporaneidade esse cenário é construído enquanto 

espaço de emergência de uma identidade étnica.  Em outra sessão o processo histórico 

elucida como as estratégias de permanência no território foram construídas.   

 No segundo capítulo proponho a análise da organização social do grupo, 

observando como a parentagem doida opera na construção da política interna por meio 
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das trajetórias individuais que em suas especificidades compõe uma trajetória coletiva 

na construção de uma rede ―interquilombos‖.  

 No terceiro lanço olhar para a construção de novas estratégias, tramas e 

rearranjos para reconhecimento de uma identidade étnica diferenciada fundada na 

tentativa de diálogo entre o universo dos quilombolas com o estado / ―universo branco‖.  

 No último capítulo apresento a religiosidade como ato político de dentro, interno 

a comunidade, e que se expande, para as comunidades do entorno chegando a atingir 

instituições governamentais. Por meio do discurso as entidades religiosas organizam o 

grupo internamente e traçam estratégias de diálogo com o universo não quilombola, 

configurando uma ―cosmopolítica‖ de Terra Dura.  

 

1.3 Notas sobre escolhas epistemológicas  

 

 Em muitos momentos emprego a bibliografia sobre etnologia indígena no 

nordeste brasileiro para realizar análises. A princípio parece não haver relação, 

chegando a ser perigoso o uso de tais termos e conceitos. Entretanto ao pensar os 

contextos que tanto os quilombolas quanto os indígenas estão inseridos, tal diálogo 

epistemológico torna-se possível. Queria muito realizar um estudo aprofundado sobre 

essa temática, trazendo as discussões sobre ―afroindígenas‖. Devido às temporalidades 

que falei no início desse texto, tal questão será abordada em outro momento.  

 

1.4  Notas sobre a grafia e uso de categorias êmicas  

 

 O povo de Terra Dura assim como as populações tradicionais do Norte de Minas 

Gerais fala uma variante do português, com termos, palavras e expressões com conteúdo 

semântico bastante significativo para o grupo. Tomo a linguagem aqui como espaço de 

poder e de resistência subalterna que se opõe ao ―português hegemônico‖.   

 As categorias êmicas vão surgindo no texto em itálico, em uma perspectiva 

Roseana (1978), onde o autor busca recuperar na escrita, a fala das personagens do 

sertão mineiro; a poesia presente nas imagens, sons e estruturas de uma linguagem que 

está à margem da norma estabelecida pelos padrões urbanos.  
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2.0 Onde é mesmo Terra Dura? Conhecendo o lugar
1
. 

 

Contar é muito, muito dificultoso. Não pelos anos que se passaram. 

Mas pela astúcia que têm certas coisas passadas - de fazer balancê, de 

se remexerem dos lugares [...] São tantas horas, de pessoas, tantas 

coisas em tantos tempos, tudo muito miúdo recruzado. 

(JGROSA,Grande Sertão Veredas, 1978) 
 

Fotografia 1 - A encruzilhada: Caminhos de chegadas e partidas 

 

Fonte: LEAL, 2011. 

 

 A pergunta onde é mesmo Terra Dura, aparece com recorrência nos diálogos 

sobre a dissertação. O nome Terra Dura de certo modo produz uma sonoridade exótica 

aos que ouvem, cria um imaginário atrelado a um lugar seco e ermo, onde o que se 

planta não dá. A origem da denominação e o significado se perderam com o vento, as 

únicas memórias que restam são sobre a antiga nomenclatura, Rocinha. Como diz seu 

Lino "não sei por que esse nome, porque a terra aqui é boa". È almejando responder a 

essa indagação que apresento o cotidiano da comunidade na primeira parte deste 

                                                           
1
 Segundo Ratxs 2011, A categoria lugar, numa abordagem geográfica crítica, indica o espaço (em várias 

escalas) em que se observa a identificação e o reconhecimento do indivíduo com o local que, por sua vez, 

pode ser a rua, a praça, o bairro, a pequena cidade ou, para alguns autores, a cidade, a região ou a nação. 
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capítulo. Visto que a coletividade se ‗constrói‘ enquanto sujeitos quilombolas a partir de 

relações políticas inseridas no cotidiano. 

 A comunidade
2
 é composto por vinte e três famílias nucleares de um total 

aproximado de setenta pessoas. Estas desenvolvem em seu território a luta pela 

reprodução material e social de todos os parentes, ou seja, a garantia de condições 

básicas de existência no mundo. A noção de existência no mundo para eles está 

relacionada à ideia de não passar fome, garantir uma alimentação farturosa que possa 

ser compartilhada com os demais, ainda nesse cosmo se insere a educação, saúde e força 

para festejar seus santos protetores e entidades.  Vinculada a terra e ao trabalho, 

constitui-se como uma organização social baseada no parentesco, nas relações de 

compadrio e pela fraternidade religiosa conectada ao centro de espiritualidade de matriz 

afro-brasileira, que tem como liderança, Dona Zefa, uma de suas moradoras. 

 Na contemporaneidade a comunidade quilombola Terra Dura mobiliza - se em 

um território que se localiza na mesorregião norte do estado de Minas Gerais, no encontro 

dos limites municipais de São João da Ponte (leste), Capitão Enéas (sul), Janaúba (leste) 

e Verdelândia (norte).  A 622 quilômetros de Belo Horizonte, 192 quilômetros de 

Montes Claros, 65 quilômetros de Janaúba e 26 quilômetros de Verdelândia. O grupo 

situa-se às margens do rio Verde Grande, circundada pelas comunidades, também 

negras, Barra, Sete Ladeira e Nativos, atualmente chamada de Vista Alegre, com as 

quais possui relações de parentesco. E pela comunidade de não quilombolas, Manicós, 

com os quais diz não se misturar, criando fronteiras étnicas que marca o lugar do outro 

grupo como não quilombola.  

 Os Manicós são colocados para fora do universo quilombola por meio do 

discurso proferidos pelos quilombolas. A título de exemplo apresento a argumentação 

de Dona Zefa sobre essa questão: ―Não são quilombolas porque eles compraram e 

pagaram a terra e nunca ninguém tomaram deles. Eles não são fracos eles são cheios‖. 

O discurso da não mistura, por outro lado não exclui o estabelecimento de relações de 

casamento e compadrio e troca de trabalho com esse grupo. Em capítulos posteriores 

essa questão ficará mais visível, ao apresentar as estratégias de casamento. 

 

                                                           
2
 O conceito de comunidade norteador da discussão será o que Brandão;Borgues (2014)  definiu como o  

lugar da escolha, onde os grupos humanos livremente se congregam. A comunidade tradicional possui 

uma identidade e uma vocação caracterizada pela: transformação/convivência únicos com a natureza; 

autonomia; autoctonia; memória de lutas passadas e histórias atuais de resistência e a experiência 

partilhada de viver em territórios cercados e ameaçados pelas atuais formas de uso, ocupação e 

organização das sociedades atuais.   
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Mapa 1 – Mesorregião Norte do Estado de Minas Gerais 

  Fonte: Elaborado por Francy Eide e Wanderson, 2015. 

 

 O Município de São João da Ponte está localizado no Norte do Estado de Minas 

Gerais, segundo Censo Demográfico do Instituto Brasileiro de Geografia e Estatística 

(IBGE) realizado em 2010, possui uma população de 25.358 pessoas e dentro desse 

levantamento 8.656 estão na zona urbana e 16.702 pessoas compõem a população rural. 

Desse total, 6.407 se declararam brancas, 1.494 pretas, 264 amarelas, 17.191 pardas e 2 

indígenas. Em termos percentuais, a população que se declara de cor, preta e parda, 

soma 73,68%do total. Esses dados dialogam com a particularidade do que este 

município retrata no cenário político das comunidades quilombolas em Minas Gerais, 

apresenta seis comunidades quilombolas certificadas pela Fundação Cultural Palmares 

(2015), dentre elas: Agreste, Boa Vistinha, Limeira, Terra Dura, Sete Ladeira e  

excepcionalmente Brejo dos Crioulos que possui a particularidade de ter o território nos 

munícipios de São João da Ponte, Varzelândia e Verdelândia. 

 O acesso a Terra Dura pode ocorrer através de três estradas diferentes. Tendo 

Janaúba como ponto de origem, o caminho é pela estrada da Fazenda Manicó, com uma 
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distância de 44 quilômetros. Outro acesso possível se dá pela cidade de Verdelândia, 

pela estrada que margeia o Rio Verde Grande com um percurso de 21 quilômetros. Por 

fim, há a estrada entre São João da Ponte e a comunidade com extensão de 65 

quilômetros.  No decorrer da pesquisa percorri as três estradas que dão acesso à 

comunidade, dentre os trajetos o mais rápido e confortável é o que interliga Verdelândia 

a Terra Dura.  

 O Mapa 2 representa a localização do território em relação aos munícipios 

fronteiriços.  A área representada faz menção ao território reivindicado junto ao 

INCRA. Devido à dificuldade em termos técnicos a representação da parcela que 

habitam não foi possível, pois é bem menor o que dificulta em termos técnicos uma 

representação nessa escala. Como questão metodológica para a construção desse e dos 

demais mapas presente no texto, fez - se necessário acionar a memória coletiva dos 

morados, observações em campo onde extraí dados e criei mapas mentais que 

auxiliaram na localização dos marcos referencias no software Google Earth e o GPS. 

Esses instrumentais serviram para a orientação do trabalho técnico do estudante de 

geografia Wanderson Vinicius Carvalho Conrado, que elaborou os mapas. 

 

Mapa 2 – Localização de Terra Dura entre os munícipios limítrofes 

 

 

Fonte : Produzido por Francy Eide e Wanderson,2015. 
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 Sobre as relações sociais e econômicas do grupo, estas são estabelecidas 

prioritariamente com o município e a cidade Janaúba devido à proximidade geográfica e 

às melhores condições das estradas de chão batido. A comunidade, entretanto, está 

administrativamente subordinada à cidade de São João da Ponte, que capta recursos do 

governo federal para os projetos de educação e saúde voltados para a assistência aos 

remanescentes de quilombos. Assistências nesses diversos âmbitos são bastante 

precários, as informações chegam fragmentadas e o descaso por parte da administração 

municipal é notório.   

 Para solucionar questões relacionadas com atendimento médico, aposentadoria, 

educação, água, energia, dentre outros, as/os moradoras/es se deslocam até a cidade de 

Janaúba, ou o povoado de Morro Preto, por meio de veículos próprios, geralmente 

motocicletas, o veículo mais acessível. O deslocamento entre Terra Dura e a sede 

municipal é difícil, pois a estrada não é de boa qualidade , as chuvas agravam a situação 

gerando buracos, poças d´água e lama. 

 A população de Terra Dura se organiza em uma parte do território que 

consideram ser sua terra tradicional. A relação terra/trabalho /família norteia a vida em 

comunidade. Nesse território reduzido o grupo divide sua parcela mesmo que pequena 

em quatro espaços produtivos: a casa, o quintal, a horta, roça.  São manejados de acordo 

com a divisão que esse grupo faz dos tempos de produção. Algumas famílias não tem 

espaço para as roças, plantam em áreas emprestadas por outras/os companheiras/os.  A 

relação de troca de trabalho cria vínculos políticos e estreita os laços. 

 As casas são categorizadas de duas formas, casas antigas que são feitas de 

adobe e rebocadas com barro, o telhado sustentado por madeira roliça extraída da mata 

local. Essas casas são das/os moradoras/es mais antigas/os e/ou dos mais fracas/os 

como no caso dona Joana, que não tem condição de fazer uma casa melhor e também 

por morar de favor numa área que considera ser do Senhor Lino. As casas novas são de 

alvenaria, confeccionadas com tijolos de furos, coberta de telhas, algumas sem reboco e 

outras rebocadas com cimento. Por questão religiosa as casas são pintadas em cores 

alegres - rosa, azul, verde, amarelo. Na gramática social desse grupo é transmitido que 

as entidades (Cosme e Damião) gostam de cores e enfeites. De forma geral não há 

muitas variações nas divisões das casas e nos usos dos espaços.  
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Fotografia 2 – Família de Lêle /Casa antiga 

Fonte : LEAL,2011 

 Na porta da cozinha a cruz simboliza proteção, impede a entra de energias ruins, 

elas foram feita a pedido dos guias espirituais. Na cozinha ocorre o fluxo de visitas 

durante o período do dia (manhã/tarde), nesse espaço os mantimentos e os utensílios 

domésticos são organizados em prateleiras expostas. É valor moral manter as vasilhas 

sempre bem areadas, reluzentes para mostrar ao visitante o cuidado e higiene da 

mulher. Na cozinha não costumasse cozinhar mesmo tendo um fogão elétrico.  O 

preparo da alimentação da família é realizado em um puxadinho que fica no quintal, 

onde há fogão de lenha e forno de barro. O preparo das refeições é trabalho feminino, 

além da limpeza da casa, de outros espaços e o cuidado dos filhos pequenos.  

 Na sala ficam os aparelhos eletrônicos, as fotos de família e ornamentos 

religiosos. É espaço de lazer, tendo como centro a televisão que fica ligada quase o dia 

todo, seja para ouvir música, seja para assistir a programação ofertada pela TV via 

antena parabólica. De forma geral à noite a família se reúne para assistir novelas. Nesse 

período a sala torna-se local de receber as visitas, havendo uma inversão com o espaço 

da cozinha.  
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 Os quartos são locais de descanso, em sua maioria dividida entre pais e filhos. 

As pessoas que possuem guias espirituais têm a mesa de santo montada em um espaço 

reservado nesse ambiente, às orações são feitas diante dela.  Os guias espirituais estão 

vinculados às práticas religiosas locais, tê-los traz uma série de obrigações e restrições. 

Questão que será aprofundada em capítulos subsequentes.  

Fotografia 3 –  Casa da família de Dona Zefa / Nova 

Fonte: LEAL,2011 

 O quintal faz parte do espaço da casa. No seu entorno há pomares com frutas 

típicas da região como: umbu, seriguela, acerola, limão, cajá, mamão, pinha, goiaba, 

manga, essas frutas são pouco valorizadas na comunidade, utilizadas na alimentação das 

crias (de forma particular na alimentação dos porcos), na dieta das crianças que 

habitualmente explora o espaço do quintal como local de lazer e brincadeiras. . No 

quintal também são criados animais de pequeno porte como: galinhas, porcos e patos, 

que servem para o consumo da família e como reserva de valor para eventuais 

imprevistos.  

 Sobre os hábitos alimentares a dieta é baseada no consumo de carboidratos e 

produtos industrializados adquiridos na ida as cidades do entorno. O que reforça a 
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importância da luta pela terra para a reprodução social desse grupo, que não tem terra 

nem auxílio suficiente para garantia da soberania alimentar 

 Para melhor organização do trabalho e do espaço, os tempos são divididos entre 

o tempo da seca e o tempo das águas. A horta e a roça são plantadas de acordo com o 

manejo de cada tempo:  

 O tempo da seca corresponde aos meses de abril a setembro, a terra é preparada 

para o plantio da roça que ocorrerá no mês de setembro. O preparo da terra ―gradear‖ é 

feito pelo casal utilizando a enxada e o arado.  Quem tem condições financeiras melhor 

e ou estabelece alguma relação mais próxima com os fazendeiros realiza o preparo da 

terra por meio de trator. Após essa etapa costuma – se plantar horta nos quintais ou nas 

margens do rio. Esse segundo espaço é utilizado quando o rio está muito seco ou 

quando a bomba que capta água apresenta falhas na distribuição.  Nesse período 

plantasse cebola, alho, pimentão, tomate, legumes, abóbora e banana. 

  O tempo das águas inicia-se em agosto, com término em março; planta-se 

feijão, feijoa ou fava, arroz, mandioca e milho. O feijão plantado e colhido é 

armazenado em garrafas pet para o consumo no decorrer do ano. È a base da dieta, rica 

em carboidratos. Nessa época começa o trabalho sazonal na fazenda e as migrações para 

o trabalho como diarista. 

 Os dois tempos se sobrepõem dado que a temporalidade é definida pelo tipo de 

atividade agrícola que desenvolvem na terra. Como começam a preparar a terra em 

agosto, a população de Terra Dura dá a este mês o início do tempo das águas embora o 

tempo da seca termine em setembro porque algumas atividades agrícolas dessa 

temporalidade ainda estão sendo executadas. 

 Para além da organização do trabalho, o tempo nesse grupo pode ser pensado 

como uma forma de recordação de um período, a identificação de um contexto temporal 

que particulariza um acontecimento diante dos demais. Sobre essa relação entre a noção 

de tempo como localização temporal de um fato, Halbwachs (2006) destaca que não 

deixa de ser verdade que, em grande número de casos, encontramos a imagem de um 

fato passado ao percorrermos o contexto do tempo – mas, para isso, é preciso que o 

tempo seja apropriado para enquadrar as lembranças. (p. 125) 

 Sobre a disposição das casas no território elas seguem a lógica da proximidade 
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de parentagem, dito de outro modo, são organizadas a partir da subdivisão dos membros 

dentro da grande família. Vieira (2010) em sua etnografia sobre a politica faccional no 

Potiguara, apresenta uma perspectiva que se aproxima da forma de como os 

quilombolas em Terra Dura articulam a relação entre localização das casas e a relação 

com o Espaço. Para esse autor é a partir da casa principal, estabelece- se relações entre 

parentes por meio dos laços de convivência. ―As categorias espaciais que ela envolve, 

além de descrever a situação de ocupação da terra e do espaço, revelam complexo que 

inclui a edificação (o terreiro e o edifício), a ―roça‖, o roçado e o ―sítio‖ (fruteiras) e 

modos de personalização dos lugares baseado no habitar e no consumir alimentos‖. 

(p.58). 

 O croqui abaixo representa o território ocupado pelos que vive em Terra Dura, 

ele foi desenhado por João Cosme (Có) morador da comunidade a partir de seus mapas 

mentais.  Para auxiliar o croqui utilizo um mapa o qual localiza organização das casas 

no espaço e os respectivos vínculos de parentagem. Como metodologia dividi o 

território em áreas, cada área é composta por lados, a casas são ordenadas por números. 

A ―casa principal‖ de cada lado recebeu uma letra ao lado da numeração para se 

diferenciar das demais. Aproprio da conceituação de Viveiro de Castro (1986) que 

considera a casa principal como focal, na mesma direção que Vieira (2010), considera 

que a casa principal e focal seria atualização dos ―troncos velhos‖, o que em Terra Dura 

pode ser lido como a atualização dos vínculos com os chegantes. O objetivo é elaborar 

uma forma didática de visualização dos dados. 
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Croqui 1 – Disposição das casas no território 

Fonte: Produzido por João Cosme e Francy Eide 
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Imagem de Satélite 1 – Disposição das casas no território 

Fonte : Google Earth, 2015. 

 Ao relacionar os 34 alqueires divididos em 4 partes com os vínculos com os 

chegantes, temos a área A  que corresponde a  parentagem próxima de Bernarda, 10 

alqueires  que pertencia a  Lúcia sua sogra . A área B equivale à área do Curvelano, 

nessa área estão os considerados de ―fora‖, os que não têm vínculo sanguíneo com os 

demais, mas outras formas de parentesco são tecidas entre eles, como veremos em 

capítulo específico. Na área C temos 10 alqueires de Estevão de Abreu, dividido por 

seus filhos e netos. Na área D, situa-se a sede da fazenda de Adão, comprou 10 

alqueires de Jacintão irmão de Zé do pari. 

 Análogo a Vieira (2010), a partir das disposições espaciais em Terra Dura é 

possível depreender a história (e o parentesco), ou seja, a composição e organização das 

famílias e dos círculos de aliança e cooperação, as concepções de tempo e espaço, a 

gestão da política de relações e a efetivação da vida social. (p 39) 
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 A área a é composta pela ―casa principal‖ de mãe Bernarda e sua parentagem 

próxima (filhos e netos), lado 1. Nessa área há outra ―casa principal‖ a de Dona Zefa 

filha de criação de Bernarda, que fica no lado, que nomeie de 2 para dinamizar a 

descrição.   

 Lado 1 – Adotando a casa de mãe Bernarda (antiga) como ponte de referência, 

inicio a descrição sobre os moradores de cada habitação. Nessa ―casa principal‖ moram 

cinco Pessoas; ela, Senhor Lino, Paulo (seu filho adotivo que trabalha em fazendas 

durante a semana e está em casa aos finais de semana), Mateus e Alex, (filhos da casa 

em idade escolar). A esquerda mora Lelê sua filha, casada com José Domingos, e os três 

filhos; Marcelo Henrique (14), Rosilene (12), Eduarda (6).  A direita mora o casal Júlio 

e Beata com sua filha Jucélia (10). Após a casa de Beata, temos a casa de Neuza e Dé, 

junto deles mora o filho casula João Paulo (22), (trabalha nas fazendas durante a semana 

e retorna para casa aos finais de semana). Nilson que trabalha em fazendas como 

diarista, mora na casa após a de Neusa, vive com sua esposa Maria Aparecida e três 

crianças: Renilson (13) , Renata Graciele (11), João Lucas (6).  A ultima casa do lado 1 

é a de Jove, ela está fechada pois a família que habitava migrou para  uma fazenda em 

busca de trabalho. 

 Lado – 2: Tomando como ponto e referência a casa de Dona Zefa, temos sua 

família extensa, que mora junto no mesmo espaço, entretanto subdividida em 4 famílias 

nucleares. Ela, o esposo Beija e Tucha filho solteiro compoe um dos núcleos . Nildinha, 

viúva com os filhos Ângela Beatriz (14) e Jonas Natalino (12). Có e Bela e o filho 

recém nascido. Fernanda filha adotiva com esposo Jânio e o filho Eduardo (4). No 

terreno está em construção de uma casa para abrigar o casal Có e Bela.  Paralela à casa 

da família está a Igreja Espitiva, local que acontece a maioria das celebrações religiosas.  

No fundo da casa encontra-se um cômodo que foi utilizado como sede da escola velha. 

Hoje esse espaço é a oficina mecânica dos irmãos.  A escola nova encontrasse na 

entrada do terreno.  

 Ao lado da casa de Dona Zefa, mora o viúvo Tio Cá, ao lado dele reside seu 

filho Marquinho e Aparecida, mesmo morando em casas separadas eles cuida do idoso. 

Após a casa dele tem a casa que encontrasse vazia antes habitada por Francisco que 

migrou para trabalhar em  fazenda com a família. Em seguida o bar e ao lado a casa de 

Chiquinho e Gilvânia, eles tem uma filha Gisele (12). Ao fundo a residência de Fofinha 
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com Patrícia e seus filhos; Rafael (11) Miriam (10). Vitor (8) anos. Próximo a eles mora 

Joana sozinha em uma casa antiga. 

 Na área b: Moram as pessoas de fora, ou melhor, as que não têm parentesco 

próximo com os chegantes. Seu João  viúvo e no terreno ao lado, Rosa sua nora também 

viúva e as filhas Gêmeas Luciana e Lucimar (25), uma delas mora durante o decorre da 

semana em Janaúba para cursar o ensino médio e ao final de semana retorna ao 

território.  Essa área dá acesso ao caminho para o rio Verde Grande que liga Terra Dura 

aos Manicós por meio de uma ponte construída por Zé do pari. 

 A área c também será dividia em dois lados, já que apresenta duas ―casas 

principais‖. 

 Lado 1 – Darcy: Moram os descendentes diretos de Zé do Pari. Tomando a Casa 

de Darcy como referência tem o seu bar, ao lado a casa onde vive com sua esposa Fia e 

os filhos Frank (18) (trabalha em fazendas durante a semana), Henrique (15), Indila 

(12), João Pedro (10). Essa família tem uma casa que aluga para os professores que 

lecionam na comunidade. Ao lado tem a casa de Jaime que mora em fazenda. Do 

mesmo lado,  acima da casa de Darcy tem a casa da sua irmã Maria casada com Senhor 

Roque, e seus dois filhos Sergio (32) e César (22) ambos trabalham em fazenda. Na área 

do fundo tem a casa de Carlito e família, mudou que para Janaúba em busca de 

emprego. 

 Lado 2 – Em frente ao lado 1 da área a.  Na área superior encontrasse o núcleo 

familiar de Vanilda e Geraldo. Ao lado da casa do casal está construída a habitação de 

Negão (filho), que mora em fazenda para trabalhar. Em sequência Eliana (filha) com 

esposo Elsonei, os filhos; Alcione (18), Maria Francielle (14), Neiliane (12), Gabriel 

(10).  

 Em sentido oposto a casa de Darcy, encontrasse a casa de Jacintinho irmão mais 

velho que mora sozinho, ao lado dele Darcizão e Maria Aparecida, vivem com os filhos 

Ivanei (14), Daiane (10), Daniel 7 anos. No fundo do terreno mora Elenice com seu 

esposo e 2 filhos. 

 A área d é a parte que Jacintão vendeu para adão. Adão mora com sua esposa e 

uma filha (3). Os demais filhos do fazendeiro frequentam Terra Dura aos finais de 
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semana. Ele ainda possui a área e seus limites são das proximidades do campo de 

futebol há região limítrofe com a fazenda de Cristiane, sentido a comunidade Sete 

Ladeira.As questão do parentesco e Território será trabalhada mais detalhadamente no 

próximo capítulo. 

 A organização do espaço não é fixa e determinista, o ato de repartirem as terras 

na perspectiva da parentagem próxima, não exclui a possibilidade de um descendente 

de Zé do Pari morar na área de um parente de Dona Bernarda e vice versa. O que 

dinamiza essa relação são os casamentos. Geralmente quando ocorre um casamento 

interno ou externo, o casal constrói a moradia, na área do cônjuge que tem o território 

maior ou é mais cheio.  O ato de dividirem a terra com as novas famílias que se 

constituem é estratégia de fortalecimento comunitário, para evitar a evasão para as 

cidades. Outro ponto que merece destaque são as narrativa que aparecem de foram 

repetidamente no texto sobre as migrações sazonais e ou/ diárias para trabalho nas 

fazendas, ela aponta para a necessidade da retomada do território para garantir a 

soberania e sustentabilidade do grupo. 

 A economia local é organizada em três eixos, agricultura de auto abastecimento, 

venda da força de trabalho para as fazendas e os bares. Uma parte dos homens se ocupa 

como trabalhadores rurais fixos, nas maiores empregadoras da mão-de-obra dos negros 

da região, que são as firmas de banana. Há também o trabalho em plantios e colheitas 

de cana de açúcar e pastagens, principalmente o capim bengo. As fazendas limítrofes ao 

território ocupado são; Fazenda Barra, Fazenda Morada do Sol, Fazenda Gameleira, 

Fazenda Torta, Fazenda Dinizlândia, Fazenda América, Fazenda Cedro, Fazenda 

Muquém e Fazenda Esperança. Propriedade expropriada dos antepassados dos 

quilombolas como pode ser visualizado na Imagem de Satélite 2, anexada em sessão 

posterior . 

 Homens jovens e mulheres são as principais forças de trabalho temporárias.  

Neste cenário há uma desvalorização não só da força de trabalho feminina, mas também 

uma distorção da sua imagem e um processo de inferiorização. Nos espaços das 

fazendas elas são inseridas num discurso colonial sexista de que as mulheres são 

frágeis. Entretanto a realidade é totalmente diferente do discurso. A atividade que 

executam exige um dispêndio de força física tão grande quanto os homens. Esse 

discurso é usado pra justificar a não empregabilidade dessas mulheres que são 
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contratadas para trabalhos temporários e para justificar o pagamento menor pelo 

trabalho realizado. 

 Em uma direção oposta à lógica da fazenda, mesmo com as assimetrias nas 

relações de gênero, dentro do território coletivo há o protagonismo das mulheres na vida 

em comunidade, são elas que organizam a produção, a mobilização política dentro e 

fora da comunidade. Isso ocorre, pois os homens passam grande parte do dia ausente da 

comunidade para trabalhar nas fazendas. São elas que na maioria das vezes estabelecem 

diálogo com o espaço público.  As pessoas de referências no cerne do grupo são Dona 

Bernarda e Dona Zefa. Há também um processo de emergência de algumas mulheres 

jovens nos espaço de poder local. Algo semelhante ocorreu entre os índios Pankararu.  

Mura (2013) em sua etnografia evidência a emergência das mulheres a partir das 

migrações dos homens em busca de trabalho, ao longo do processo histórico : 

 

As narrativas dos índios sobre a saída de numerosos contingentes de 

homens, a partir da década de 1950, em busca de trabalho nas capitais 

do país ou nas cidades próximas – sobretudo em sua primeira fase – 

denota uma preeminente mobilidade individual  que significou uma 

ameaça ao patrimônio material e simbólico familiar. Diante disso, se 

pode constatar que ocorreram mudanças na organização ou que o 

papel da mulher adquiriu nova visibilidade. Permanecendo na aldeia, 

cuidando da roça e das obrigações religiosas devidas às entidades, elas 

se tornaram as principais referências dos familiares. Nesta situação de 

ameaça ao patrimônio familiar, uma valorização dos conhecimentos 

das mulheres lhes devolveu a visibilidade antes necessariamente 

ocultada. (MURA , 2013,p,73)  

 O comércio local tem como eixo central quatro bares que além de ponto de 

encontro diário dos homens, disponibiliza alguns mantimentos. No bar de Jacintinho são 

vendidas bebidas alcoólicas, mas principalmente mantimentos. O fluxo de pessoas é 

breve. O bar de Chiquinho, de Coração de Jesus que se casou com Gilvânia moradora 

da comunidade, é o bar mais movimentado de Terra Dura. A sinuca existente no local é 

um dos pontos de lazer dos homens que se reúnem após o trabalho e aos finais de 

semana, recebendo moradores da redondeza. Em frente ao bar localiza-se o campo de 

futebol. Chiquinho é o organizador de torneios de futebol internos e externos, ele 

também realiza alguns bailes de forró. Os torneios ocorrem entre times formados por 
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moradores de Terra Dura, de Sete Ladeira, de Manicós, de Verdelândia e Janaúba 

contribuindo significativamente para movimentar a economia local.   

Fotografia  4 – Bar do Darcy 

Fonte : LEAL, 2014 

 O bar do Darcy também possui sinuca, mas a maioria do tempo fica fechada. 

Darcy e sua família passa parte significativa do seu tempo cuidando da horta, já que 

fornece alimentos para o programa de compra de merenda escolar da agricultura 

familiar (PAA).  É o único que escoa a produção para fora da comunidade, por ter uma 

parcela maior de terra e estrutura física. O bar de Rosa é pouco frequentado pela 

população, as pessoas vão à busca do que precisam e retornam para casa, o diferencial 

dela para os demais é que vende gasolina em garrafas pet. 
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Quadro 1 – Comércio local 

 

COMÉRCIO LOCAL (TERRA DURA) 

DONO JACINTINHO  DARCY CHIQUINHO ROSA  

MANTIMENTOS 
Bebidas 

alcoólica  

Refrigerantes 

Balas   

Pipoca 

Material pesca 

 

Bebidas alcoólicas 

Refrigerantes 

Alimentos*(Macarrão, 

mortadela, óleo, sal, peixe) 

Produtos de higiene* 

(Creme,Dental,Sabonete,sabão) 

Doces/balas/sorvetes 

Sinuca 

Bebidas 

alcoólicas 

Refrigerantes 

Mortadela 

Balas/ 

doce/pipoca 

Sinuca 

Bebida alcoólica  

Refrigerante 

Balas/doce/pipoca 

 Gasolina 

 

Fonte: Elaboração própria. 

 A relação com o Rio Verde Grande é vital para a comunidade, local de trabalho 

e lazer. Com a pesca eles obtêm alimento para as refeições.  As técnicas de pesca 

praticadas são: a rede ou a tarrafa, fabricadas por Senhor Jacintinho e /ou, a pesca com 

vara e anzol, essa é a mais comuns. Quando o rio está com seu nível baixo utiliza a 

técnica do pano e/ou tambor, utilizada por mulheres e criança para pescar piabas, uma 

espécie de Lambari que não cresce. A pesca com flecha foi ensinada pelos antigos, é 

pouco utilizada, mas há quem a pratique.  O rio é local de limpeza das roupas e louças. 

Para as crianças é um dos principais espaços de lazer em banhos neste curso d´água. 

 Em Terra Dura há um sistema simplificado de abastecimento de água construído 

com recursos da prefeitura de São João da Ponte, entregue à população em 2009.  Esse 

grupo também é beneficiário do Programa de Formação e Mobilização Social para 

convivência Social com o Semiárido: Um milhão de cisternas – P1MC, que tem por 

objetivo construir cisternas de captação de água da chuva para o consumo humano, além 

disso, ensina /aprende que não é necessário  enfrentar a seca, mas conviver com as 

características do semiárido. 

 O Sistema de abastecimento de água implantado pela Prefeitura Municipal gera 

conflitos internos devido à bomba utilizada para distribuição. Nem sempre ela funciona 

de forma devida, a longos dias de intermitência na distribuição de água. 
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  Outra questão conflituosa é sobre a conta de Luz da CEMIG. Dito de outro 

modo, a empresa de distribuição de energia elétrica que alimenta o dispositivo de 

captação e distribuição de água gera um boleto referente ao consumo de energia, essa 

conta vem em nome da comunidade, que é referida no boleto como Fazenda Terra 

Dura. Dentre as causas de conflito, a mais recorrente é a não aceitação por parte de 

alguns moradores em contribuir com pagamento da conta. Em alguns momentos há 

suspensão do fornecimento de água em decorrência dos débitos.  

 Nesse emaranhado de conflitos uma figura conhecida pelos quilombolas como o 

Bombeiro, adquire prestígio pela sua função de cuidar do sistema de distribuição de 

água e ser assalariado da prefeitura, ao mesmo tempo em que é exposto a críticas e 

indiretas. Em 2011, o bombeiro era Darcy, ele exerceu essa função até 2013, quando foi 

substituído pelo seu cunhado Darcyzão um homem de fora casado com uma mulher de 

dentro. O cargo é comissionado, havendo a troca do funcionário com a mudança do 

prefeito. È vinculado diretamente às negociações no período das eleições municipais.    

 O sistema de eletrificação rural implantado em 2003 por meio do programa 

Lumiar, com parceria dos moradores da comunidade e de Sete Ladeiras com a Cemig, 

atende a todas as residências de Terra Dura e Sete Ladeira. Não há tratamento de esgoto 

na comunidade. Cada família possui uma fossa, a prefeitura está com a proposta de 

construção de banheiros sociais. Até então só existe orçamento e promessas. O lixo 

gerado nas casas é armazenado no quintal, junto com os ciscos da varrição dos quintais, 

são queimados diariamente. Evita-se com esta estratégia a proliferação de insetos e de 

doenças. 

 O acesso à alfabetização em Terra Dura começou com Zé do Pari. Considero 

esse chegante como a primeira escola da comunidade. Ensinou todos seus filhos e 

sobrinhos a ler e escrever. De forma improvisada, ou seja, em casa, ele proporcionava o 

letramento como forma de resistência aos fazendeiros. Como relatado por seu filho 

Darcyzinho que se orgulha em dizer que o pai só permaneceu nas terras porque era 

valente e sempre respondia as ameaças por meio de bilhetes escritos.  Zé do Pari 

prezava a educação a tinha e o trabalho como a única herança que poderia deixar aos 

familiares, pois sabia que era fraco.  É válido observar que os mais velhos de Terra 

Dura sabem ler e escrever, diferente da realidade de diversos quilombos do Norte de 

Minas Gerais.  Sr.Lino e Sr. Beja foram criados pelo tio relatam que aprenderam a ler e 
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escrever em casa, depois disso fora, matriculados numa escola na região que hoje é 

conhecida como tamboril. O percurso eles realizavam a jegue. Estudaram os anos 

inicias da educação básica, mas não deram continuidade, era necessário trabalhar para 

ajudar a família. 

 O processo de implementação de uma escola nos padrões mínimos exigidos pelo 

MEC (professores licenciados e sede fixa), começa pela iniciativa de algumas lideranças 

de Terra Dura e Sete Ladeira. Procuraram a Secretaria de Educação do Município de 

São João da Ponte, e exigiram o direito.   

 Em 2002 para dar inicio as atividades escolares Dona Zefa disponibilizou um 

cômodo em seu quintal, a prefeitura encaminhou uma professora para lecionar. Essa 

situação improvisada permaneceu por algum tempo, até o fazendeiro Aquiles Diniz, 

proprietário da Fazenda Morro Preto, oferecer de forma ―voluntária‖ a construção da 

sede da escola. No acordo estabelecido entre as partes Dona Zefa contribuiu doando 

uma parcela do seu terreno, o fazendeiro arcou com as despesas referentes a  construção  

da estrutura física e a prefeitura municipal de São João da Ponte disponibilizou os 

professores e a merenda escolar.   

 A construção da escola envolve um acordo político entre a comunidade e o 

fazendeiro que ―pediu‖ para que a escola recebesse o nome de seu parente deputado. A 

comunidade acatou e registrou-a com o nome de Escola Municipal Deputado Fernando 

Diniz. A escola funciona como um anexo da Escola Municipal Versol de Souza, situada 

na comunidade quilombo Agreste no município de São João da Ponte. A Versol de 

Souza capta recursos do município e os distribui para as demais comunidades 

quilombolas.  

 O prédio construído pelo fazendeiro é dotado de duas salas, uma cozinha, dois 

banheiros, um quarto para os professores que ficam na escola durante o decorrer da 

semana.  E uma quadra improvisada, coberta de cascalho e com uma rede para prática 

dos jogos de Vôlei e Peteca, onde acontecem as atividades da disciplina Educação 

Física. 

  A escola é frequentada por estudantes de Terra Dura e Sete Ladeira,  esses 

últimos são transportadas por uma Van disponibilizada pela prefeitura, o  motorista é  

Có filho de Dona Zefa. A escola é local de poder de Dona Zefa, que utiliza esse espaço 
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como moeda de troca com a prefeitura municipal e com os moradores da comunidade e 

do entorno, garantindo a empregabilidade dos seus filhos.  

 Os professores que lecionam na escola são de outras comunidades do entorno, 

algumas quilombolas outras não. Nem sempre os professores estão preparados para 

trabalhar em escolas quilombolas, havendo um conflito entre os pais e eles.  Alguns pais 

e estudantes relatam atitudes preconceituosas dos professores, subestima a capacidade 

de aprender de alguns alunos, e os trata como inferiores, ou até mesmo postura 

agressividade e inflexível. Entretanto os pais encontram - se em uma situação de 

vulnerabilidade, pois a seleção dos professores é realizada pela secretária Municipal de 

educação que tem critérios próprios e em Terra Dura não há pessoas com ensino médio 

completo ou curso superior, pois a escola é implantada recentemente. Um dos entraves 

para a continuidade dos estudos é que os alunos tem a vida escolar interrompida no 

9ºAno, a escola não oferece condições de prosseguir os estudos e a prefeitura não 

disponibiliza transporte para a comunidade mais próxima onde há o ensino médio. 

 Fotografia 5 – Dia de aula em Terra Dura 

 

Fonte : LEAL,2014 
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 Por ser quilombola a merenda da escola é diferenciado, o cardápio é elaborado 

seguindo as diretrizes estabelecidas pelo MEC. O preparo das refeições é feito por três 

moradoras, duas de Terra Dura e uma Sete Ladeira que se dividem de acordo com o 

horário de funcionamento. 

 A escola é frequentada por aproximadamente 55 estudantes, divididos em três 

turnos.  No turno matutino a cantineira é Gilvânia, as aulas começam as 7:00 e encerram 

11:20.  As turmas são multisseriadas, o Pré - escolar e 1º e 2º, o 3º e 4º e 5º ano 

separado.  No período vespertino a escola funciona das 12:30 às 16:40, com a turma do 

6º e 7º anos em uma sala, e em outra a Alfabetização de adultos realizada pelo programa 

MOVA Brasil, a professora é uma jovem da comunidade Vista Alegre. À tarde quem 

cuida da limpeza da escola e do preparo da refeição é Nildinha filha de Dona Zefa. No 

período no turno a turma é 8ºe 9º ano. As aulas começam ás 18:00 e encerra as  22:20. 

O horário diferenciado é para possibilitar a participação dos que trabalham nas 

fazendas. A merenda é feita por Marizete de Sete Ladeira.  

 Os cemitérios familiares são locais de memória por guardar os restos mortais dos 

antepassados. Os mais antigos desde Zé do Pari, estão enterrados embaixo do pé de 

umbu na parcela de Darcy. Este local deixou de ser utilizado para essa finalidade, pois, 

Fia esposa de Darcy por ser de fora tem outros valores, dentre eles o medo de almas. 

Com a interdição do cemitério acima referido, os mortos começaram a ser enterrados 

embaixo de um pé de umbu na área de Dona Bernarda, estão enterradas lá; Vicênça 

(mãe de Bernarda), Veia Lucia (mãe de senhor Lino) e a esposa de Marquinho [sempre 

se referem a ela dessa forma, não consegui saber o nome]. Rosa por ser de fora possui 

cemitério familiar próprio, no fundo do seu quintal em baixo do pé de Juá, na concepção 

dela: "é bom enterrar as pessoas embaixo do Juá que é fresquinho". Lá está enterrado 

seu esposo que antes de morrer pediu as suas filhas gêmeas Luciana e Lucimar para ser 

enterrado em sua parcela. Os falecidos são enterrados com a cabeça no sentido da porta 

da casa e os pés para onde o sol se põe. 

 No decorrer da pesquisa não presenciei nenhum funeral, só nascimentos. Apesar 

das condições de trabalho e acesso a políticas públicas de promoção à saúde serem 

precárias, a expectativa de vida na comunidade é alta, eles tem outros mecanismo para o 
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cuidado com a saúde. A Comunidade é atendida por uma agente PSF do município, as 

visita ás famílias ocorrem de quinze em quinze dia, onde são levantadas as necessidades 

das famílias para o agendamento das consultas no posto de saúde de Morro Preto. As 

equipes de saúde da família não realizam o acompanhamento das famílias no território. 

 As questões vinculadas à saúde do grupo são solucionadas por meio da cura com 

ervas e chás que apreenderam com os mais velhos, com o atendimento dos guias Cosme 

e Damião e dos Pretos Velhos, que medicam em muitos casos. A ida as cidades baianas 

de Cocos para consulta com médico espiritual e Bom Jesus da Lapa, para comprar 

garrafadas. Religião e saúde nesse grupo são indissociáveis. 

 Em diversas questões da vida em grupo há entrelaçamento da religiosidade com 

outras práticas.  A religiosidade nesse grupo seguia o modo de vida dos chegantes, 

descendentes de Evaristo Pereira Barbosa. Essa maneira de professar a fé era marcada 

pelo deslocamento até as comunidades do entorno, que assim com os chegantes de 

Rocinha resistiram a expropriação total de seu território, passando a viver em parcelas 

das terras consideradas tradicionais. Esse usufruto de serviços religiosos na 

circunvizinha fortaleceu os laços existentes entre as famílias situadas no ―Território 

Negro da Jahyba‖, apontando novamente para a importância da noção de redes de 

parentesco para o entendimento desta população. O aprofundamento da questão 

religiosa será trabalhado com maior detalhe em sessões posteriores.  

2.1  Breve histórico sobre o território. 

  Este trabalho evidencia a mobilização política contemporânea da Comunidade 

Terra Dura, no norte de Minas Gerais. Isto, em relação a sua luta pela permanência em 

parte do território percebido como tradicional e a retomada de outra parcela dele, já que 

atualmente vivem em condições difíceis de reprodução social e cultural devido as 

expropriação que sofreram ao longo dos anos. A retomada do território traz consigo a 

soberania do grupo em gerir a terra e a vida em coletivo, garante a permanência dos 

seus membros no território, os tirando da situação de uma força de trabalho negra nas  

das mãos das empregadoras que exploraram e exploram suas gentes . 

 Conforme Almeida (2014), a luta identitária não se separa das lutas políticas e 

econômicas. Note-se ademais que de acordo com Pacheco de Oliveira (1996) a ideia de 

um território fechado só surge com as restrições impostas pelo contato com o Estado-

Nação. Para o autor, ―não é da natureza das sociedades estabelecerem limites territoriais 
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precisos para o exercício de sua sociabilidade. Tal necessidade advém exclusivamente 

da situação coloniais a que essas sociedades são submetidas‖ (p.9).  

Nesta direção, parte significativa da mobilização política em Terra Dura advém 

da memória do grupo, indicando uma origem coletiva comum que compõe identidades 

no processo de afirmação de territorialidades: ―Territorialidades específicas podem ser 

consideradas, portanto, como resultantes de diferentes processos sociais de 

territorialização e como delimitando dinamicamente terras de pertencimento coletivo 

que convergem para um território‖. (ALMEIDA, p.25, 2014).   

Os ―processos de territorialização‖ (Pacheco de Oliveira,1996) pelos quais as 

comunidades negras do Norte de Minas Gerais foram submetidas apresentam históricos 

de resistência dos negros nessa região, seja por fatores sociais ou biológicos. Segundo 

Pires (2001) ―O Rio Verde Grande, bem distante da zona dos garimpos era temido pelos 

Capitães de Mato, que por lá não apareciam, e pela maleita, principalmente, que só 

matava homens brancos, pois os pretos se tornaram imunes às terríveis febres do Rio 

Verde‖ (PIRES, 2001, p. 247).   

 Com o processo de decadência das minas, os negros começam a migrar para a 

região dos vales do Rio Gurutuba, Verde Grande onde as terras eram soltas e possuíam 

altos índices de malária nos leitos dos rios. A permanência nessa localidade foi 

propiciada porque grande parte dessa população possuía Anemia Falciforme, que 

impossibilitava o desenvolvimento da doença no organismo.  Segundo Costa (1999) em 

seus relatos sobre o Norte de Minas: 

 A bacia do referido curso de água situa-se numa área de transição 

entre os biomas cerrado, caatinga e floresta tropical úmida, esta, ao 

longo das margens do rio São Francisco. No vale do mesmo rio 

ocorreu uma floresta de caatinga arbórea com milhares de pequenas 

lagoas formadas a partir do assoreamento de dolinas que surgem da 

ruptura de tetos de cavernas existentes no sedimento calcáreo que 

recobre toda a região. Há que considerar o clima tropical com média 

anual em torno de 32o e media pluviométrica em torno dos 900 mm 

anuais. Essas condições ambientais propiciaram a existência de 

endemia de malária que afastou a população branca e indígena do 

interior do vale do rio Verde Grande e, como terra de ninguém ou 

terra que ninguém queria, os negros fugitivos da escravidão no 

período colonial e imperial escolheram para situar-se com liberdade e 

autonomia de vida. No interior dessas condições ambientais centenas 
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de pequenos núcleos negros, como quilombos ou calhambos como 

denominados. 

 Com a erradicação da malária, houve a invasão e ocupação por grileiros e 

fazendeiros. Inicia-se o processo de expropriação territorial dos grupos negros. 

(Costa,1999; Pires,2001; Costa Filho, 2008). Nesse ―tempo da divisão‖ quando 

agrimensor Bibi dividia a terra, as famílias negras deveriam pagar em réis por certa 

quantidade de terra. Estevão de Abreu acompanhou como posseiro da Fazenda Morro 

Preto, pagando 1500$ réis por uma parcela significativa de terra. Essa divisão foi 

solicitada por fazendeiros do então distrito de São João da Ponte, vinculado ao 

município de Brasília, antiga Contendas, onde é possível encontrar a documentação 

dessa divisão feita nos anos 1930.  

 Antes da divisão a terra era ―solta‖ quando qualquer um podia chegar e se 

estabelecer, sem, contudo, cercar as terras apropriadas, a não ser para que o gado e os 

cavalos não comessem as plantações. Plínio dos Santos (2010) em seus estudos sobre 

comunidades negras rurais Sul-mato-grossenses aborda tal conceito êmico. Costa Filho 

(2008) na comunidade negra rural quilombola Gurutuba, região denominada Vale do 

Gurutuba, ressalta que a ―solta‖ significa terra sem dono, terra indivisa. Definição 

semelhante à de Terra Dura, visto que, ambas estão situadas em um mesmo processo 

político territorial, ou seja, no Norte de Minas Gerais. 

 Outro fator significativo para o processo de exploração da população que 

habitava a região da Mata da Jahyba (ou Território Negro da Jahyba) foi à instalação da 

estrada de ferro no vale do Rio São Francisco, a partir de 1940, o que despertou o olhar 

de fazendeiros, que detinham grande interesse nas Terras da região, inclusive do 

território Brejo dos Crioulos. È a partir daí que se tem o início do conflito seja direto, ou 

velado entre quilombolas e fazendeiros. (Cedefes, 2014). 

 Ao remontar o passado histórico da comunidade Terra Dura, a ―memória 

genealógica‖, (Godoí, 1999) presente nas narrativas locais apontam Estevão de Abreu 

como ponto de chegada.  Estevão integra um dos elementos para reafirmação dos 

quilombolas como donos da terra que ocupam. Foi como herdeiros dele - o possível 

fundador – que os quilombolas de Terra Dura puderam manter a posse de parcela do 

território frente aos fazendeiros.   Godoí (1999) adverte que ser parente é antes de tudo, 

ser solidário- não é demais lembrar que a emergência e a recorrência da "historia dos 

inicios", como uma canção de gesta do grupo, coincidem com o momento em que sua 

existência encontra - se ameaçada. ( p.146).  
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 Note-se que o uso da afirmação de Estevão de Abreu como ancestral comum, 

por meio de um "parentesco prático" (Bourdieu, 1980), encontra-se em outras 

comunidades quilombolas do entorno de Terra Dura, dentre elas, Vereda Viana, Sete 

Ladeira, Jacaré Grande e Nativos. Nesse sentido, a trajetória desse personagem mítico é 

ponto de interseção na rede que conecta esses grupos étnicos que reivindicam um 

parentesco simbólico. 

 Ao levantar a Genealogia das famílias de Terra Dura não se chega ao Estevão, o 

único dos membros da Genealogia "parente" é Senhor Geraldo Abreu que migrou de 

Vereda Viana para casar com a filha de Zé do Pari, as relações de casamento e 

compadrio são recorrentes entre esses grupos.  Em Vereda Viana o sobrenome Abreu é 

contumaz, Lapa (2012) ao etnografar o grupo encontra a narrativa que a fundação de 

Vereda Viana foi realizada pelo pai de Estevão de Abreu. Seu Alcides Ramos morador 

da Vereda relatou que: 

 Estevão de Abreu era dono de muita terra na região, estas iam de 

Morro Preto até o Engenho Velho [que fica nas proximidades da foz 

do ribeirão Arapuim com o rio Verde Grande]. Deixou a herança para 

Ancelma de Abreu que é filha de Dona Senhorinha de Abreu. O pai de 

Estevão era muito rico e as filhas casaram com homens sem condições 

financeiras e o filho Estevão foi quem herdou tudo. Ele não teve 

filhos, dizem que ele morou com uma mulher, sem filhos para herdar. 

Quem ficou com a herança foram as irmãs, uma delas é a Senhorinha 

de Abreu. A senhora Inácia Pinheiro de Oliveira, Maria Pinheiro de 

Oliveira eram filhas de Ancelma Pinheiro de Abreu, tendo como avos 

maternos Seu. João que veio do Gurutuba e se casou com a 

Senhorinha que era irmã de Estevão e os avos paternos Seu. Emanuel 

e a Dona. Maria Cristina. 

Segundo relatos do povo, Seu. Estevão era um negro bem vestido, 

vistoso e proprietário de muita terra. Os filhos da Ancelma eram 

Inácio Pinheiro de Oliveira, Senhorinho Pinheiro de Oliveira, 

Posidônio Pinheiro de Oliveira, Evaristo Pinheiro de Oliveira, Maria 

Pinheiro Oliveira e Celestino este sumiu para a Bahia. A dona Rita era 

filha do irmão de Inácia e do Seu. Posidônio, que é filho da Ancelma 

herdeira de Estevão. Estas terras tem documentação, e depois de ser 

tomada pelos fazendeiros, estes tem entrado com processos na justiça 

e as pessoas que são citadas na ação não têm conhecimento do 

processo, às vezes quando chega a citação, fica restando apenas dez 
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ou quinze dias para se defender na audiência. Como a gente não tem 

condições financeiras para pagar um advogado deixamos do jeito que 

está e nós acabamos perdendo por não ter recorrido ou defendido em 

tempo hábil. Quando chegam a ir a uma audiência, eles levam alguns 

papeis para nos assinar, sendo que nos não sabemos o que estamos 

assinando (Alcides Ramos, 2012). 

  

 Contar a trajetória desse ―ancestral comum‖  é dificultada pelo o processo de 

apagamento e da perda das informações (ou memória) ao longo do tempo. Alguns 

guardiões da "memória coletiva" local fornecem informações sucintas sobre esse herói 

mítico. Segundo Halbawchs (2006) as memórias são construções dos grupos sociais, são 

eles que definem o que é memorável e os lugares onde essa memória será preservada. 

―nossas lembranças permanecem coletivas e nos são lembradas por outros, ainda que se 

trate de eventos em que somente nós estivemos envolvidos e objetos que somente nós 

vimos‖ (p. 30). 

 Na memória coletiva dos moradores de cabeiros área localizado no quilombo 

Brejo dos Crioulo, Costa (1999), apresenta o relato do morador Clemente Batista, sobre 

Estevão : 

Estevão José de Abreu morava no rio Verde... Tinha mais de mil gado 

, solto aí na mata, porque não fazia manga. Depois veio seu Manoel de 

Crispim e outros de lá. Quando ele morreu apanharam o gado todo, 

levaram... Um que foi vaqueiro me contou. Levaram oitocentas rezes, 

de graça… apanharam lá, da viúva, apanharam e levaram... Esse era 

vaqueiro, que era também corrido desses Rocha, desses Dias, desse 

povo... Esse povo que aqui mandava‖ (Clemente Batista, Cabaceiros, 

1999). 

Senhor Ricardo é o único dos parceiros de diálogo que conheceu pessoalmente o 

Estevão de Abreu, trabalhou para ele por longos anos. Devido a idade avançada lembra 

poucas informações.  No período da entrevista Senhor Ricardo morava com uma filha 

na cidade de Janaúba, hoje está com 103 anos. Para ele Estevão de Abreu era um 

homem generoso, negro, magro e alto: 

Estevão de Abreu é fazendeiro velho antigo, ele morava abaixo da 

Terra Dura para cá,  morreu, hoje é tudo fazenda. Trabalhei para ele , 

trabalhava por conta própria, trabalhava para os outros, pra todo 

mundo, pra Elpidio da Rocha, Crispim da rocha, eu tinha uma  morada 

cá embaixo, abaixo da Terra Dura. Em cima do Barreiro cá em cima. 



55 
 

Ao ser indagado sobre os possíveis moradores que habitavam as terras antes de 

Estevão de Abreu, Senhor Ricardo respondeu: ―Era uns moradorzinhos, mais uma 

mocinha. o povo fazia rocinha antigamente no tempo que era do Estevão. Estevão de 

Abreu comprou muita terra aí, da Terra Dura ali tudo era dele‖. Era Terra de ausente, a 

população só começa a cercá-las com a chegada dos agrimensores. Daí a origem das 

terras do herói mítico, as conseguiu trabalhando em parceria com os agrimensores, o seu 

pagamento era em glebas de terra.  Uma versão diferente da narrada por Senhor Alcides 

Ramos de Vereda Viana é encontrada.. 

 Ao falar sobre o Rio Verde Grande, no livro; Serra Geral: diamantes, 

garimpeiros e escravos o historiador regional Simeão Ribeiro Pires em um pequeno 

trecho apresenta registros sobre Estevão de Abreu.  

Os quilombolas das margens do Rio Verde desenvolveram rústicas 

lavouras de subsistência e, do rio, por meio de flechas, (arte aprendida 

certamente com índios) obtinham peixes e caçavam em suas 

margens... tinham, a chefiá-los, dentre outros, a figura de Estevão de 

Abreu [que] era chamado por todos de tio e recebia dos mesmos 

completa obediência... era alto, magro, preto e bom. Gostava de caçar 

onça (PIRES, 2001, p.248, grifos no original). 

 

  Seu Beja lembra que Estevão era casado com Maria, não tiveram filhos.  O 

único parente próximo era o irmão, entretanto não se sabe o nome dele e nem dos pais. 

Com a morte de Abreu a herança ficou para os sobrinhos filhos desse irmão.  A morte 

de Estevão foi registrada por Pires no trecho abaixo:  

Maria, mulher de Estevão, contratou os serviços de Julião 

Macumbeiro, residente nos brejos dos Crioulos, para preparar um 

veneno a fim de matar o marido. E quando Estevão de Abreu levava 

vinte e quatro burros carregados para São João da Ponte, adoeceu 

gravemente na viagem, tendo de voltar. Em seu regresso, após haver 

tomado o remédio enfeitiçado, poucos dias depois veio a falecer, aos 

setenta e quatro anos de idade (PIRES, 2001, p. 249). 

O episódio da morte de Estevão de Abreu nos abre para problematizar duas 

questões que ainda persistem na contemporaneidade. A primeira conecta a figura da 

mulher ao universo do místico, do feitiço, da religião. Sendo elas as detentoras desses 

espaços e dos conhecimentos. A segunda reforça os relatos dos moradores sobre feitiço, 

como Pó de Pemba, Sete Salamão. Esse trecho mostra como eles se vinculam a 

perspectiva de feiticeiros da Bahia.  

  Segundo Seu Roque, Estevão de Abreu foi enterrado no local onde era sua 
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moradia, uma cruz sinaliza a sepultura. A antiga sede da Fazenda Velha transformou-se 

em pasto da empresa rural da família Dinis, todavia, os marcadores arqueológicos 

sinalizam a memória do lugar.  Ao complementar as informações Seu Roque diz que 

Aquiles Dinis nunca cercou a área, que é classificada com terra de ausente.  Isso ocorre, 

pois o fazendeiro teme o retorno dos herdeiros de Estevão de Abreu.  

 Com a morte do tio as terras são herdadas pelos Sobrinhos; Chicada, Malaquias, 

Dé Dias, Firmiano, Mica, Chicão . Não se sabe ao certo se Estevão teve outros irmãos e 

irmãs. Nem se ele tinha sobrinhas. As mulheres são apagadas da narrativa. 

 Ao acionar a memória, Senhor Jacintão realiza uma descrição territorial da 

extensão das Terras dos herdeiros de Estevão de Abreu. Eles dividiram a herança 

mudaram para São Paulo, deixaram as Terras do Tio aos cuidados de Marcelo, morador 

de Sete Ladeira, que nesse período era habitada pelos familiares de Zé Ladeira, e de 

Selvino. 

Ele pegou da Barra do Arapuim até na Sete Ladeira, da Sete Ladeira 

Cortava assim, era um terreno não muito grande. Era mil e quinhentos 

alqueiras de terra, ia para o lado da Vereda Viana, da Vereda Viana ia 

para lá do Morro Preto. Do Morro Preto hoje era a fazenda do Aquiles 

Diniz. Esse terreno vinha até a Barra do Arapuim, você já viu falar na 

Barra do Arapuim né. Vocês atravessaram uma pontizinha num 

córrego de madeira, pois é ali que é o Arapuim. O terreno era dali, do 

lado de lá do córrego pra lá, tudo dos herdeiros do Estevão de Abreu. 

(Senhor Jacinto, Verdelândia, 2011). 
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2.2- Trajetórias da família chegante 

 

 Ao contextualizar o norte de Minas temos diásporas pelo interior do Território 

Negro da Jahyba da família que constitui o tronco atual dos moradores de Terra Dura. 

Terra Dura, antiga Rocinha, inicia a partir do grupo familiar descendente de Evaristo 

Pereira Barbosa, que migrou da Bahia e se fixou em Barreiro do Rio Verde Grande, no 

atual município de Verdelândia. Eles deslocaram pelas margens do ribeirão Arapuim 

devido à existência de terras livres e soltas, até se fixar no local onde se encontra desde 

o ano de 1953.  

 O processo diásporico dessa família nos leva para a conectividade entre as 

pessoas que viviam nas terras soltas da região do Território Negro da Jahyba. Esses 

fluxos migratórios constroem um cenário importante para o entendimento do processo 

de territorialização desse grupo. 

 Em vista disso, reforça-se a ideia, enfatizada por Gow (1991) em relação aos 

Piro de que a história é o parentesco. Viera (2010) parte dessa perspectiva para trabalhar 

as narrativas de gesta dos Potiguaras:  

À medida que eram indicados núcleos comuns de antepassados, que se 

moviam ao longo dos rios e cujo laços de parentesco, se assentavam 

na expressão ―todo caboclo é parente, as concepções dos 

deslocamentos entre localidades sugeriram a configuração de um 

padrão de habitação e uma tendência a dispersão das famílias. Por sua 

vez, os movimentos decorrentes dos constantes deslocamentos 

sublinharam uma concepção nativa de mistura e um modo peculiar de 

ocupação do espaço e da temporalidade. (Viera,2010.p.41).  

  

Narra-se a seguir a história de Senhor Jacinto Pereira Barbosa um dos irmãos chegantes, 

o único que está vivo, o qual entrevistei pessoalmente. Note-se que sua trajetória de vida 

evidencia a luta da família pela permanência na terra, marcada pela violência e agressão 

aos coitados. 

 Jacintão como é apelidado, nasceu em 1927, na localidade por nome Tiririca, 

atual propriedade do fazendeiro Rui Soares. S seu nascimento era mata, havia a casa de 

seus pais de pedra e alguns pés de Cabeça de Nêgo - pinhas de lajedo, fruto do cerrado 

brasileiro que em algumas regiões do país é conhecida com Araticum, Araticum-cagão, 

Panã, nome científico Annona cariacea.  
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 As habitações ficavam umas distantes das outras, construídas de casca de Pau 

D‘água – madeira roliça, rebuçada de palha de coqueiro ou casca de pau. A terra era 

comum não havia fazendeiros, cada qual construía onde queria e dava conta de manejar. 

Olha de primeiro a época era muito boa né, se por acaso você morasse 

de vizinho comigo, se eu tivesse e matasse gado vendia para você um 

quarto, aí entregava para você aí depois você me paga da forma que 

pudesse, com serviço (...). Se eu matasse um porco vendia para você 

uma banda. Outra hora cê nem podia comprar, eu ia vender pro cê, pra 

depois cê me pagar. 

De primeiro a terra era aí, não tinha negócio, se você chegasse num 

lugar que não tinha ninguém e você quisesse fazer uma casa, podia. 

Cê tinha que respeitar só a frente de minha casa. Não tinha essas 

encrencas com terra não. Depois que chegou essa lei braba. Hoje os 

tempo mudou demais. Quase todo mundo hoje quer ser fazendeiro. 

(Senhor Jacinto, Verdelândia, 2011) 

 Viveu na Tiririca até seus oitos anos de idade, em decorrência da morte de seu 

pai Evaristo, migrou com sua mãe e irmão para a fazenda de Elpídio da Rocha.  A morte 

do chefe da família os deixou em condições de reproduções sociais difíceis, a viúva 

naquele contexto não teve condições de permanecer na terra deixada pelo esposo. Para 

criar os sete filhos submeteram-se ao trabalho em fazendas. 

 Ao falar do seu pai Jacintão conta que ele era sitiante, trabalhava por conta 

própria na parcela de terra que comprara: 

 

Essa terra mesmo que nós morava eles falaram que meu pai tinha 

comprado 500 reis de terra. 500 reis de terra era 500 alqueires, nesse 

lugar, na Tiririca. Quando acabou, ele morreu né. Ele trabalhava 

fazendo capoeira [ fazer capoeira è limpar área para fazer pasto ou 

plantação] para Santos Mendes, trabalhava para Santo Mendes, tinha o 

Jacinto Mendes né, tinha Nhô, tinha os Mendes, ele ainda tem uma 

filho por Nome de Zica Mendes, tem uma fazenda na Lagoa Grande, 

do lado desse poção, ele mora em Janaúba. 

Meu pai criava uns aí na solta, não tinha cerca. Fazia os curralzinho de 

madeira, agora fazia aquela rocinhas pequena e o gado criava aí na 

solta. Arame não usava não, só madeira. Cria misturado aí, dividia por 

ferro, num tinha esses negócios que tem hoje. 

(Senhor Jacinto, Verdelândia,2011. Grifos no original) 

 

 Moraram na fazenda de Elepidio da Rocha até o agravamento da crise de fome. 

Migraram para a fazenda Cedro. Entretanto os que se consideravam donos das terras os 

expulsaram novamente. Desta vez mudou-se para a fazenda de um velho. Nessa fazenda 
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Jacinto e seus irmãos trabalharam de forma a juntar uma quantia em dinheiro que 

possibilitou a migração dele para Montes Claros-MG, cidade que recebe migrantes de 

toda a parte da região Norte de Minas. 

 Para justificar sua migração Sr. Jacintão utiliza a seguinte expressão: ―Eu fui 

como diz para poder salvar com a vida. Porque teve uma crise de fome nós começamos 

comer umbu‖.  A migração para as cidades era uma estratégia de fuga da violência dos 

fazendeiros e da situação precária de reprodução social, oriundas do processo de 

exploração em que foi inserida a população negra e pobre daquela região. 

 Nas falas a seguir ele conta como os fazendeiros tomavam as terras dos coitados: 

 

A terra de primeiro é como eu to dizendo para vocês, as vezes o cara 

tinha um terra que era dele, aí chegava um fazendeiro e invadia e se 

não abrisse os olhos tomava mesmo, botava pra fora e o coitado ficava 

na rua (…) 

Eles tomavam mesmo, os fazendeiros tomavam. Na época do 

Manoelito tomou as terra do coronel [inaudível]. Eles chegavam num 

barraco desses de um coitado, passava fogo, botava para correr, aí que 

foi sofrido né. No Manoelito tomava terra daqui até lá, do lado de lá 

do rio(...) 

Tá tudo hoje dentro das fazendas. Porque o negócio de primeiro, o 

negócio era assim: o fazendeiro vinha e como dizem meio que 

invadia. Se ele comprasse um direitinho de um,  a terra tava aí sem 

coisar [solta], aí ele colocava cerca no resto. foi chegando uma época 

que eles foram fazendo cerca de arrame (...) 

De primeiro a lei é como diz o fazendeiro. Os fazendeiros é que 

faziam a autoridade, o que eles mandavam fazer tava feito, não tinha 

polícia, não tinha esse negócio. Hoje não, hoje o trem . Lá no tempo 

dos ruim, no tempo dos escravos o fazendeiro é que mandava. 

(Senhor Jacinto, Verdelândia – MG, 2011. Grifos no original) 

 

 Em seu retorno à região do Rio Verde Grande, Jacintão vendeu a casa e o lote 

que junto com os irmãos um pedaço de chão na antiga rocinha. As duas gerações da 

família Pereira Barbosa é representada no Croqui Genealógico abaixo 
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Croqui Genealógico 1 – Família Pereira Barbosa 

 

 

Fonte : Leal, 2015. 

 

 Matilda e Evaristo tiveram sete filhos, o único vivo é Sr. Jacintão o filho mais 

novo. Os irmãos migraram para diversas localidades, expandindo as fronteiras 

territórios. Lourenço viveu na tiririca. Martins migrou para Brasília. Sobre Horácio 

sabemos poucas informações. Os irmãos Chegantes que migraram para antiga rocinha 

foram; Lúcia, Emilda, Jacintão e Zé do Pari.  Lucia chegou viúva junto com seus três 

filhos,  Zé do Pari cuidou das crianças como filhos de criação. 

Lá quando nós chegou na Terra Dura [longa pausa para pensar], tinha 

um terreno do Estevão de Abreu. Depois passou para esse Zé Diniz, 

esse terreno ficou de Terra de Herdeiro, ficou isolado aí, eles deu de 

partir, de dividir esse terreno, aí nós fomos e compramos. Compramos 

34 alqueiras de terra. Era eu e José meu irmão, que é pai de Jacintinho 

e Darcy e outro com nome de Zé da Barra. Zé da Barra era de 

Curvelo. Aí eu fiquei com 10 alqueiras, o Zé da Barra o curvelano 

[chamar de curvelano cria diferença entre eles, coloca ele numa 

situação de fora ou seja outsider] com 10 alqueiras e Zé irmão meu 

com 10. Aí eles cederam 4 alqueiras pra um filho dos Manicós. Nós 

compramos na mão de um herdeiro. 

(Senhor Jacintão, Verdelândia, 2011, grifos no original). 

 

 Esses irmãos fundaram o que hoje é considerada Terra Dura, sendo os 
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ancestrais comuns de todos em Terra Dura, compondo uma grande rede de parentesco. 

Por meio da compra de 34 alqueires de terra que esse grupo familiar pode fixar na 

região fugindo do processo de expulsão e perseguição dos fazendeiros.  

 Cada família nuclear permanece onde havia se fixado. O território encontra-se 

dividido entre os descendentes dos chegantes. A disposição das moradias permanece 

quase a mesma respeitando a parte de cada um dos membros da família chegante. Cada 

área foi subdividida em porções menores com os seus descendentes 

2.3 Fundamentação teórica  

 

 Neste contexto, deve-se marcar claramente que este estudo tem como base o 

entendimento de que a população de Terra Dura tem relação com a contemporaneidade. 

Em outros termos, de que se trata de um coletivo que constrói sua mobilização no 

presente (Almeida, 2008), reelaborando noções de identidade, alteridade, memória e 

território. Isto, em busca de diretos conquistados democraticamente e, portanto, 

legítimos. Percebe-se que esta perspectiva aponta, mais do que para a história, para uma 

organização política contemporânea, baseada na consciência de pertencimento coletivo 

e de processos históricos de expropriação. Além disso, pode-se pensar este processo a 

partir da noção de grupos étnicos de Barth (2000), conceitualmente definido pela 

antropologia como ―um tipo organizacional que confere pertencimento, através de 

normas e meio empregados para indicar afiliação ou exclusão.” (Associação Brasileira 

de Antropologia, 1994, p. 82).   

 As análises no campo da etnicidade, segundo Amorim (1971), se desenvolveram 

a partir da década de 1960, com a contribuição significativa da perspectiva 

interacionista de Barth (2000). Ao buscar a desconstrução do conceito de aculturação, 

Barth (2000,) quebra com a noção do fim das minorias étnicas, pautada no isolamento 

como fundamental e o contato como elemento desagregador. A interação não leva o 

desfacelamento pela mudança, às diferenças culturais permanecem apesar do contato 

intéretnico e da interdependência entre etnias, dito de outro modo, cada grupo apresenta 

e marca, assim, suas ―fronteiras étnicas‖, Desta forma, ―a fronteira étnica canaliza a 

vida social. Ela implica uma organização complexa, do comportamento e das relações 

sociais. A identificação de outra pessoa como membro de um grupo étnico implica um 

compartilhamento de critérios de avaliação e de julgamento‖. (p. 34) 
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 No Brasil as reflexões sobre identidade fundada na noção de etnicidade, foram 

difundidas no início dos anos 70 na obra de Roberto Cardoso de Oliveira (1978), 

voltado para estudos antropológicos e análise das populações indígenas no Brasil, tendo 

como base a noção de grupos étnicos e suas fronteiras com referência na conceituação 

de Barth (2000). Esse quadro analítico também foi utilizado na década de 90, para 

apreciações do contexto dos índios do Nordeste do Brasil. Neste cenário, note-se que 

Oliveira (1999) acrescenta um elemento à abordagem clássica de Barth e propõe 

deslocar o foco das culturas, para os processos identitários, tratados como atos políticos. 

 

Afastando-se das posturas culturalistas, Barth definia um grupo étnico 

como um tipo organizacional, onde uma sociedade se utilizava de 

diferenças culturais para fabricar e refabricar sua individualidade diante 

de outras com que estava em um processo de interação social 

permanente. Do ponto de vista heurístico, portanto, seria um equívoco 

pretender reportar-se a uma condição de isolamento (localizada no 

passado) para vir a explicar os elementos definidores de um grupo 

étnico, cujos limites (boundaries) seriam construídos — e sempre 

situacionalmente — pelos próprios membros daquela sociedade. Isso o 

leva a propor o deslocamento do foco de atenção das culturas (enquanto 

isolados) para os processos identitários que devem ser estudados em 

contextos precisos e percebidos também como atos políticos. 

(Oliveira,1999, p. 55) 

 

 Ressalta-se então que este estudo se consubstancia em Barth (2000) quando este 

postula que um grupo étnico é um tipo organizacional em constante interação com 

outros, e que são categorias atribuídas e identificadoras empregadas pelos próprios 

atores. Destaque-se que, especialmente a partir do autor referido, a busca por itens e 

temporalidades homogêneas deixa de ser entendida em termos dos conteúdos culturais 

concretos. E o problema da contrastividade cultural deixa de ter como base a avaliação 

de um observador externo. Passa a fazer sentido, então ―as diferenças que os próprios 

atores sociais consideram significativas‖ (O‘DWYER, 2002). Pode-se dizer, portanto, 

que ―as identidades coletivas são redefinidas situacionalmente numa mobilização 

continuada, assinalando que as unidades sociais em jogo podem ser interpretadas como 

unidades de mobilização‖ (ALMEIDA, 2008, p.123). 
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 Assim, a construção teórica de Barth (2000) sobre grupos étnicos e suas 

fronteiras possibilita o entendimento de como o quilombo Terra Dura se relaciona com 

a sociedade envolvente e como cria seus marcadores diacríticos na relação ―nós e os 

―outros‖, o processo de ―autoatribuição e atribuição pelos outros‖. Barth, entretanto, ao 

descartar do contexto de sua argumentação o Estado, não explora todas as 

possibilidades da perspectiva relacional. Essa postura analítica apresenta, portanto, neste 

caso, algumas limitações, já que ao se trabalhar no campo de comunidades 

remanescentes de quilombos, é necessário compreender como esses grupos acionam 

uma identidade étnica diferenciada perante o Estado – Nação. 

 Neste sentido, a problematização que Arruti (2006) constrói sobre a definição de 

grupos étnicos direciona para o fato de que, ―a atenção na auto atribuição, nas fronteiras 

interétnicas, na contrastividade ou mesmo na situacionalidade identitária não dá conta 

da passagem entre o fenômeno de adscrição étnica (necessariamente local) do grupo (o 

etnômino) e a sua adesão a categoria genérica e englobante de indígena (ou de 

―quilombola) de caráter jurídico administrativo‖. (p. 40) 

 Na busca por ampliar o diálogo entre teoria e campo, é necessário, portanto, a 

complementação do conceito de grupo étnico. Nesta direção, penso que a noção de 

―processo de territorialização‖ de Pacheco de Oliveira (1998) amplia o leque de 

possíveis analises. Para o autor, o processo de terrritorialização proporciona 

instrumentos analíticos quando se almeja compreender como os territórios foram 

construídos politicamente ao longo do processo histórico. Ademais, para Almeida 

(2006) ―o processo de territorialização envolve a capacidade mobilizatória, em torno de 

uma política de identidade, e certo jogo de forças em que os agentes sociais, através de 

suas expressões organizativas travam lutas e reivindicam direitos face ao Estado‖.(p.88) 

 Na mesma direção, propondo um modelo de análise chamado de processo de 

formação quilombola quadripartido em nominação, identificação, reconhecimento e 

territorialização, Arruti (2006) traz alguns avanços acerca de grupos étnicos, ao 

problematizar o processo de reconhecimento que coloca em voga o processo de criação 

de nomes, ou seja, o reconhecimento de um grupo étnico implica o enquadramento na 

semântica jurídica. Dito de outro modo, Segundo Arruti (1997), a etnicidade 

quilombola, no caso brasileiro, e como se apresenta em Terra Dura, emerge da relação 

de parentesco percebida e operacionalizada entre comunidades negras entre si, da 
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relação marcada com outras comunidades não quilombolas e de relações estabelecidas 

com o Estado- nação.   

 Portanto, o Processo de Territorialização pelos quais a comunidade de Terra 

Dura passou, contribuíram para a construção de estratégias de resistência, de 

desenvolvimento de elementos / linguagens que os interligam ao universo quilombola 

regional e nacional. 

  Para se atingir o proposito de construir uma etnografia da política comutaria em 

Terra Dura deslocarei o foco da experiência vinculada à construção de uma identidade 

étnica e  focarei nas trajetórias individuais e coletivas que permitem  entender as formas 

que os quilombolas de Terra Dura se organizarem  social, ritual, politicamente. Neste 

sentido foi dada atenção às redes de relações sociais, que os quilombolas constroem que 

vão além das fronteiras étnicas.   

 O conceito de rede será utilizado como ferramenta de análise, 

perspectiva semelhante à de Plinio dos santos, (2010) de tal modo que essa estrutura 

pode ser colocada em evidência e assim compreender as relações estabelecidas entre os 

seus elementos, abordagem calcada na noção de Lemieux (1999) que a define como 

"redes de atores sociais", formadas por tipos de recursos, "tanto uma rede de 

sustentação, onde são transmitidos bem materiais, mas também de informações e de 

recursos propriamente relacionais, assim como a noção de rede de Musso (2004), 

estrutura composta de elementos em interação, ou seja, um conjunto de atores (nós) que 

se interconectam por meio de relações relativamente estáveis, não hierárquicas e 

autônomas. dito de outro modo, "uma concepção de rede centrada no movimento e na 

conexão interligando territorialidades espacialidades descontinuas, porém intensamente 

conectadas e articuladas entre si". (Plinio dos Santos, 2010 p.57). 

 Um destaque especial será lançando para os aspectos da cosmopolítica, no 

intuito de perceber as relações entre sujeitos do grupo, com outros coletivos do entorno, 

com a cidade, com os não quilombolas e com a intervenção e a agencia das entidades 

Cosme e Damião. Noção que se aproxima da cosmopolítitica quilombola discutida por 

Vieira (2015), ―A cosmopolítitica quilombola‖, recuperando o sentido conferido por 

Stengers (2001) à palavra cosmopolítica, busca criar uma via para fazer aparecer, as 

dissidências. Ao invés de colocar o mundo comum ou a paz transcendente como o 

horizonte alentado da política, busca, pelo contrário, criar um contraponto, a dissidência 
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através da atualização da forma dualista de antagonismo que constitui sua maneira 

particular de rejeitar a intrusão do Um. (Vieira, 2015,p. 311). Abordagem similar do 

conceito de cosmopolitíca realizada Vieira (2010), sobre a política faccional e feitiçaria 

nos Potiguara da Paraíba, que ―realiza o exame da composição das lideranças inclui 

desde o campo do parentesco, do não-parentesco e da inimizade, até a integração e o 

agenciamento de agentes não humanos aos coletivos humanos." Ambos dialogam com a 

temática correspondendo ao conceito de Cosmopolitica que Lattour (2004) toma 

emprestado de Isabelle Stenger.  

A composite of the strongest meaning of cosmos anda the 

strongest meaning of politics precisely because the usual 

meaning of the word cosmopolite supposed a certain theory of 

science that is now disputed. For her, the strength of one  

element checks any dulling in the strength of the other. The 

presence of cosmos in cosmopolitics resists the tendency of 

politics to mean the give-and-take in an exclusive human club. 

The present of politics in cosmopolitics resists the tendency of 

cosmos to mean a finite list of entities that must be taken into 

account. Cosmos protects against the premature closure of 

politics, and politics against the premature closure of cosmos . 

For the Stoics, cosmopolitanism was a poof of tolerance 

cosmopolitics, in Stengers definition, is a cure for  what she 

callss 'the malady of tolerance." 

(Latour 2004 :454). 
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3.0- Tecendo Redes - A parentagem como política. 

 

"Aqui nós é raça de um povo só, uma parentagem doida" 

(Dona Zefa, 2010) 

 

A análise da organização social de Terra Dura, que proponho nesse capítulo, 

baseia-se nas narrativas sobre as trajetórias de alguns atores sociais dentro do território. 

Em um primeiro momento o foco da análise será o protagonismo desses sujeitos na vida 

em comunidade, o fazer política dentro do território a partir dos seus posicionamentos 

na esfera social.  Dito de outro modo, quais locais de poder são agenciados eles e como 

ocorre o deslizamento dessas relações para as instâncias de tomada de decisões 

coletivas.  

Em um segundo momento parto da premissa que fazer política é consolidar e 

estender a rede de relações, que tem como um dos seus fios condutores o tocar 

parentagem. Ao produzir parentes pela parentagem doida, por conseguinte é fortalecida 

a política interna.  O objetivo aqui é aproximar o parentesco da política, tal qual sugere 

Vieira (2010) no caso Potiguara, ao fazer um paralelo entre a esfera do parentesco, que 

cria movimentos de aproximação entre parentes, bem como tendências de casamento e 

de residência que atuam na composição e organização das famílias. E entre a política 

que ensina um jogo de forças por meio dos processos que envolvem tanto a composição 

de círculos de cooperação e de aliança que são estabelecidas por critérios de 

proximidades de parentesco (ou genealogia) ou de residência, quanto à estratégia de 

aproximação de incorporação da alteridade via os ideais de fechamento e abertura ao 

exterior. (VIEIRA, 2010, p.40) 

Para nortear as discussões utilizo o conceito de redes na perspectiva de Plinio 

dos Santos (2010) como uma estrutura dinâmica, a qual apresenta tensões, onde os 

membros estão em constante interação, de forma não hierárquica, pode ser recursos, 

informações e solidariedade, como veremos a seguir. Nessa direção à ideia de redes está 

centrada no movimento e na conexão interligando espacialmente descontínuas, porém 

intensamente conectadas e articuladas entre si. (Plínio dos santos, 2010, p.57) 



67 
 

Além do conceito central desse capítulo, o de rede, outros conceitos serão inseridos 

como ferramentas que contribuem para elucidar as relações entre parentesco 

(parentagem) e política em Terra Dura. Dentre eles a biografias/ trajetórias . 

 Sobre a noção de trajetória, Bourdieu (1989) a utiliza como técnica para analise, 

ao considera que a trajetória de um indivíduo é como uma série de posições 

sucessivamente ocupadas por ele, ou por um grupo social, em um espaço, ele próprio 

em devir e submetido a transformações incessantes. Suely Kofes (2001, p.25) aborda a 

trajetória como instrumento heurístico. Os sujeitos sociais são em si mesmo 

entrecruzamento de relações às quais estão ligados quer pelos significados já dados a 

estas relações e que constituem os sujeitos enquanto pessoas sociais, quer pelos 

significados que eles agenciam e narram.  

 Em narrativas biográficas, Kofes (2015), propõe outro lugar para as narrativas 

biográficas, não como uma técnica a ser aplicada, ou uma experiência vivida.  Mas 

como meio de expressão, ―sem dicotomias entre a percepção e conceituação do mundo, 

sem partir de uma totalidade pré-fixada como a dicotomia individuo e sociedade, por 

exemplo,‖.   A autora faz um esforço em quebrar com as oposições entre individuo e 

sociedade, subjetividade e objetividade, ou a oposição entre estrutura, concepção e ação 

social. ―as biografias podem ser dispositivos para criar pessoas, personalidades, santos, 

heróis e fracassados, ou, ainda, incorporar ideias e valores – ideologias e moralidades- 

em vidas concretas considerando-a como passíveis de serem expandidas, supondo a 

vida como modelo passível de imitação‖. Pois acredita que a discussão sobre narrativas 

biográficas não deva continuar nos termos de oposições. (p.35) 

 A temporalidade nesse trabalho não é linear, a construção da narrativa é tecida 

pelo entrelaçamento de lembranças e esquecimentos presente na memória do 

interlocutor - parceiro de diálogo - que por meio da seleção involuntária ou não relata o 

vivido, ou, o mais significativo na sua construção de si e do outro no discurso.  As 

narrativas estão situadas em um enredo, tecidos por diversas relações e aspectos que 

compõe a memória e o lembrar. Para nortear essa questão apresento as narrativas 

biografias/trajetórias que vão sendo emaranhadas a partir de intercruzamentos, na 

construção de um campo político.  

 Trabalhar com narrativas nesse texto é basilar, a história do povo de Terra Dura 

é transmitida entre as gerações pelas memórias dos mais velhos, ao contarem a história 

de si, contam a história do grupo, da Nação de gente, narra também à história de um 

parentesco, marcado pelo sofrimento dos antepassados.  Sobre essa relação de 
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transmissão de conhecimento pela narrativa, Vieira (2010) pontua que: 

 

Nos casos de transmissão das histórias pelos narradores, os falantes 

(atuais) explicitaram uma referência ao parentesco e á posição de 

quem fala em relação ao passado e, assim, balizaram um recorte nos 

eventos como resultado da experiência pessoal de um parente 

genealogicamente próximo e quem tenderam a aproximar o falante do 

passado. (Vieira, 2010, p.40). 

 

 Esclarecida as questões conceituais, embarquemos na construção da etnografia 

proposta, composta pela relação dialógica entre a antropóloga e os parceiros de dialogo, 

que narram suas próprias vidas a partir das quais cria e traz sentido ao existir no mundo. 
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3.1 Entre Trajetórias  

   

3.1.1 Mãe Bernarda a mãe que adota 

 

Fotografia 6 – Dona Bernarda 

 

Fonte: LEAL, 2014 

 Em Boa Vista, atualmente Caxambu I, área que compõe o Quilombo Brejos dos 

Crioulos, município de São João da Ponte – MG nasceu Bernardina Ferreira dos Santos. 

Mãe Bernarda, como todos costumam tratá-la carinhosamente. Aos 75 anos, é uma das 

guardiãs da memória coletiva. A forma de referi - se a ela como mãe reforça o respeito 

que as pessoas têm, os vinculo de parentesco e o seu local enquanto referência na vida 

em coletivo.   

Filha mais velha do casal Júlio Ferreira dos Santos, nascido na Boa Vista e 

Vicência Pereira dos Santos, Gurutubana. Na infância migrou com a família para 

Barreiro Grande. O local onde vivia em Boa Vista era terra de herança e a extensão não 

suportava todos os parentes, o que gerou conflitos e a separação entre os irmãos do seu 

pai. Alguns permaneceram em Boa Vista outros migraram para Barreiro Grande. 

No Barreiro Grande Júlio seu pai, trabalhava por conta própria, fazia roça, criava 

gado e porcos. A extensão de terra era grande, Naquele período não havia fazendeiros 
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na região e as terras eram livres. Ele era um homem considerado forte, pois plantava 

muito e sua casa sempre era local de fartura. Bernarda fala do seu pai com muito 

orgulho, ao contar a história da família o processo de expropriação que seus 

antepassados foram submetidos. 

Meu pai trabalhava para si, fazia roça, plantava arroz, feijão, milho, 

era fartura, aquele farturão, tinha gado, porco, muita galinha, era um 

mundão de terra, até hoje tá lá, é  essa terra que os quilombolas estão 

brigando, a terra é dos quilombolas. Essa terra, por exemplo, quem 

tirou o povo de lá foram eles, esses fazendeiros que tiraram os pobres, 

tomou tudo, hoje está sofrendo no mundo. Essa terra lá muito boa, 

muito boa mesmo. Nós fomos criados ali naquela terra, os fazendeiros 

tomaram tudo, escorraçou com os coitados dos pobres, uns foram pra 

cidade, outros foram achar terra em outros lugares. 

(Dona Bernarda, Terra Dura, 2014). 

Sua família foi expulsa das terras sem direito a nada. Como seu pai tinha boas 

condições à expropriação foi parcial, permaneceu em parte da área que morava. As 

terras que ela faz alusão na citação à acima é o território que os ―sem – terras 

quilombolas‖ estão reivindicando. Ela dá total apoio à luta dos membros da associação 

para retornarem à ocupação. Mostra-se disposta a contribuir das formas que pode, pois 

com a idade avançada fica difícil acampar em uma barraca de lona. Nota-se que as 

comunidades quilombolas no norte de Minas Gerais são interligadas por relações de 

parentesco, as falas sempre trazem essa questões em meio a relatos de sofrimento e 

expulsão. 

 Aos 18 anos Bernarda chega a Terra Dura após casamento com Lino (nome de 

Lino). Senhor Lino nasceu em 1938 na localidade conhecida como Tiririca, migrou com 

para a fazenda Cedro (fazenda da Cristiane), com aproximadamente 15 anos veio para 

Terra Dura com os demais membros da família. 

  O matrimonio entre Lino e Bernarda foi estratégico, a família de Bernarda era 

gente cheia e Lino um coitado fraco, vivia no mundo trabalhando para si nas terras dos 

outros. Com o casamento o pai da moça comprou a área que o casal vive com o núcleo 

familiar em Terra Dura.  O casamento é uma estratégia de fortalecimento de vínculos.  

O deslocamento do homem ou da mulher ocorre de acordo com a condição financeira 

do mais forte ou por quem tem uma parcela maior de terra. 

 

 Esse casal são os mais velhos da comunidade, ancestrais comuns, estabelecem 

relações de parentesco com todos, seja tanto por consanguinidade quanto por afinidade. 

―o parentesco é, acima de tudo, um sistema de subjetividade, pois as estruturas básicas 
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da consciência humana envolvem necessariamente a consciência de um eu [self] em 

meio aos outros‖. (GOW, 1997, p.39)  

 Criaram os filhos com a força dos braços, plantando e colhendo o que a na terra 

dava, enfrentaram muitas dificuldades; secas, pragas nas plantações. Venderam a força 

de trabalho para os fazendeiros, mas nunca arredaram o pé do território por muito 

tempo. Tiveram tantos filhos, quando começam a contar perdem o cálculo. Bernarda  

 

Fotografia 7 – Senhor Lino 

 

LEAL,2013 

conseguiu lembrar o nome de 19 filhos; nove filhos de sangue, oito filhos de criação, 

dois filhos da casa. Os filhos de sangue são os filhos biológicos, os filhos adotivos são 

crianças a qual o casal que pretende adotar não tem nenhum vínculo de consanguinidade 

próxima, podendo até ser um parente de outra comunidade. O filho de casa é um parente  

próximo, geralmente são netos criados por avós, ou sobrinhos criados pelos tios. Apesar 

da construção de categorias de classificação diferenciada, Bernarda diz que educou 

todos de forma igual. A seguir ela justifica porque pegou tantas crianças para criar. 
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Porque os meninos gostam de mim de mais e eu considero tudo. Esses 

meninos que eu já criei, nunca dei uma tacada, pra tudo contuá eu ajo, 

dou conselho, mas bater nunca bati, e muitos que vier aqui  eu falo 

bom aproveito, que nem essa menina, Paulo tem uma irmã, que o 

Conselho tutelar já veio aqui duas vezes para eu pegar, e eu não pego, 

porque eu não dou conta mais, mas assim, eu acho que eles gostam de 

mim, porque eu zelo, né. 

(Bernarda, 2014). 

 

Bernarda conta que aprendeu a adoção com seus pais. Uma prática bastante 

comum entre os moradores da região. Na infância seu núcleo familiar era pequeno; ela, 

Gasparino irmão biológico, sua mãe e pai. E os pais por ter condições financeiras um 

pouco melhor que os demais ajudava outras famílias, criava algumas crianças até 

atingirem autonomia. 

O povo de primeiro sofria, tinha aquelas mãe solteira que não dava 

conta de criar os fiinho, passava gente e pegava pra criar. Aqueles que 

tinham mais condição criavam. A mamãe mesmo mais papai criava 

um muncado de filho dos outro. A hora que iam crescendo ia saindo, 

era assim. Eu acho que por isso que, eu fiquei nesse sistema que toda 

vida nós era pouco dentro de casa, mas a casa nossa era cheia de 

gente. Papai mas mamãe criava os meninos. 

(Bernarda, 2014 ) 

 

Dona Bernarda é uma mulher muito politizada e a frente do seu tempo, porque 

não aceita a opressão, ensina para as mulheres a não submeter-se a violência por parte 

dos seus companheiros. Muita das vezes que estive em campo presencie a chegada do 

companheiro Lino bêbado em casa.  Bernada pede que ele cale a boca e vá dormir. 

Porque ela não é obrigada a suportar cachaça de ninguém. Com recorrência ela me 

pedia desculpas e usar a seguinte expressão ―menina ninguém é obrigada a tulerá 

cachaça dos outros, e se atentar cê pega o cipó  e vai na perna dele‖.  Apesar do pulso 

forte, ela é amável, sempre disposta a trabalhar e ajudar quem precisa.  

Hoje aos 75 anos está com a saúde frágil, passa o dia deitada na cama, com as 

pernas fracas, a barriga está crescendo e o fôlego sempre curto, não aguenta trabalhar.  

Os guias espirituais revelaram para ela que essa doença está relacionada à coisa feita, ou 

seja, algum feitiço acometeu sua saúde. Análogo ao Catimbó (Mura 2013, Vieira 2010). 

Para rebatar o feitiço foi enviada pelos guias Cosme e Damião à Cocos na Bahia, 

submeteu-se a uma cirurgia espiritual, que a salvou da morte, feitiço mal tratado leva a 

morte ou aleja, como aconteceu com Senhor Lino ao ser ofendido com pó de pemba. As 

atividades da casa e da roça são executadas pelos netos, filhos e por seu companheiro 

Lino que tem saúde boa.  
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3.1.2 Dona Zefa a filha de criação. 

Fotografia 8 – Dona Zefa 

 

 

Fonte :  LEAL, 2014 

 

Maria José Alves Barbosa é, gêmea amabasa,(bivitelina), com Bião. Filha de 

Aguinero e Selvina moravam na Boavistinha.  Sua trajetória de vida toma outros rumos 

ainda criança, aos quatro anos quando encontra com Dona Bernarda e por meio da 

adoção suas histórias se intercruzam. Mãe Bernada socializa o momento do encontro: 

Quando eu peguei Zefa, eu era moça nessa época, e eu era criada 

sozinha, não tinha ninguém dentro de casa, não tinha irmã, só tinha 

Gasparino, mas era rapaz e não parava em casa. Aí eu fui lá pra riba 

pra Boa Vista cuidar de uma mandioca lá e ela deu de vim mais eu, 

miudinha do tamanho dessa menina de Lili, aí foi, eu peguei ela e 

trouxe. Ficou mais eu. Ela ficou mais eu uns vinte dias, depois eu 

tornei ir lá cuidar da mandioca través, chegando lá a mãe dela tomou 

ela de mim. Aí agora eu fiquei variada sem ela, ela não acostumou 

com a mãe mais e tornou pontar eu través. Aí agora até hoje ela mora 

comigo. Desde ela muidinha. 

 

 A mãe biológica de Zefa que criava os filhos sozinha,  fez um acorde onde 

Bernarda por ter melhores condições financeiras iria criar a menina, comprometendo – 

se a não bater, nem deixa –lá passar fome, trazê- lá para visitar os familiares e 
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principalmente o seu irmão gêmeo. 

  A relação estabelecida não foi bem de mãe e filha, já que a diferença de idade 

entre as duas é de somente quinze anos e Berneada era moça solteira. Naquele contexto 

ser mãe solteira era inaceitável, sendo vítima preconceito. A relação estabelecida foi de 

dama de companhia, algo comum entre as famílias de condições financeiras melhores e 

as crianças pobres. 

Aos doze anos de idade, Maria José Alves Barbosa, Dona Zefa, chega a Terra 

Dura. Em decorrência do casamento de Bernada com o Senhor Lino, a quem nunca 

chama de pais, sempre de meus criadores. 

 A partir da chegada em Terra Dura com sua família ela começou a sofrer 

algumas perturbações, não comia direito, ficava muda, não dormia, e com o passar do 

tempo isso foi agravando mais e mais. As pessoas consideravam que essas perturbações 

eram de ordem espiritual. Então, seus criadores procuraram um jeito de ajudá-la e 

foram informados dos trabalhos espirituais que Zé Brito realizava em seu centro de 

umbanda numa localidade próxima, atualmente uma fazenda de propriedade do Doutor 

Osmar. 

 Em seu centro Zé Brito iniciava as pessoas em sua religião e resolvi problemas 

de ordem espiritual por meio do trabalho, que é um ritual de consulta aos pretos velhos 

que diagnosticam o que o paciente te e receita medicamentos e procedimentos para 

resolver a perturbação seja de ordem espiritual ou física. 

Com a chegada da menina para tratamento ele ―descobriu‖ a mediunidade 

dela,seu dom de nascença .Na Religiosidade Espiritiva a cura de uma doença obriga a 

iniciação em casos específicos quando a situação é extremamente grave. Não sendo um 

simples cliente, mas alguém com potencial mediúnico, o pai-de-santo pode pretender 

desenvolver o cliente como um filho-de-santo. Algumas doenças diagnosticadas como 

derivadas da intervenção de entidades sobrenaturais podem requerer a iniciação mesmo 

quando o paciente é desconhecido do pai-de-santo. 

 A partir desse primeiro contato com um centro espírita, Dona Zefa começa o 

processo de iniciação como filha-de-santo e o seu sofrimento foi amenizado no decorrer 

das etapas de desenvolvimento espiritual. No Ritual de Limpeza e batizado descobriu 

que seus Guias de Trabalho são Cosme e Damião. A mediunidade advém do fato de ser 

gemia amabasa, ou seja, gêmeos bi vitelinos. Acreditam que pessoas gêmeas tem 

vínculo com Cosme e Damião que também são entidades gêmeas. 

A Limpeza e o Batizado vincula os filhos de santo ao pai de santo, criando 
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obrigações rituais dentro e fora do Centro Espiritivo.   A princípio a primeira obrigação 

ritual foi de participar todo dia trinta de cada mês das celebrações para dar um sustento 

na mesa do Zé Brito, ou seja, ajudar como força espiritual na celebração do terço. 

Aos vinte e um anos Zefa casou-se com o Senhor Bejamim, irmão de Lino, 

foram morar na casa antiga dos seus criadores. Bernarda conta como era o namoro 

antigamente e o desenrolar desse casal até culminar no casamento: 

Ah o namoro de primeiro era...  (RISOS), o rapaz tinha hora que ia na 

casa e nem as moça os rapaz via. 

É que Beja é irmão de Lino, Zefa e ele foram criados juntos, começou 

a gostar dos zanzotos e tá vivendo. Começou a namorar daí casou. 

Ficou por aí mesmo, morando mais eu. Aí que eles arrumaram a casa 

e se ajeitaram por aqui. (Dona Bernarda) 

Nessa fase de vida, de mulher casada, novamente volta a ser perturbada pelos 

Guias espirituais, em um grau mais elevado.  Dentro do processo de iniciação ao qual 

foi submetida, tendo como dom guia de trabalhos é compulsoriamente sugerido que 

comece a atender e a celebrar terços mensais para que seu corpo físico pare de 

sofrimento. É a partir desse momento que essa mulher negra constrói em um cômodo de 

adobe um templo que chama de Igreja Espiritiva para cumprir as suas obrigações rituais 

com Cosme e Damião. 

Nesse cômodo simples muda a vida de toda a comunidade a qual ela faz parte. A 

Religiosidade Católica Espiritiva fixa a territorialidade religiosa. Se no tempo dos 

antigos a características da religiosidade era a migração para outras comunidades em 

momentos festivos e a realização de terços em momentos esporádicos. Com a igreja 

começa a se delinear um calendário festivo. 

Ao fundar a sua igrejinha espiritiva essa mulher negra atrela para si a referência 

enquanto líder religiosa e política. Instaura obrigações rituais a toda a coletividade com 

as entidades do universo espiritual. 

Com o casamento com Beja têm quatros filhos biológico e uma filha de criação.  

O filho mais velho Nal é casado e mora em Verdelândia com a família. Nanda filha de 

criação é casada, tem um filho e mora em Sete Ladeira na área do seu esposo.  Seus 

filhos Có, Tucha e Nildinha ajudam a mãe nas obrigações da Igreja Espiritiva. Nildinha 

é viúva tem uma filha e um filho é médium da igreja assessorando as entidades nos 

momentos de incorporação e trabalho. Có é casado com sua prima Bela, tem um filho. 

Ele e Tucha executam vários trabalhos para os pais e moradores da comunidade. 

Trabalham de pedreiro e marceneiro. Ergueram uma casa nova para a mãe, também uma 

nova sede da Igreja Espiritiva, rebocada de cimento e atualizam anualmente a pintura. 
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Dentro da Igreja Espiritiva são eles tocam caixa e tambor nas celebrações. Uma família 

bastante unida que vivem em uma mesma casa. 

 É por meio da religiosidade que as trajetórias de Biata mulher jovem da 

comunidade que emerge como possível líder religiosa e de Dona Zefa líder tradicional 

se entrelaçam em uma disputa de poder, onde o contexto cria a invisibilidade Biata e 

enaltece a autoridade discursiva da mãe de santo. 

 

3.1.3 Biata nova atriz politica no campo religioso 

Fotografia 9 - Biata 

 

 

Fonte: Leal, 2011 

Elisangela Dias Pereira (Biata) nasceu no ano de 1987, em Terra Dura, filha de 

Geraldo Dias de Abreu com Dona Vanilda Pereira Barbosa. Casou-se com Júlio, filho 

de Dona Bernarda e Sr. Lino. Viveu na casa dos sogros até que a sua ficasse pronta ao 

lado da moradia deles. Esse casal de idosos sempre divide uma parte da terra para os 

parentes que estão constituindo um novo núcleo familiar. 

Essa mulher jovem é uma das lideranças que vêm emergindo na comunidade. 

Luta pelo acesso à educação de qualidade com o objetivo de dar melhores condições de 
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vida para sua filha Jucélia (09 anos) e para as crianças de Terra Dura. Concluiu o ensino 

fundamental, entretanto, ficou impedida de cursar o Ensino Médio. A escola da 

comunidade não tem todas as séries do ciclo escolar básico, a mais próxima é a Escola 

Municipal Versol de Souza na comunidade Quilombola agreste, entretanto a prefeitura 

não disponibiliza transporte escolar. Com poucas opções de estudo e trabalho ela e 

outras mulheres jovens de Terra Dura e Sete Ladeira, estão submetidas aos empregos 

temporários nas fazendas do entorno, com baixa remuneração e desvalorização do 

trabalho feminino.   

Com todas as dificuldades que enfrenta Biata não desiste de seu sonho em 

concluir o ensino médio e entrar para a faculdade. Em Terra Dura nenhum de seus 

membros conseguiu concluir o ensino médio e/ou acessar a universidade. Primeiro 

porque a escola foi construída em 2002 de forma improvisada no quintal de Dona Zefa, 

segundo pelo abandono ao qual historicamente foram inseridos, do descaso dos 

administradores públicos com a educação do campo e educação quilombola. 

 Biata junto com outras mulheres da comunidade procuraram diversas vezes a 

prefeitura para solucionar essa questão, o prefeito municipal sempre faz promessas e 

nunca cumpre, a secretária de educação utiliza justificativas burocráticas para não 

resolver o problema. Já que no universo ―humano‖ não resolveu a questão, buscou 

orientação dos Guias espirituais, eles disseram que no tempo certo mandariam um sinal 

para que procurasse o Ministério Publico Federal. Essa questão de cosmopolitica será 

abordada detalhadamente no capítulo 4. 

No âmbito religioso Biata desde criança frequenta a Igreja Espiritiva, sua mãe 

Vanilda é médium e recebe Cosme e Damião.  Em 2010 estava com depressão, foi 

orientada da necessidade em fazer limpeza e o batizado para se curar. No processo de 

iniciação escolheu receber guias de visita, ou seja, os guias de luz que se têm na 

companhia, eles não incorporam e a obrigação do filho com ele é montar a mesa e 

participar das celebrações. Ela ficou bem por um tempo, mas voltou a sentir 

perturbações, sofrimento físico.  Foi encaminhada para outra limpeza e batizado, 

apresenta características de que tem dom para abrir mesa e pode tornar mãe de santo em 

um Centro Espiritivo. 

Valdomiro está realizando a iniciação de Biata nos conhecimentos mágicos para 

o seu desenvolvimento mediúnico. Diferente de Dona Zefa que tem seu processo de 

desenvolvimento espiritual interrompido com a morte do seu pai de santo, a jovem por 

sua vez será inteira, conhecerá todos os elementos rituais, enxergará por meio do portal 
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os guias que vão descer na corrente. Nesse processo de ser iniciada há uma disputa pelo 

poder religioso entre elas duas. Dona Zefa marca seu território ao dar obrigações 

religiosas para Biata junto a sua Igreja Espiritiva.   

 

3.1.4 Darcy o filho herdeiro
3
 

Fotografia 10 – Fia e a produção de alimentos 

 

Fonte: LEAL,2014 

 

Filho de Zé do Pari, Darcy é o quinto filho do total de dez de irmãos. Geração 

que nasceu e se criou em Terra Dura. Ao narrar sua história de vida traz memórias sobre 

a morte da mãe: 

Mãe morreu eu tinha dois anos, eu não conheci mãe. Eu tenho a 

lembrança de mãe no caixão eles levando mãe para enterrar por aqui 

assim. Lino morava onde Zefa mora hoje ali. Zefa morava lá na beira 

do rio perto da casa de Rosa. Ali na estradinha. Nossa casa não era 

aqui não, tinha oficina de farinha, engenho, mexia com pinga. Aí  eu 

tenho a lembrancinha de mãe, mamar eu mamei , dizendo eles que eu 

mamei quatro meses , aí ela adoeceu, mãe tomou umas 4 caixas de 

injeção  besotacil, não tinha nem mais lugar de aplicar a injeção, ela 

                                                           
3
 A foto acima é da esposa de Darcy cuidando da plantação. A ausência de uma fotografia de Darcy, pois 

o mesmo não gosta de ser fotografado. 
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adoeceu e não teve jeito. Quando ela morreu eu estava com 2 anos, 

tanto que ela adoeceu. De 4 meses que eles descobriram que ela tava 

doente e não podia dar peito para mim. Morava ali no fundo, perto de 

onde é Patricia só que no fundo. Quando mãe morreu era lá. Eu não 

conhecia mãe. O que eu mais queria era ter conhecido mãe.  Mãe era 

da Tiririca. 

 Com a morte da mãe, ainda muito pequeno, Darcy foi criado por seu Pai José 

Pereira Barbosa . Homem referência em Terra Dura e circunvizinhança. Por ser muito 

generoso doava parte do que colhia para os que não tinham. Com a venda de peixes, 

milho e porcos conseguiu comprar as terras as quais seus descentes vivem.  Zé quando 

chegou à região construiu no Rio Verde Grande, um Pari.  Tão importante para a 

memória dos moradores de Terra Dura que os nomeou de Zé do Pari: 

 O pari é uma armadilha para pegar peixes grandes, uma espécie de pequena 

barragem, monta dentro do rio, no local mais estreito, mais profundo e com diferença de 

nível.  Feito de um tipo de esteira forte com estacas de Jaú ou guiadas para formar um 

tipo de rede.   Darcy explica de forma detalhada como funciona a técnica do Pari: 

 

O Pari só pegava peixe grande, o pequeno deixava sair. Ele caba na 

pedra, um pontinho, uma estaca, outra estaca, outra estaca, outra 

estaca, aí o que ele faz essa cerca aqui, o rio ta descendo, essa estaca 

ele põe lá dentro empariada com a pedra, outra lá em cima, porem as 

estacas fincadas nas pedras, aí ele vem aqui de pau e de madeira. Faz 

de maderite tipo pau a pique desse lado e desse lado aqui até chegar 

no barranco, no razeiro e isso aqui, esse seiszinho aqui ele vem com 

uma cerquinha aqui, vai fazendo pro lado de baixo.  Esse aqui ele faz 

acima do normal da agua, acima da agua Ele faz mais alto um 

pouquinho para o peixe não pular e essa outra ele faz mais baixo, 

porém a água despeja, cai aqui dentro. Essa daqui ele vai fazer no 

sentido de fora a fora, faz ela de fora a fora. Essa no meio do rio ela 

deixa mais baixa. Tipo uma barragem que sangra água por cima. Pro 

lado de cá tem tipo um chiqueiro que a água entra e sai, você sabe que 

é de madeira, só a água que sai o peixe fica lá dentro. È tudo de 

madeira, água passa e vai embora, aí  essa aqui é mais baixo, só tem 

essa boca aqui, agua sai nessas outras madeiras tudo a água desce.  

Por que vamos supor que seja de 5 em 5 centímetros, um palmo de 4 

em 4 centímetros. Agua vai embora, só que ela engrossa, pro lado de 

cima começa a represar um pouquinho. E essa aqui ela engrossa, passa 

por cima cai na cama lá Agua cai vai embora, peixe vem de lá para cá, 

no sentido que ele vai descer, aqui tá fechado ele encabeça na beira 

rodando rodando  quer descer, ele sobe para cima nesse subir cai preso 

no curral, cai no cercado, fica preso, fica preso na cachoeira, fica 

preso na cama lá em baixo, oh, pegava era tonelada, nessa época tinha 

muito peixe, surubim de 50 quilos. 
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 Zé do Pari viveu até os 66 anos, uma de suas paixões era o carroção (carro de 

Boi). Com ele conseguiu criar seus filhos e agregados, meio de transporte que utilizava 

para se locomover, escoar a produção para outras comunidades/ para a cidade, abastecia 

sua venda.  Mas em um episódio fatídico o carroção lhe tirou a vida em 1989. 

 

Ele veio na frente dos bois na ladeira, no meio da ladeira o boi 

arrancou de uma vez e bateu, nas costas dele, ele caiu e o carroção 

passou por cima de cumprido, fraturou cinco costelas, a costela dele 

descolou do espinhaço, furou o figo e o pulmão. Chegando aqui ele 

levantou de uma vez, ficou de cocores e cuspiu sangue já e veio 

andando caminhando até aqui, era forte, era um leão. Chegou aqui 

depois de dois dias que ele foi procurar janaúba, aí Jacintim foi e Bilu 

que era minha madrastra foi ficar mais ele lá,foi pra montes Claros, 

conseguiu ajeitar Montes Claros lá para levar para cirurgia. Ele 

mandou recado que era para mim ir lá em Janaúba, queria me ver.eu 

tava vindo daqui pra lá, bem novo mesmo pegar o carro do leite ali, na 

baixa na baixinha eu encontrei um rapaz chegando laá, me pergutou : - 

tá indo pra onde Darcy?  Eu: para Janaúba ver pai . – o moço ele 

morreu. eu peguei e vim, voltei para tras, não consegui chorar, eu sou 

muito sensível, mas quando pai morreu eu não consegui chorar. 

 Darcy ocupa na comunidade uma liderança tradicional, lugar que seu pai deixou 

através dos ensinamentos de trabalho na terra, honestidade e respeito. Em relação aos 

demais moradores de Terra Dura, tem um porção de terra bastante significativa, 

adquiriu com a compra paulatina da parcela de seus irmãos, que aos poucos migraram 

para a cidade. Dos irmãos que permanecem nas terras do pai, restaram; Jacitinho, Cida, 

Vanilda e Maria. 

 Casou-se com Maria Aparecida, quilombola da Fazenda Torta, local onde os 

sem-terra quilombolas reivindicam as terras. Sua esposa morou nessa terra até seus 09 

anos e mudou-se para São Vicente fugindo da expulsão dos fazendeiros, depois foi para 

a cidade Verdelândia. Ela Migrou para Terra Dura quando deu a luz Henrique (14) seu 

primeiro filho com Darcy, o seu filho mais velho Frank (18 anos) é de um 

relacionamento anterior. Há uma aceitação pelos moradores de filhos de outras relações, 

mas sempre que há um espaço o assunto é tratado nas entrelinhas. Fia é colocada com 

um ―outsider‖, participa pouco da vida em comunidade, não vai aos rituais religiosos e 

nem outros momentos festivos. 

 Uma questão que marca o lugar politico diferenciado de Darcy perante a 

comunidade é que ele e sua esposa, são os únicos que escoam a produção para fora da 

comunidade, vendem na feira de Verdelândia aos domingos, participam do Programa de 

compra de alimentos da agricultura familiar (PAA) e do Programa Nacional de  compra 
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de alimentos para a merenda escolar (PNAE). 

 Na organização politica comunitária, Darcy contribui para fundar a associação 

das Comunidades Terra Dura e Sete Ladeira. Foi vice-presidente da associação por dois 

mandatos. Desvinculou-se da associação por não concordar com a forma pela qual a 

nova diretoria foi eleita. A única da sua casa que é membro da associação é Fia que faz 

parte do conselho fiscal. 

 No âmbito externo da comunidade, Darcy estabelece diálogos com o poder 

municipal. Até o ano de 2013 foi bombeiro, ou seja, funcionário terceirizado 

responsável para cuidar da bomba que distribui água para a casa dos moradores. Esse 

cargo atualmente é ocupado por seu cunhado Darcizão. 

 È na sua casa, assim como na de Dona Zefa que em períodos eleitorais os 

candidatos fazem visitas, levando propostas e pedindo votos.  Eles exercem forte 

influencia no voto dos demais. Também na esfera dos órgãos do governo, são eles que 

recebem o INCRA e negociam as visitas O poder de diálogo com essas instituições é 

polarizado entre esses dois atores. Uma via poder religioso, o outro por ser filho do 

ancestral comum, herdeiro do conhecimento e da retórica. 

 Darcy e esposa estabelecem relações próximas com o fazendeiro Adão. 

frequenta a casa dela e vice – versa. Diferente de algumas pessoas da comunidade 

Darcy é contrário à saída de Adão de dentro do território. 

 

3.2  Uma parentagem doida 

 

 Iniciei a pesquisa e fui me dando conta que o idioma da mistura aparecia com 

recorrência na construção da etnicidade em Terra Dura. No nosso primeiro encontro, 

Dona Zefa disse uma frase que nunca esqueci. ―aqui nós é raça de um povo só, uma 

parentagem doida‖. Ao construí sua identidade a partir de um discurso vinculado ao 

parentesco ela completa a frase ―Nós somos uma nação de gente só, de gente preta‖. A 

ideia de mistura com o de fora é intercalada com a ideia de um único povo espalhado, 

que tem como narrativa de gênesis uma índia tapuia pega no laço por dente de cachorro 

do mato.   Nessa direção ela aponta para a rede de parentesco que os (ideia de nação de 

um povo só) situa a um universo mais amplo, aos quilombolas da Mata da Jahyba. O 

que pode ser evidenciado na genealogia da comunidade que mostra que Tocar 

parentagem é essencial na vida em coletivo. 
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 A estratégia de utilizar a rede de parentesco como marcador da etnicidade 

quilombola é recorrente nas comunidades negras do Norte de Minas Gerais. Costa 

(2010) em estudos sobre Agreste e Brejo dos Crioulos mostra que através do acionar a 

rede de parentesco como marcador diacrítico possibilitou a permanência no território.   

O discurso de ―Todas as pessoas são primas ou aparentadas entre si, à mistura 

possibilitou a própria continuidade social‖.  Analiso essa estratégia de ligação a partir 

do conceito de ―Rede Interquilombos‖ que Plínio dos santos propôs no caso das redes-

irmandades em comunidades negras rurais Sul-Mato-Grossense, para ele as "Rede 

Interquilombos" são essenciais para a troca de informações e mercadorias, e 

principalmente para a segurança desses núcleos‖ (Plinio dos santo, p.23) . 

 Nesta direção, a Rede Interquilombos no Norte de Minas, lida não só por 

parentesco, mas tendo ele como uma das suas tramas mais forte, essencial para a 

reprodução social e permanência dos negros no território.  

 

3.3 Casamentos enquanto política  

  

 No inicio desse capítulo apresentei as histórias/ trajetórias de alguns sujeitos 

situados no campo político de Terra Dura, mostrando como a partir de locais sociais 

específicos agenciam a política interna do grupo.  As trajetórias perpassam o modo se 

como essas pessoas se associam, configurando uma ―parentagem doida‖, que se 

expande para além do território, constituindo uma rede – interquilombo . 

 Dentro desses modos de associação para configuração da rede, o casamento é 

um dispositivo agregador, é um ato político, que cria estratégia de enfrentamento ao de 

fora, ao mesmo tempo em que o insere como um afim em potencial. No caso Potigura, 

algo semelhante ocorre como demonstra Vieira (2010).  

Para tanto, considero que a política matrimonial revela a construção 

do parentesco e da vida social e o casamento é uma ação política e 

instrumento chave no entendimento da dispersões e das estratégia de 

ação do multicentrismo potiguara. Demonstro a possibilidade de 

verificação do acionamento do gradiente de distância nas estratégias  

matrimoniais e nas classificações (escalares) de parentes, como 

explicitado na alternância ente casamentos próximos  identificados  

pelo ideal de ―não espalhar o sangue‖ e os distantes pela ênfase na 

mistura e na abertura ao exterior. (VIEIRA,2010,p.39)  
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 Hartung (2004) ao estudar a estabilidade histórica e social do grupos de escravos 

e ex- escravos herdeiros da invernada de Paiol de Telha, no estado do Paraná, mostra 

que a relação de parentesco dos escravos da Capão Grande não se restringia à fazenda a 

qual estavam vinculados, mas se estendiam a cativos de propriedades vizinhas, dessa 

forma ampliando a rede de relações.  

Por intermédio de tais redes, através de laços de parentesco, ligando-

se uns aos outros, os cativos faziam circular afetividades, segurança, 

amparo, influência, prestígio, lealdade, deveres e direitos ( Florentino, 

1997) o que lhes garantia, no espaço da fazenda, a existência, entre 

eles, de outros elos que não apenas o de sua condição de cativos. Tais 

relações lhes asseguravam pertencer, na expressão de Florentino 

(1997), à comunidade dos homens, porque inseridos em famílias, em 

redes parentais que em alguns casos, extrapolam os limites das 

fazenda, dito de outro  forma, a documentação que demonstra que os 

escravo libertos da Capão Grande estavam organizados em famílias e 

que mantinham entre si relações de parentesco que sugere também que 

sua organização social era relativamente estável e visava, ao ampliar a 

rede relações, preserva – la , isto é, permitir sua continuidade. 

(HARTUNG, 2004,p. 32). 

 

 Nessa direção, tentarei evidência como as estratégias de casamento em Terra 

Dura foram construídas ao longo dos anos, formando a parentagem doida que se abre 

para o de fora, que também é parente.  

 A rede foi tecida ao longo do período de territorialização do grupo. A genealogia 

aqui será traça em diálogo com as descrições do território expropriado.  Ao esboçar a 

genealogia têm se os casamentos que nas primeiras gerações ocorriam nos lugares de 

antigamente, e que hoje estão nas fazendas como pode ser visto ao analisar a Imagem de 

Satélite 3,representa o território reivindicado.  

 A ―origem‖ do parentesco em Terra Dura tem um único tronco familiar, tendo 

como ancestral comum Evaristo Pereireira. O núcleo foi se dividindo em outros 

micronúcleos a partir das mudanças na forma de organização dos casamentos. Dentre 

eles se estabeleceu o núcleo dos descendentes de Zé do Pari, os descendentes de Lino e 

Bernarda, dentro desse micronúcleo o de Dona Zefa. Mais adiante iremos analisa-los em 

profundidade.   

 Por hora esclareço que a noção de parente em Terra Dura é concebida de duas 

formas, parentes próximos, os que se conhece e estabelecem relações e parentes 

distantes os que na maioria são de outra comunidade, mas que possuem o mesmo 

―sangue‖, entretanto as relações são mais frouxas. Esse idioma do sangue se aproxima 

do que Gow (1991) evidenciou entre os Piro: 



84 
 

 

o sangue é um idioma precípuo na construção da ideia de grupo e de 

ligação substancial entre gerações. Logo, a transmissão de sangue 

insera a pessoa no cerne da historia de construção do parentesco. 

Porquanto, a história passa a ser definida enquanto um processo de 

constante de contrato e intercasamento entre diferentes grupos e 

pessoas, isto é, entre diferentes ―sangues‖ gerando novas gerações e 

novas povoações (GOW, 1991, p45) 

 

 Ao falar sobre os parentes seu Beijamim traz a narrativa que é bastante 

recorrente no norte de Minas, que sua bisavó era uma índia Tapuia vinda da Bahia 

"pega no laço por cachorro do mato" e trazida a força para a região do norte de Minas 

Gerais.  Como pode ser visto no croqui genealógico 2 . A primeira Geração é composta 

pela memória sobre Carolina, baiana de Salvador e o apagamento da narrativa sobre seu 

esposo. Essa narrativa também muito recorrente no nordeste indígena, Mura (2013), 

Vieira (2010) ao aludir uma origem nativa. Ou seja,  

Os termos de parentesco conectaram, dentro de um plano temporal, as 

pessoas do ―tempo muito antigo‖ as pessoas do ―tempo de hoje‖. Tal 

operação faz-se em detrimento  de qualquer ―profundidade‖ temporal 

ou quase nenhuma extensão cronológica. As narrativas valorizaram 

antes ―os eventos e as ações que contrastam com o presente, sevindo-

lhe como marcadores temporais , do que a mediação e apreensão do 

tempo cronológico. ( Vieira 2010,p.43). 

  

 Em vista disso, reforça-se a ideia, que a historia é parentesco, sublinhada por 

Gow (1991) em relação aos Piro e reafirmada por Vieira (2010). À medida que eram 

indicados núcleos comuns de antepassados, que se moviam ao longo dos rios e cujos 

laços de parentesco, se assentavam na expressão ―todo caboclo é parente, as concepções 

dos deslocamentos entre localidades sugeriram a configuração de um padrão de 

habitação e uma tendência à dispersão das famílias‖. Por sua vez, os movimentos 

decorrentes dos constantes deslocamentos sublinharam uma concepção nativa de 

mistura e um modo peculiar de ocupação do espaço e da temporalidade. (Vieira 2010, 

p.41).  
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Croqui Genealógico 2 – Chegantes 

 

Fonte : LEAL,2015 

 

 No inicio os descendentes dos atuais moradores casavam-se com as pessoas que 

moravam próximos das terras soltas que habitavam, com não parentes, configurando 

círculos de abertura com exterior e, por conseguinte, aproximando-se do de fora em 

termos parentais ou genealógicos. Na geração seguinte, a preferencia passou a ser dada 

especialmente às pessoas que mantinham relações de proximidade pelas residências, 

estabelecendo, então, um processo de aparentamento e um tipo de preferência por 

pessoas tidas como parentes.  

  Na segunda geração temos como ego, Evaristo casado com Benedita, alguns a 

chamam de Matilda também, mas segundo a narrativa Evaristo teve somente uma 

esposa. Entretanto há relatos de que ele tinha filhos fora do casamento. (os filhos fora 

do casamento estabelecem relações com a família original, é conhecido pelo pai e 

demais parente). Evaristo e sua esposa nasceram na mesma região, no Sapé, atualmente 

barreiro do Rio Verde Grande. 

 Na terceira geração temos os Filhos de Evaristo e Benedita, que em sua maioria 

nasceram na Tiririca local próximo ao sapé, essa região toda encontrasse na fazenda 

Barra. Seus filhos se espalharam pela região do Norte de Minas, outros para São Paulo, 

desses, quatro fundaram o que hoje é Terra Dura. Liderados por Zé do Pari migraram 
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para a antiga rocinha, porque ao lado morava Zé ladeira primo de Zé do Pari. Por meio 

do levantamento genealógico não cheguei a esses vínculos, mas eles aparecem nas 

narrativas dos antigos sobre as migrações para as localidades próximas de onde se tinha 

parentes. Apesar da separação entre os irmãos as relações eram mantidas entre eles, os 

reencontros ocorriam principalmente no período dos festejos de santo ou celebração do 

natal. 

 Sobre Zé do Pari ele era casado com Francisca Borges, na memória dos seus 

parentes eles recordam de um único irmão dela, Joaquim que era casado com Lúcia 

irmã de Zé do pari. Com a morte de Joaquim, Zé do pari criou os sobrinhos como filhos, 

já que eram sobrinhos dos dois lados, sendo os filhos de Zé do Pari primos irmãos do de 

Lúcia, essa categoria é muito utiliza em Terra dura.  E esse tipo de casamento nessa 

geração era bastante recorrente. 

 Na quarta geração há uma subdivisão desse tronco.  Entre os filhos de Lucia e os 

De Zé do Pari. Emilda não teve filhos. Jacintão vendeu sua parcela para Adão e 

mudaram para cidade, seus filhos mudaram para a cidade também e não casaram em 

Terra Dura. No lado da Genealogia dos filhos de Emilda temos como Ego Adelino 

(Lino) casado com Bernardina (Bernarda), que morava em Boa Vista (Caxambu I).  

Carmino (Tio Cá) primeiro com Mª Paixão (Mirabela) com o falecimento da esposa 

caso –se com Mª Izabel  (Jacobina –BA) .  Essa geração ainda casa com pessoas da 

localidade antigas. Segue em anexo a tabela com os nomes antigos com seus respectivos 

atualmente.  A genealogia aponta que eles sempre estiveram na mesma região, 

entretanto com o primeiro Processo de Territorialização ficaram encurralados na área 

que moram. Por exemplo, Canabrabal é uma área que eles reivindicam, atualmente está 

na fazenda da Cristiane. Como pode ser consultado na tabela em anexo. 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

Imagem de Satélite 2 : Território reivindicado 
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Fonte: Leal, 2015 

 

 

Quadro 2- Relação de nomes antigos e atuais 

Nomes Antigos  Nomes Atuais  

 Cedro Fazenda de Cristiane 

 Barra Fazenda João Damásio 

 

Canabrabal 

 

 Fazenda Cristiane / Sete Ladeira 
 

Tiririca/Sapé João Damásio 

Lagoa da Maricota Fazenda Lauro Meira 

Moça Bonita Fazenda Gameleira 

Boa Vistinha Arapuim / Caxambu I 

Fonte: Elaboração própria.  

 

 Esclareço que a concepção de tronco, família extensa, e ancestral comum, 

empregadas nesse capítulo dialogam com a conceituação Mura (2013), embora 

referentes aos índios Pankararu contribuam de forma significativa na análise proposta. 

.Entre os Pankararu a ideia de tronco, por exemplo, é formado por um numero 

indefinido de famílias extensas que estabelecem relações de cooperação cotidiana. 

Distribuem-se espacialmente de forma a terem residências próximas, o que lhes permite 

ter relações de níveis elevados de interação diária. Cada família extensa é formada 
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geralmente por três (ou quatro) gerações, unidade mínima para a reprodução de um 

grupo doméstico. O tronco não se configura como um clã, pois não existe uma 

organização que determine regras de exogamias entre diferentes linhagens, como no 

caso dos Nuer estudados por Evans-Pritchard (1992). Mas ele pode se definir como uma 

linhagem, por ela estar em estreita analogia com a noção de tronco, a partir da qual os 

índios fazem referência a uma árvore genealógica que visa ressaltar a profundidade 

temporal, isto é, a linha genealógica que remete a um ancestral histórico. Não há um 

número específico de gerações a compô-lo, estando estas vinculadas à memória de seus 

membros. (Mura, 2013).  

 Em Terra Dura as  narrativas apontam para a formação da nação de gente preta,  

a partir de casamentos que configuram novos núcleos familiares que serão englobados 

pelas famílias extensas. O que se aproxima das categorias tronco e linhagem.  

 È na quarta geração que os casais deixam de migrar após casamento, as terras 

não são mais soltas, impossibilita a escolha livre do local onde se deseja construir a 

casa. Nas gerações seguintes inicia a recorrência de casamentos internos e casamento 

entre primos. Isso é justificado pela delimitação do território. Os casamentos internos 

são uma forma de garantir a permanência dos jovens no território assegurando a não 

segmentação da área com o de fora, já que a parcela que habitam é pequena. Entretanto 

o de fora permanece um afim em potencial, desde que ele tenha área maior que a família 

do cônjuge e que possibilite a construção da moradia para o casal, um parente distante 

que estabelece relações de proximidade com Terra Dura, e /ou frequentador dos 

festejos.  

A família de Bernarda, ao ser analisado visibiliza as mudanças na estratégia de 

casamento ao longo das gerações. Ele ainda aponta para produção de parentes por meio 

da adoção. Questão que será trabalhada na próxima sessão desse capítulo. 

 

3.4 Produzindo parentes, ampliando a rede – o compadrio. 

 

 Além das estratégias de casamento, o compadrio é utilizado para ampliar a rede 

―interquilombos‖. No ato de produzirem novos parentes pelo compadrio há o 

fortalecimento político interno e a ligação com os seres cosmológicos que será tratada 

no último capítulo. 

 Em Terra Dura há quatro tipos de relação de compadrio: o de batismo na igreja 
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católica, o batismo na religiosidade Espiritiva, o compadrio de fogueira e por fim o 

compadrio de casamento. Cada um tem sua especificidade na construção de alianças 

políticas, além de esboçar, um tipo de relação com o de fora, com as entidades, o 

inserindo na rede de reciprocidade e obrigações. De forma análoga ao caso Potiguara, é 

o que pode ser verificado nos contextos de ampliação das redes de relações pela mistura 

a um universo de parentes. A partir da ampliação aliado a dispersão de e/ ou circulação 

de pessoas e família, tornasse visível a heterogeneidade e agenciamento da mistura. 

(Vieira, 2010). 

 Bourdieu (1982) ao discutir o compadrio, informa que na relação estabelecida 

entre famílias, os indivíduos estabelecedores desse vínculo religioso e social, o fazem 

por serem portadores de honra equivalente que lhes possibilita instaurar ante a 

comunidade dos homens e ante o mundo sagrado um contrato moral através da relação 

construída a partir de elementos religiosos.  (não só religiosos, mas para além disso de 

uma tradição) 

 

 O batismo na cosmologia de Terra Dura transforma o ser pagão, que não é 

aceitável, pois é da parte do bicho, (ser do bicho é uma metáfora para se referir ao 

capeta), nesse caso não humano, em humano, para atingir a salvação e o reino dos céus.  

 Perspectiva construída em diálogo com as dicotomias cristãs entre céu e inferno, 

Deus e Demônio. Neste caso com uma linguagem própria do universo deles, povoado 

por elementos que dialogam com a natureza e com as relações de humano e não 

humano.  

 

 Para deixar de serem pagãs as crianças devem ser batizadas, as que falecem 

antes desse ritual são submetidas a ele após a morte. Dona Zefa ensina como é realizado 

o batizado de criança morta. Ele inicia com a escolha do padrinho e a madrinha, neste 

caso alguém que esteja próximo, já que é um caso de urgência. Os padrinhos perante o 

corpo da criança realizam a oração do Creio em Deus pai, seguido de Pai nosso, Ave 

Maria e Santa Maria, simultânea a enunciação das orações seguram um ramo em uma 

das mãos, o emerge numa solução de água e sal, e desliza o ramo húmido pela moleira 

(espaço macio que une a cabeça do recém-nascido), pelas costas e por fim na boca do 

afilhado. Na religiosidade essas partes do corpo são locais de entrada e saída do mal. o 

sal no ritual e no cotidiano é utilizado para batizar as coisas e pessoas. Segundo dona 

Zefa especialista ritual "O sal batiza as coisas, você coloca sal no ovo para batizar, 
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porque ovo é pagão de bicho". O sal nessa perspectiva purifica o impuro, torna o 

incomível em comível. 

 

 Como dito anteriormente, há vários tipos de batizados, dentre eles o na igreja 

católica, de forma geral ele ocorre na infância, já que o pagão é da parte do bicho. O ato 

de batizar no cristianismo é uma herança do catolicismo popular praticado na região, o 

que não exclui o batizado na religiosidade Espitiva. Essas questões serão aprofundadas 

no capítulo 4 que tratará da rede religiosa. A principio informo que a discussão sobre 

―sincretismo‖ não aparece nesse trabalho, pois ao meu ver ela simplifica a questão 

religiosa e cria um ―englobamento do contrário‖.   

 O batizado católico ocorre na sede da antiga escola de Sete Ladeira, as 

comunidades não tem uma igreja católica nas localidades, o padre uma vez a cada mês 

celebra a missa.  Os cursos de batizado e casamento são oferecidos de acordo com a 

demanda. Os padrinhos escolhidos são em sua maioria parentes de outras comunidades, 

para reafirmar os vínculos de parentesco. 

 No caso da escolha dos padrinhos no batizado da religiosidade Espiritiva, é 

exigida a iniciação, são os responsáveis pelos cuidados espirituais do afilhado e pela 

transmissão dos saberes religiosos. Esse batizado é realizado na fase adulta (a partir dos 

18 anos) de diagnosticado pelo especialista ritual. A fraternidade religiosa é afirmada, 

criando vinculo de obrigações para ambos os lados, em um capítulo especifico realizo a 

descrição do ritual. 

 

 O batizado de fogueira é uma brincadeira realizada no período das festas juninas, 

apesar do caráter lúdico, os pactos são tratados com seriedade e respeito. Ele ocorre da 

seguinte forma, a pessoa que tem interesse em estabelecer alianças com algum 

conhecido, propõe a brincadeira de saltar a fogueira. Posicionados em lados opostos dão 

a mão e saltam a fogueira acessa invertendo a posição, ação é repetida três vezes 

enunciando em voz alta as seguintes palavras: ―São Pedro tá dormindo, Santo Antônio 

acordado, pela graças de São João nós somos compadres/comadres‖. Esse ritual sela o 

pacto entre as partes que passam a se tratar usando o termo compadre/comadre. 

Estreitam os laços, deixando de ser um conhecido para ser parentes. 

 A estratégia de escolha dos padrinhos de casamento é bastante diferenciada das 

demais. Geralmente são escolhidos membros externos do grupo que tenha melhores 

condições financeiras (gente cheia) para ajudarem os pais da noiva a fazerem a festa, 
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são os padrinhos que disponibilizam o transporte para os noivos se deslocarem até o 

cartório onde ocorre o casamento no civil. Acontece com recorrência o convite aos 

fazendeiros ou encarregados das fazendas da redondeza.  Em certa medida, 

politicamente é interessante ter uma relação de proximidade como os fazendeiros, nos 

momentos de urgência os quilombolas recorrem a eles, como por exemplo no 

empréstimo de trator para gradear a terra, em casos de doença, emprego,  ou até 

mesmo em relação ao apoio de um candidato X ou Y para melhoria das estradas. Mura 

(2013) pontua essa relação dos índigenas Pankararu com membros externos.   

 

Há de se salientar que relações de compadrio se instauram também 

com membros externos ao grupo étnico. Nestes casos, a dinâmica do 

vínculo pode ser marcada por fortes assimetrias sociais e econômicas. 

Embora os índios releguem ao passado as relações de compadrio com 

os ―patrões‖, atualmente não são poucos os casos em que se escolhe 

um padrinho ou uma madrinha de quem se foi ou é empregado nas 

cidades próximas à área. Espera-se deles ajuda de diversas naturezas: 

roupa para a criança, financiamento para os estudos, empréstimos, 

emprego etc. (MURA, 2013, p.56). 

 

 

 Como vimos no decorrer desse capítulo em Terra Dura há uma lógica de 

associação que busca conectar pessoa de dentro, de fora, entidades, quilombolas, não 

quilombolas de modo a formar a perentagem doida. Essas formas de conectividade são 

estratégia de fazer politica, assim relações tecidas no cotidiano é outro modo de fazer 

política para esse grupo. No próximo capítulo apresento a política com o Estado e os 

seus desdobramentos.  
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4.0 A POLÍTICA E OS DIÁLOGOS COM O ESTADO: Novas tramas, 

tensões e rupturas na rede. 

 

 Neste capítulo apresento a construção de novas tramas e rearranjos na 

organização política interna do quilombo Terra Dura. Essas reconfigurações advêm da 

necessidade de afirmar uma identidade étnica perante o Estado Brasileiro, que de certo 

modo exige uma linguagem inteligível (especifica) para dialogar. O próprio uso do 

termo quilombo em si é uma adaptação na linguagem. 

   Para atingir tal proposito de mostrar como os quilombolas inserem na politica 

interna a política do ―mundo branco‖, percorro as tramas dessa rede que vão desde o 

mapear da trajetória da Associação quilombola que interligava Terra Dura a Sete 

Ladeira, perpassando pelo contexto político das mobilizações dos quilombolas em 

Minas Gerais, findo o percurso com a cisão da associação e as repercussões dessa 

separação. A configuração da rede é dinâmica produzindo tensões e rupturas internas. 

São essas reconfigurações que asseguram a organização e manutenção do grupo. 

 As relações de fusão e cisão no interior do grupo podem ser lidas utilizando o 

conceito de ―oposições complementaria‖ que Evans- Pritchar (1978) demonstra entre os 

Nuer como o equilíbrio consegue se manter entre partes conflitantes. Sustenta que as 

relações políticas são relativas e dinâmicas e que os esquemas de valores determinam as 

relações política entre os grupos podendo acarretar mudanças significativas. Plínio dos 

Santos (2010) emprega essa perspectiva para complementar a noção de redes que aciona 

no caso as Irmandades – negras, a ―oposição complementaria‖, nesse caso evita 

descontinuidade da rede e a mantém estável. (p, 431)  

 

4.1  Trajetórias da Associação quilombola 

 A trajetória de Terra Dura se intercruza com a de Sete Ladeira, ambas as 

comunidades quilombolas. Desde o processo de formação, estabelecem relações por 

meio do parentesco e de troca de trabalho, reafirmadas em pactos coletivos, no histórico 

de resistência dentro do que restou do território. Apesar das semelhanças 

compartilhadas, da proximidade geográfica e de estar unido em uma única associação, 

cada grupo se faz quilombola acionando seus marcadores diacríticos na construção de 
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suas fronteiras étnicas. De forma sutil pode ser vista essa relação de aproximação e 

distanciamento ao longo do texto. 

 Nesta direção, apresento os caminhos percorridos pela Associação quilombola 

de Terra Dura e Sete Ladeira, em sua organização política para o reconhecimento de 

uma identidade étnica fundada em direitos garantidos constitucionalmente. Trajetória 

marcada pela influência de agentes externos, que direta ou indiretamente, contribuíram 

para a mobilização do grupo ao levantar novos questionamentos. 

 A primeira tentativa de organizar uma associação surge com intervenção de uma 

estudante de Ciências Sociais/UnB, que se afirmava ‗antropóloga‘ perante os 

quilombolas, e é neta do fazendeiro Renato Pereira. Abro um parêntese para informar 

que a família Pereira tem empresas rurais de plantação de banana no entorno de diversas 

comunidades quilombolas da região, explora assim, a força de trabalho local. Em sua 

breve passagem pelas comunidades, os moradores relatam que a ‗antropóloga‘ como é 

conhecida, sugeriu que Terra Dura e Sete Ladeira criassem uma Associação de 

Pequenos Produtores. Essa personagem marcou a história do grupo ao tentar organizar 

minimamente os documentos necessários para consolidação da associação e sumir 

literalmente do mapa deixando de recordação um trabalho de conclusão de curso. Sobre 

a monográfica nunca tive acesso, os quilombolas de Sete Ladeira alegam não saber onde 

foi guardada. Ao buscar no banco de monografias do DAN/UNB encontre informações 

sobre o título: De Comunidade Negra a Quilombo: A Transição Identitária de Sete 

Ladeira, o ano de defesa ocorreu em 2006 tendo como orientada Rita Laura Segato. 

Entretanto, o arquivo não se encontra disponível para download inviabilizando a 

consulta do mesmo como referência bibliográfica.  

 Com poucas informações sobre os tramites jurídicos que envolvem a 

oficialização de uma associação, as comunidades deram partida para a criação da tal 

―associação de pequenos produtores‖ como indicado pela ―antropóloga‖. Entretanto 

esbarram nas burocracias do estado e não obtiveram êxito.  

 Dessa forma, com a primeira tentativa abortada procuraram o auxílio de um 

conhecido antigo (Ticão), quilombola de Brejo dos Crioulos, a pioneira dentre as 

comunidades quilombolas a iniciar o processo de luta pelo reconhecimento de sua 

identidade étnica enquanto sujeito de direito. Em seu auxílio às comunidades, Ticão 

informou sobre os direitos enquanto membros de uma coletividade que vem se 

organizando nacionalmente, ressaltou que fazem parte dos quilombolas da região da 

Mata da Jahyba, região marcada pelo processo de expulsão dos nativos e 
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encurralamento. 

 Em diálogo comigo, na comunidade Sete ladeira após a reunião coletiva, Nil 

primeiro presidente da associação relata como Ticão trouxe o primeiro despertar para a 

possibilidade de serem quilombolas: 

De quilombo quem deu essa ideia para nós foi Ticão. Nós não sabia. 

Nós não tínhamos associação, ele disse que tínhamos que levantar a 

associação, por a associação no lugar. (Nil, 2014) 

 

 No período que prestou assistência para a formalização da associação, Ticão era 

presidente da Federação Quilombola N´Golo, uma entidade civil que representa as 

comunidades quilombolas no estado de Minas Gerais, jurídica e politicamente. O 

presidente da Federação, junto com Senhor Joaquim, presidente da associação 

quilombola da Araruba, levaram até as comunidades o advogado André que deu partida 

a regularização, entretanto esse advogado também não deu prosseguimento ao trabalho 

iniciado. Dentre diversas tentativas, foi por meio do auxílio de um funcionário da 

Emater, Alessandro, que o processo teve um encaminhamento concreto. 

 A dificuldade que os quilombolas encontravam em elaborar o estatuto foi sanada 

por ele. Com a documentação adequada Nil procurou um cartório, registrou o estatuto, 

ata da associação e providenciou a emissão do CNPJ, documentos necessários para 

oficialização da associação. O dinheiro utilizado nesse primeiro momento era oriundo 

de uma contribuição coletiva dos moradores, que arcaram com os serviços cartoriais e 

contábeis. 

 Ao indagar sobre criação de uma Associação para duas comunidades que 

estabelecem relações, mas que são distintas surgiu as seguintes justificativas; a primeira 

referente ao tamanho da população, ou seja, poucas pessoas, sendo necessário um 

montante maior para custear os gastos. A segunda é que apesar da diferença eles, ao 

longo do tempo estão juntos tanto internamente quanto para os governantes municipais 

que consideram o território como Fazenda Sete Ladeira. 

   Com as os problemas no que tange a documentações solucionados, a Associação 

Quilombola de Terra Dura e Sete Ladeira, oficialmente fundasse com 20 membros entre 

associados e diretoria em Abril de 2009, na sede da Escola Municipal Luiz de Abreu 

(Sete Ladeira), atualmente desativada. Nesse ato ocorreu a aprovação do estatuto, 

eleição e posse da primeira diretoria e conselho fiscal. O mandato dos representantes 

eleitos aconteceu por aclamação correspondendo há dois anos. Dentre as regras 

estabelecidas ficou definida uma contribuição mensal de cada associado, e que as 
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reuniões ocorreriam no primeiro domingo de cada mês, um mês em Terra Dura e o 

próximo em Sete Ladeira, assim consecutivamente. A associação ficou estruturada da 

seguinte forma: 

Quadro 3 – Estrutura da Associação 

ESTRUTURA DA ASSOCIAÇÃO PRIMEIRO MANDATO 

CARGO  PESSOA DE REFERÊNCIA  COMUNIDADE  

Presidente Ivanildo Ferreira dos Santos 

(Nil) 

Sete Ladeira 

Vice – Presidente Darcy Pereira Barbosa Terra Dura 

Secretária Elisangela Pereira Dias (Biata)  Terra Dura 

Segunda Secretária Elisangela Ferreira dos Santos Sete Ladeira 

Tesoureira Vanda Ferreira dos Santos Sete Ladeira 

Segundo Tesoureiro Júlio Rodrigues da Silva Terra Dura 

Conselho Fiscal Titular Maria José Alves Barbosa (Zefa) 

Elpídio Ferreira Santos 

Heliana Pereira Dias  

Terra Dura 

Sete Ladeira 

Terra Dura 

Conselho Fiscal Suplente Carlito de Jesus Santos 

Marizete de Oliveira Silva 

Ademar Ferreira dos Santos 

Sete Ladeira 

Sete Ladeira 

Sete Ladeira 

Fonte: Elaboração própria  

 Ao analisar os sobrenomes dos membros da associação percebo que os Ferreiras 

dos Santos, descendentes de Zé Ladeira, fundador da comunidade e primo de Zé do Pari 

(Terra Dura) tem uma representatividade significativa. Com a junção dos seus parentes 

com os de Senhor Selvino, outro fundador da comunidade, a dinâmica do grupo se 

mantém até os dias de hoje. Em Terra Dura, os sobrenomes apontam uma mistura dos 

Pereiras Barbosa com outras pessoas de fora. A associação é centrada nessas duas 

famílias, esboça a representatividade do grupo em linhas gerais. 

 Um dado que merece ser analisado de forma mais atenta é a relação entre 

reconhecimento a partir da auto – declaração e a regulamentação da associação. O 

processo de auto reconhecimento teve inicio em 2004, no mesmo período em que deram 

partida aos tramites burocráticos para legalização da associação. Ticão assessorou as 

comunidades nos dois momentos, naquele contexto era presidente da Federação 

quilombola N´Golo. O cenário político em Minas Gerais contava com a emergência da 

mobilização e organização política dos quilombolas do estado. 
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 A Fundação Cultural Palmares (FCP) em 22 de junho de 2005 emitiu 

separadamente as certidão de Auto - reconhecimento, tanto para Terra Dura, quanto 

para Sete Ladeiras, o que reforça a construção de fronteiras entre esses grupos. Uma 

cópia da certidão de Auto – Reconhecimento encontrasse em anexo ao final do texto. 

 

 Em 2004 ocorreu o Iº Encontro de comunidades Negras quilombolas, realizado 

em parceria com a Fundação Cultural Palmares Cultural e com o Instituto de Defesa da 

Cultura Negra e Afro-descendentes. Possibilitou o contato entre lideranças de 

Comunidades quilombolas e agentes do Estado. Nesse evento discutiram-se políticas 

públicas para Comunidades Remanescentes de Quilombos e o direito ao território. 

Participaram 72 representantes das comunidades, fundando uma Comissão Provisória 

Quilombola, houve eleição para escolha de representantes na luta pelos direitos. 

 Em outro momento, no ano de 2005, representantes de 76 comunidades 

quilombolas do Estado de Minas Gerais em assembleia consolidaram a organização da 

Federação Estadual das Comunidades Quilombolas de Minas Gerais, que contou com o 

apoio de várias entidades, dentre elas, o Centro de Documentação Eloy Ferreira da 

Silva. Na ocasião, foi aclamada a primeira diretoria e os representantes das 

comunidades expuseram os desafios que as comunidades enfrentam na luta pelo 

território; grilagem das terras, a parcimônia de políticas públicas, a falta de geração de 

renda nas localidades, entre outros problemas. A trajetória da N`Golo é marcada pela 

mobilização e integração do movimento, sendo a principal reivindicação a titulação das 

terras quilombolas, pois constatou que dentre as 450 comunidades, somente uma obteve 

o título de sua terra, reflexo dos morosidade da Justiça Brasileira. (CEDEFES, 2014). 

  As trajetórias políticas de Terra Dura e Sete Ladeira estão diretamente ligadas a 

emergência e institucionalização do movimento quilombola em Minas Gerais. Mesmo 

indiretamente na reunião, tal mobilização estadual influenciou a organização política 

nessas comunidades, a partir da rede de relações ―interquilombos‖ no interior da mata 

da Jahyaba. Esse movimento negro insurgente em Minas Gerais aproxima-se do que 

Plínio dos Santos (2010) chama de "Rede densa de solidariedade Vienal", a qual é para 

seus membros fonte de suporte social (recursos, solidariedade e oportunidade). (p. 401).  

O movimento  quilombola no âmbito estadual gera ramificações que se espalham para o 

local, oferece suporte na política interna que se propõe a dialogar com a política do 

―mundo branco‖. 

 Até o ano de 2013 a associação permanecia no mesmo formato da sua fundação, 
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pois a primeira diretoria foi reeleita. Em 2014 ocorreu a substituição por outro grupo 

que nomeou o Senhor Valmir (Sete Ladeira) como presidente e Nil (Sete Ladeira) como 

vice-presidente. A eleição ocorreu com a participação de 55 membros associados, 

quebrando com o acordo de representatividade nos cargos por membros das duas 

comunidades. 

 Quando retorno ao campo em 2014 para coleta de dados, percebo na fala de 

alguns associados que essa eleição causa certo desconforto entre as comunidades, pois, 

muitos dos membros não participaram da reunião que elegeu a nova diretória. Dessa 

forma considera ilegítima, entretanto não tomam nenhuma atitude efetiva nos espaços 

de debate sobre a questão, pois temem a cisão entre as partes. O povo de Sete Ladeira 

segundo o povo de Terra dura é um povo brigão, conhecidos como peida fogo ,essa 

metáfora  surge de um cauzo sobre a coragem dos ancestrais de Sete Ladeira, que eram 

tão valentes que se escondiam de raiva em momentos de conflitos e ficavam soltando 

puns nas calças dos desaforos que engoliam. Essa expressão é muito ofensiva para o 

povo de Sete Ladeira, pronuncia-la é briga na certa. Apesar das contradições a trajetória 

da associação é marcada por melhorias na vida de ambas as  comunidade.  Por exemplo, 

via organização conseguiram o sistema de abastecimento de água, eletrificação rural, a 

construção de uma escola na comunidade Sete Ladeira.  Nil em sua fala sempre reforça 

os benefícios que associação trouxe ao longo dos anos. 

Nós criamos associação para vim coisa pro lugar, porque antigamente 

os povo chegava aqui, vinha alguma coisa, ah, mas aqui não tem 

associação, aí nós falamos temos que criar uma associação porque 

nosso lugar vai ficar abandonado. Vinha coisa para escola não chega, 

aí por isso nós criamos ela, foi puxando projeto. (...) Era um lugar 

muito parado porque ninguém dava valor. - Como vocês moram num 

lugar desse aqui, lugar esquecido. Mas vamos vivendo aí, a gente 

nasceu e cresceu. As coisas foram melhorando.  Com associação 

mudou muita coisa, tem muitos que pensa q não vale nada, tem muita 

coisa que não sai não, por exemplo, nossa água. 

(Nil, Sete Ladeira 2014). 

 

 Têm se tornado o principal ato da Associação redistribuir às cestas básicas 

enviadas pelo governo Federal, via Fundação Cultural Palmares. As cestas vêm para o 

Quilombo Brejo dos Crioulos, as sobras são divididas entre as comunidades 

quilombolas do entorno. O que causa bastante conflito.  Ticão é que faz o repasse para 

as lideranças. No caso de Terra Dura e Sete Ladeiras cada membro associado contribui 

com R$ 2,00 para transporte das cestas. Outra questão é que a distribuição das cestas 

básicas não ocorre com regularidade.  Os quilombolas ficam a mercê da boa vontade da 
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FCP em fazer o repasse. 

  A realidade dessas comunidades quilombolas não difere das demais situadas em 

outros estados brasileiros, que sofrem pela falta de efetivação dos seus direitos. Têm se 

políticas públicas voltadas para essas populações, entretanto, na maioria dos casos 

desconhecidas pelos que nela deveriam ser assistidos. Sendo assim, o que deveria 

beneficiá-los na melhoria de vida em seus locais tradicionais, causa conflito e 

dependência de informações que são fornecidas de forma fragmentada. 

  Sobre o fazer político em Terra Dura, esse ocorre por meio de esferas distintas 

que se intersecionam em relações sociais complexas, segmentações que se 

complementam na vivência do cotidiano. A associação como foi tratada anteriormente é 

só uma dentre outras instâncias de mobilização e tomada de decisões. Ela é o espaço 

formal de diálogo com Instituições e com o Estado - Nação. 

 

4.2 O Laudo antropológico e a espera pelo INCRA  

 

 No ano 2013, o Instituto Nacional de Colonização e Reforma Agrária (INCRA) 

iniciou os procedimentos administrativos para a regularização fundiária e titulação das 

terras quilombolas de Terra Dura e Sete Ladeira, conforme estabelece o artigo 68 da 

ADCT da Constituição Federal de 1988, do Decreto 4887/2003 e Instrução Normativa 

do INCRA de nº 57/2009. Os Territórios Quilombolas são titulados de forma coletiva e 

indivisa. Tal medida se dá em proveito da manutenção desse território para as futuras 

gerações. É uma terra que, uma vez reconhecida, não será vendida quer na sua 

totalidade, quer aos pedaços. (INCRA, 2014). 

 Para dar partida a regularização fundiária e o reconhecimento da identidade 

enquanto remanescente de quilombo é necessário à Certidão de Auto Atribuição emitida 

pela comunidade junto a Fundação Cultural Palmares (FCP/Minc). Por meio da portaria 

nº 98, de 26/11/2007 regulamenta e cria norma específica para o reconhecimento da 

população quilombola. 

 A primeira etapa para regularização das terras prevê elaboração do Relatório 

Técnico de Identificação e Delimitação (RTID), que inclui a preparação de relatório 

antropológico, de levantamento fundiário, de planta e memorial descritivo, o 

cadastramento das famílias quilombolas; a segunda etapa é Publicação do RTID; a 

terceira etapa é a Abertura de contraditório para interessados e julgamento de possíveis 
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contestações ao RTID;a quarta etapa é  Publicação de portaria de reconhecimento do 

território;  a quinta etapa é Decretação do território como de interesse social a sesta 

etapa consiste : Desintrusão dos ocupantes não quilombolas com pagamento de 

indenização pela terra e benfeitorias; a sétima etapa: Georeferenciamento e 

cadastramento do território no SNCR; a oitava etapa: Titulação; e  a nona etapa: 

Registro do título emitido ( INCRA, 20014).   

 Nesta conjuntura, apesar de significativos avanços na legislação brasileira, como 

o ADCT artigo 68 da Constituição de 1988, e o decreto 4883/03 que transfere do 

Ministério da Cultura para o INCRA a competência para delimitar, demarcar e titular as 

terras dos Remanescentes de quilombos percebe-se claramente entraves na aplicação da 

lei. Destaque-se que a Constituição Federal de 1988 constitui tais coletividades como 

―sujeito de direito emergente‖ por serem remanescentes de quilombo e possibilitou ao 

termo uma significação atualizada.  Entretanto a efetivação dos direitos caminha a 

passos lentos. 

 Para Almeida (2008), contudo, ―a implementação das disposições mencionadas 

revela obstáculos concretos de difícil superação, principalmente quando se trata da 

homologação de terras indígenas e na titulação das terras das comunidades 

remanescentes de quilombos‖ (p.34). Assim, no que tange esse trabalho, a conjuntura 

atual aponta para ―emergência‖ de novos sujeitos de direito, em processos de ruptura e 

de conquista.  Todavia, embora tenham levado alguns juristas a falar em Estado 

―pluriétnico‖ ou num Estado que confere proteção a diferentes expressões étnicas, não 

resultaram na adoção de uma política étnica, nem em ações governamentais sistemáticas 

capazes de reconhecer de pronto os fatores situacionais que influenciam a 

conscientização desse tipo de tema‖ (...) há enormes dificuldades em implementar 

disposições legais dessa ordem, sobretudo em sociedades autoritárias e de fundamentos 

coloniais e escravistas, como a brasileira‖. (Almeida, 2012, p.375). 

 Por mais que a legislação brasileira assegure aos quilombolas a 

operacionalização de uma identidade étnica diferenciada e, consequentemente, a 

conquista de direitos aos territórios, esses grupos não saem da condição de 

―subalternos‖ em que foram inseridos ao longo do processo de formação do Estado 

brasileiro. Como pode ser visto ao lançar olhar nos dados fornecidos pelo INCRA 

(2015), desde o ano de 1996 a 2014, foram emitidos 154 títulos, em benefício de 127 

territórios, 217 comunidades e 13.145 famílias quilombolas, comparando esses dados 
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com a quantidade de comunidades certificadas pela Fundação Cultural Palmares, até o 

ano de 2013, foram certificadas 2007 comunidades. Há uma discrepância entre o 

reconhecimento e a efetivação.  Primeiro devido à dificuldade dos grupos acessarem aos 

direitos, sendo inseridos em processos jurídicos burocráticos mediados por órgão do 

Estado com estruturas sucateadas e com o quadro reduzido de funcionários, como a 

Fundação Cultural Palmares (FCP) e o INCRA. Segundo, pela existência de poucos 

locais de fala que essas comunidades encontram, restando dialogar com seus parceiros 

em movimentos sociais regionais. Outro agravante é a não transformação do Estado em 

Intercultural, o que dificulta que esse grupos tenham representatividade e suas 

demandas ouvidas, o poder estando nas mãos dos não quilombolas, não índios, não 

povos e comunidades tradicionais reforça a assimetria entre um Estado que toma 

decisões e vozes que são silenciadas . 

 No caso das comunidades remanescentes de quilombos, os resultados de mais de 

quinze anos de aplicação do art. 68 se mostram substancialmente inexpressivos. A 

regularização fundiária das áreas quilombolas é executada pelo INCRA/ Ministério do 

desenvolvimento agrário em parceria com o Instituto de Terra Estaduais, em diálogo 

com a FCP e Ministério Público. O gráfico 01 a seguir detalha a porcentagem de 

territórios titulados por UF. 

 

Gráfico 1 – Territórios Titulados por UF. 

 
                   Fonte: SEPPIR (2015). 
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 Em Minas Gerais 222 comunidades foram certificadas, de acordo com o 

gráfico1 - 11 territórios foram titulados representando 4,6% dos Territórios Nacional, o 

Estado com mais territórios titulados é o Pará com 22,8% o segundo é o Maranhã 

17,8%, seguido pela Bahia 7,9%, o estado com menos territórios titulados é o Piauí 

2,9%. 

 O gráfico 2 ,aponta o ritmo de certidões expedidas pela FCP no recorte temporal 

de 2011 a 2014.  O gráfico apresenta uma crescente de 2001 até 2006. Podemos 

verificar um pico em 2006, com 402 certificados emitidos.  A partir de 2007 acontece 

um decrescimento contínuo até 2009.  Entre 2010 a 2013 há uma oscilação. Em 2013 o 

gráfico apresenta um novo pico 365 certidões, em 2014 há um queda vertiginosa para 9 

certidões .  

  

 

Gráfico 2 - Comunidades Certificadas por Ano 

 Fonte: SEPPIR (2015). 

 

 O gráfico 3, apresenta a quantidade de territórios titulados por ano. Assim como 

no gráfico 2 temos um pico no ano de 2006, nesse caso 19 comunidades tituladas, um 

decréscimo significativo no ano de 2007 e ascensão em 2008 para 15 comunidades, 

outro pico ocorre em 2011.  E uma queda continua até o ano de 2013, 3 títulos. No 

Brasil até o ano de 2013 foram abertos 1.281 processos, em contra partida durante esse 

período de tempo foram emitidos 154 títulos em 127 territórios. O que ressalta a 

dificuldade que os quilombolas enfrentam para ter acesso a Terra e o conservadorismo 

do Estado. 
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Gráfico 3 - Territórios Titulados por Ano 

 

 

                 Fonte : SEPPIR (2015)  

 

 Note-se, neste sentido como aponta Almeida (2014) que o fato de o governo ter 

incorporado a expressão ―populações tradicionais‖ na legislação competente e nos 

aparatos burocrático-administrativos, não significa exatamente um acatamento absoluto 

das reivindicações encaminhadas por estes movimentos sociais, não significando, 

portanto, uma resolução dos conflitos e tensões em torno daquelas formas intrínsecas de 

apropriação e de uso comum dos recursos naturais. 

 Levando em consideração o quadro político apresentado, o processo de 

regularização fundiária e titulação da comunidade Terra Dura encontra-se na primeira 

etapa, cadastramento das famílias. A situação é confusa para a comunidade que sabe dos 

seus direitos ao território, mas não tem informações suficientes para agilizar o acesso a 

tais direitos, se é que há mecanismos que garanta de forma efetiva a resolução da 

questão fundiária. A falta de assistência técnica dificulta melhorias na vida desse grupo 

que fica a espera pelo INCRA. 

 Entretanto, apesar da morosidade do governo e do silêncio por parte do INCRA, 

a confecção do laudo antropológico trouxe mudanças perceptíveis no discurso dos 

moradores. Em 2011 encontrei relatos negativos sobre a identidade, como o de Lucimar: 

―As pessoas daqui e as crianças sentem preconceitos com elas, não aceitam quem são‖. 

Ou o de Nildinha: ―o povo pensa que Terra Dura é o fim do mundo‖. No momento de 

coleta dados em 2013 a percepção da identidade enquanto quilombola havia mudado. 

Para mensurar as transformações no discurso realizei duas perguntas para alguns 
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interlocutores. A primeira: o que é ser quilombola? E a segunda: Você se considera 

quilombola? Por quê? . Nota-se que a maior parte das pessoas submetidas ao 

questionamento foram mulheres jovens, crianças e idosos, esse fato justificasse, pois, no 

período da coleta de dados era época de colheita de sementes de capim e a maioria dos 

moradores migravam diariamente para fazendas, principalmente homens jovens. As 

respostas obtidas seguem abaixo.  

Bela 23 anos, ensino fundamental completo, ao ser indagada respondeu : 

• Ter direitos iguais a todos. 

• Porque eu nasci e meus parentes são quilombolas. Pela religião, pela cor. 

 

Gilvânia 28 anos, casada, trabalha como serviçal na escola, 5ª série completa: 

• Para mim é uma geração, uma geração de negros que pertencia aos negos, que 

passava dificuldade e sofrimento. 

• Minha cor negra, minha geração, minha avó e meu avô e toda a minha 

parentada. 

Senhor João 75 anos, viúvo, considerado de fora da comunidade, não 

letrado.  

• È uma nação boa, pessoas sofridas, escravizado, o povo apanhava dos ricos, os 

quilombolas era do tempo que maltratava todo mundo. 

• Sim. Porque antigamente era diferente. Por conta dos meus parentes era 

jogado. Fiquei sabendo que existia a nação quilombola de uns tempos para cá. 

 

Joana, divorciada, 57, ela é está no entre lugar, as vezes considerada de 

dentro outras de fora, pois tem pouco vínculo de parentesco, não 

letrada: 

• Pessoa boas, tem união. 

• Não sei. porque não conheço 

Patrícia, casada, 24 anos, estudou as séries inicias. 

1 ) Não sei. 

2 ) Porque meus avós eram quilombolas, foi o que ouvi falar. 

Beatriz (teka)12 anos, neta de dona Zefa, frequenta a escola. 

• Ser importante, uma pessoa que luta pelos seus direitos. 

• Porque eu sou descendente de quilombola. Porque sou neta de quilombola. 

Porque minha comunidade é quilombola. 
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A maioria das falas apontam para uma ideia de geração, ancestralidade e 

parentesco. È interessante observar a escola na formação do discurso sobre a identidade 

étnica. As crianças e as mulheres jovens que frequentaram/frequentam a sala de aula, ao 

se afirmam quilombolas trazem uma noção mais elaborada, que de certa forma é 

importante para a organização política interna na relação com o de fora, e ou ―não 

quilombola‖. 

Se na última vez que fui a campo auxiliando a construção do RTID encontrei 

pessoas muito inseguras e confusas com todo processo, mas dispostas ajudar os técnicos 

na feitura da peça jurídica, pois intendem a importância do laudo para a efetivação de 

seus direitos. Na imersão em 2014 o discurso era diferenciado, um novo elemento de 

afirmação da identidade quilombola foi inserido; a descrição do território expropriado 

dos seus antepassados que estão em posse dos fazendeiros. 

 Os quilombolas esperam o INCRA comprar as terras, acreditando que o 

processo deles está fácil de resolver, já que alguns fazendeiros sinalizaram que 

entendem o processo da retomada das terras pelos quilombolas e os direitos assegurados 

a essa população. 

 Nos relatos a seguir, alguns jovens, demonstram as incertezas em ocupar as 

terras dos antepassados.  Antônio Marcus, morador de Terra Dura trabalha para João 

Damásio fazendeiro ―dono‖ da fazenda barra parte do território ancestral. Segundo ele: 

“João Damásio não está mexendo com mais nada, ele está dando um tempo, parou, 

porque sabe que o direito é dos quilombolas.” O mesmo disse que não ocupa as terras 

porque tem medo de entrar e atrasar o processo do INCRA. Ele não é membro da 

associação quilombola, mas sua esposa atual, Cida é associada. Seu ex-sogro morador 

de Brejo dos Crioulos, falou: “se o povo daqui unir com o de lá, eles vão dá uma força 

para entrar lá”. O parentesco vai para além da relação de estar casado, ganha extensão 

e reafirmação nos arranjos políticos.  

 Para Chiquinho um de fora que casou com uma de dentro: os fazendeiros estão 

esperando o INCRA liberar as terras, os fazendeiros já abriram mão. João Damásio 

não está trabalhando mais, já tá virando capoeirão, admitiu que a terra não é dele. 

 A relação esperança x medos, paira sobre os quilombolas.  De um lado 

esperança em conseguirem de volta o território, de outro o medo de pressionar o 

INCRA por meio da ocupação. Essa dicotomia perpassa as ações, pois os exemplos 

próximos de ocupação tiveram como resposta atos violência por parte de fazendeiros. 

 Nil uma das lideranças compartilha sua indecisão em ocupar as terras. A 
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população de Sete Ladeira tem uma dependência com os fazendeiros, em sua maioria 

trabalham de carteira assinada, já os moradores de Terra Dura a relação com a fazenda é 

mais fluida, trabalham como diaristas. 

 

No caso nós estamos esperando uma decisão do INCRA, porque no 

caso a coragem do povo não dá para ocupar. Uma que a gente já 

trabalha para fazendeiro e na hora que a gente entrar dentro, o 

fazendeiro vai ficar com raiva da gente, vai falar você invadiu. Eles 

falam invadiu, nós temos que falar ocupar, mas aí complica porque se 

nós entrar os fazendeiros ficam revoltados com a gente, fulano é 

invasor de terra, o servicinho que tem é para os fazendeiros, aí se nós 

ocupar a terra aí complica nós vamos perder o emprego, ficar 

desempregado, aí nós não tem onde tirar o de comer,  a cesta básica 

ainda nós nem sabe direito de onde vem. Eu acho assim você tem que 

ocupar uma coisa certa. 

(Nil, Sete Ladeira, 2014) 

 

 A estratégia de ocupação é utilizada pelos Quilombolas de Brejo dos Crioulos 

(Costa, 1999) e Gurutubanos (Costa Filho,2008) no norte de Minas, para acelerar o 

processo, entretanto, as formas de resistência em Terra Dura foram construídas ao longo 

dos anos com o manejo da terra e as alianças e troca de trabalho com os parentes. Essa 

sociedade não tem hábito de utilizar de pressão e luta armada como estratégia política.  

 A morosidade da justiça e a lentidão no processo instaura um estado de incerteza 

sobre essa nova ordem. O percurso ainda é incerto, não assegura de imediato a 

regularização fundiária e a permanência das famílias no território ancestral.  Condição a 

priori para o acesso e o exercício pleno da cidadania dos sujeitos da comunidade. 

Apesar de se esperar a retomada das terras (regularização fundiária), os problemas em 

Terra Dura não serão solucionados, essa é só uma dentre diversas questões, ou seja, não 

são só as terras, mas também as condições de trabalho nela. 

 Apesar das incertezas sobre a demarcação assolarem o grupo, esse modo de 

afirmação de uma identidade gerada pelo laudo continua no discurso da população em 

sua maioria, que o complementa acionando outros elementos como o direito a uma 

educação diferenciada e o pertencimento a uma rede de solidariedade quilombola 

espalhada no Norte de Minas Gerais, como veremos a seguir. 
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4.3  A tragédia dos “Sem Terra quilombolas” tensões na rede 

 Em 19 de fevereiro de 2014, na Fazenda Torta, município de Varzelândia – MG, 

Os ―Sem – Terra‖ quilombolas como são denominados na região, foram agredidos e 

torturados por pistoleiros. Segundo as evidências agiram a mando de João Fábio Dias, 

filho do latifundiário João Dias. Contaram - me que dez homens encapuzados e 

fortemente armados chegaram ao local em duas caminhonetes ordenando que as vítimas 

deitassem no chão. Em seguida, eles foram agredidos com coronhadas, socos e chutes. 

Vários tiros foram disparados, mas, por sorte, só duas pessoas foram atingidas. 

 O episódio da ―tragédia dos Sem Terras‖ espalhou medo e terror nas demais 

comunidades da região, dentre elas Terra Dura e Sete ladeiras.  Tal fato está sendo 

utilizado pelos moradores de Terra Dura e Sete Ladeira para justificar o recuo no 

processo de tentativa de ocupação do território que estão reivindicando junto ao 

INCRA. 

 Conhecidos no Norte de Minas Gerais e autodenominados como Sem Terra 

quilombolas, o grupo se organizam em uma associação composta por quilombolas do 

município de Verdelândia e São João da Ponte, dentre eles alguns moradores de Terra 

Dura e Sete Ladeira. Assentados na fazenda Torta, área que compunha parte do 

Território de Estevão de Abreu como apresentado nas narrativas dos quilombolas da 

região e posteriormente propriedade da família de Dona Bernarda que habitava a região 

até ser expulso pelos fazendeiros, o que reforça a noção da grande rede de parentesco. 

Nota-se que de fato esse grupo não se trata de sem terras, já que as terras que 

reivindicam são dos seus antepassados que moravam na região. vc pode usar o barth da 

mesma maneira que a mura faz... 

 Assim, a construção teórica de Barth (2000) sobre grupos étnicos e suas 

fronteiras possibilita analisar como o quilombo Terra Dura se relaciona com a sociedade 

envolvente e como cria seus marcadores diacríticos na relação ―nós e os outros‖, o 

processo de ‗autoatribuição‘ e atribuição pelos outros.  

o foco crítico de investigação deste ponto de vista torna-se a 

fronteira étnica que define o grupo, não o escopo cultural que 

ele encerra. As fronteiras para a as quais precisamos voltar nossa 

atenção são, obviamente, fronteiras sociais, apesar de poderem 

ter complementos territoriais. (BARTH,2000,p.15). 
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 O fato teve repercussão nacional, por vários veículos de comunicação, dentre 

eles o Jornal Nacional da Rede Globo que exibiu o caso e reforçou a criminalização em 

que esses grupos são inseridos. Por ter sido transmitida a tragédia na Globo o medo que 

já pairava entre os moradores de Terra Dura foi reforçado com as cenas e o discurso 

jornalístico.  Sempre que eu tocava na questão dos Sem Terras quilombolas, os 

quilombolas de Terra Dura proferiam a seguinte fala: ―passou na Globo‖ relatando todo 

o processo. Perguntaram-me se eu havia assistido a reportagem.  Respondi que não 

tenho hábito de assistir televisão, acharam estranho, já que a televisão na vida deles 

ocupa um lugar central como fonte de informação e entretenimento. 

 No ―estando aqui‖ busquei acesso à reportagem por meio da internet, encontrei o 

link a seguir que trata da questão: http://g1.globo.com/mg/grande-

minas/noticia/2014/01/quilombolas-feridos-em-atentado-em-verdelandia-continuam-

internados.html . No Norte de Minas Gerais o caso foi transmitido no Jornal MG Inter 

TV primeira edição, afiliada da Rede Globo.  A população de Terra Dura teve acesso à 

reportagem quando transmitido no Jornal Nacional, pois utilizam TV via antena 

parabólica que transmite a programação da região metropolitana de São Paulo. Seguem 

abaixo algumas imagens encontradas na internet dos quilombolas feridos pelos 

jagunços. 

  No atentado sofrido pelas famílias assentadas, um casal de moradores de Terra 

Dura estava entre os agredidos. Carlito e sua esposa Neli relatam as agressões que 

sofreram.  Ao rememora as agressões, a dor é expressa por ela que mantém semblante 

firme e um olhar parado, Ao narrar cada momento das agressões físicas ela dá ênfase à 

agressão psicológica por meio da repetição. 

 Eles bateram, bateram mesmo, foi cacetada para tudo quanto é lado. 

Meu dedo quebrou, acertou com coronhada. Deu uma no pescoço 

dele, saiu tiro pra tudo quanto é lado. Dava tiro para cima esquentava 

mesmo, já chegou não conversou, não teve dialogo nenhum. Já 

chegou já mandando deitar. ―Deita no chão, deita no chão, deita no 

chão, cambada de filhos da puta, seus filhos da puta deitam no chão.‖ 

Os que deram para correr, correram, eu mesma fui ficando, eles já 

deram uma no pescoço dele e a 12 disparou. Eles Já chegaram 

colocando a gente deitado pé com pé e dando chute na cara de cada 

um, depois voltou dando coronhada em cada, na cabeça do povo, 

batia, batia. Bateu na minha cabeça, deu uma coronhada, bateu no 

meu dedo, quebrou meu dedo, foi batendo na cabeça dos outros, que 

http://g1.globo.com/mg/grande-minas/noticia/2014/01/quilombolas-feridos-em-atentado-em-verdelandia-continuam-internados.html
http://g1.globo.com/mg/grande-minas/noticia/2014/01/quilombolas-feridos-em-atentado-em-verdelandia-continuam-internados.html
http://g1.globo.com/mg/grande-minas/noticia/2014/01/quilombolas-feridos-em-atentado-em-verdelandia-continuam-internados.html
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ficaram bem pior que eu. Mas judiaram mesmo (...) Eu que nunca vi 

um massacre daquele fiquei assustada. (Neli, Terra Dura, 2014). 

 Além desse casal outros moradores de Terra Dura faziam parte da associação; 

Senhor Roque, Chiquinhos, Darcyzinho, Có, Tucha e Nal desde 2010.  Carlito diz: ―que 

por sorte, ainda não haviam retornado às terras.‖ As marcas físicas podem ser 

visualidades nas fotografias a seguir.  

Fotografia 11 - Quilombola Agredido 

Fonte:http://pablodemelo.blogspot.com.br/2014_01_19_archive.html 

 

 Ao final do nosso diálogo, Carlito me entregou um folheto como forma de 

provar a veracidade dos relatos que acabara de contar. Panfleto adquirido por ele no dia 

da Audiência Pública em março de 2014 na capital mineira. Esse material nos abre para 

refletir sobre o quadro político de mobilização desse grupo, ressaltando a diversidade de 

movimentos sociais envolvidos; o MST, CPT, Federação Quilombola, à Liga dos 

Camponeses Pobres do Norte de Minas e Bahia, diversas bandeiras na construção de 

discursos e identidades. 
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Fotografia 12 – Dedo quebrado da quilombola agredida 

Fonte: Leal, 2014. 

 

4.4  Notas de campo: Dando uma volta no tempo para entender o 

agora 

 

 Seguindo o lema e/ou técnica do MST, ocupar, resistir e produzir, os 

quilombolas do Arrapuim adentraram às terras em 03 de março de 2010.  40 famílias 

iniciaram a ocupação da fazenda torta no decorrer da caminhada chegaram a 141 

famílias acampadas. 

 Em 2011 presenciei uma reunião da Associação quilombola dos Nativos do 

Arapuim fui a convite de Có e Tucha, filhos de Dona Zefa que são membros da 

associação desde a sua fundação. Por ter ouvido eles se autodenominarem Sem-Terra 

não problematizei a questão se de fato eram Sem-terra ou quilombolas. 

 Em Motocicletas realizamos o percurso entre Terra Dura e o Assentamento, no 

caminho passando entre diversas fazendas que circundam as comunidades, os jovens 

relatam que toda aquela terra era dos seus antepassados que foram expropriados.  

Quando chegamos, observei indícios que o grupo já estava lá há algum tempo, as 

barracas de lona preta estavam desgastadas, plantações de feijão começando a florada, 
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hortas com cebola, coentro em fase de colheita e criações em ponto de abate. Uma  

forma de ocupar e demarcar o território, tomado para o coletivo à responsabilidade pelo 

lugar, pela gestão da terra.  

 As reuniões ocorriam em um ponto central, sob uma barraca de lona coberta de 

palha. A estrutura da instalação possibilitava que as pessoas ficassem dispostas de tal 

forma que podia visualizar o rosto de todos. Em uma mesa circundada de bancos 

ficavam sentados o presidente da associação e o secretário que tomava nota em ata de 

tudo que era dito.  As reuniões sempre iniciavam com os membros da associação de pé 

em respeito à Nossa Senhora Aparecida , seguida da oração da Ave Maria e do Pai, 

reflexos da influência do presidente da associação que também é  pai de santo. 

 O centro espiritivo, o centro 22, como é denominado pelos frequentadores, fica 

situado na região urbana do município de Verdelândia, Valdomiro é pai-de-santo de 

Dona Zefa que tem obrigações rituais a ser cumprido, o que insere Terra Dura 

diretamente nesse campo político. Ao construir um discurso religioso constroem um 

discurso político como veremos no capítulo posterior. 

 

4.4 O diálogo com Valdomiro 

Fotografia 13-Senhor Valdomiro 

 

 Fonte: Leal, 2013 
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 Senhor Valdomiro nasceu em Francisco Sà, utiliza a argumentação que seus 

avós foram escravos da Família Athayde em Montes Claros, para marcar sua identidade 

enquanto quilombola. 

 Ao ser entrevistado no assentamento, contou a trajetória da associação, nada do 

que eu esperava. Por esse motivo deixei essa entrevista arquivada em uma pasta, pois 

até então não tinha ligação com meu recorte de pesquisa, que era naquele contexto a 

Religiosidade Espiritiva .   

 Em 2014 ao ouvir as narrativas de agressão que os quilombolas sofreram, 

percebo que as peças desse quebra cabeça encaixavam, ou melhor, o fio condutor dessa 

rede chegava a dimensões que nunca havia problematizado. A narrativa a seguir do 

senhor Valdomiro reflete na organização de um grupo a partir de uma construção 

ideológica, agenciada tanto por membros internos, como instituições e movimentos 

sociais, perante o Estado-Nação e a criação de categorias e direitos.  

 

Eu vou me apresentar meu nome é Valdomiro Alves da Silva. Eu sou 

presidente da Associação Quilombola das Comunidades Nativas do 

Arrapuim.  Essa associação tem de abrangência Verdelândia e São 

João da Ponte e o objetivo mesmo maior da gente é ver se a gente 

resgata o direito que foi reconhecido então pelo trabalho. É assim que 

vocês já conhecem muito da história, que é a história de Zumbi, então 

a gente vem tentando resgatar a história, as culturas e a religião 

espíritiva faz parte dessa história. 

E o objetivo das comunidades remanescentes de quilombola é resgatar 

a terra. Porque a Terra cria, a terra é conhecida como mãe, porque 

sem-terra a gente não vai a lugar nenhum. Porque emprego na nossa 

região não tem e a maioria das famílias são trabalhadores rurais e sem-

terra. E aí surgiu a lei que foi criada e a gente vem trabalhando isso aí 

e eu como coordenador também de políticas para quilombos da Nova 

Central Sindical dos Trabalhadores do Norte de Minas.  

Então, é uma situação muito complicada, uma situação do pobre, sem-

terra, principalmente do remanescente de quilombola porque é negro. 

E você sabe que o negro no nosso país é discriminado, malvisto, é 

maltratado existe todo esse aparato, a justiça é contra, quem está no 

poder não quer entender o direito da gente e daí da essa dificuldade 

toda para a gente trabalhar. Mas graças a Deus eu tenho tido um 

trabalho muito bem feito, eu tenho tido um trabalho muito bem 
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entendido. Nós temos aí um Procurador de Justiça da vara agrária  que 

é o Doutor Afonso Henrique de Miranda e tem o Conselho da 

comunidade negra, temos a nova central sindical dos trabalhadores do 

Norte de Minas que está ajudando a gente, dando uma força , mas a 

questão de recurso para nós está muito a quem, por que são famílias 

pobres que vivem dos braços , o latifundiário quando ele entende que 

o pobre ocupa uma terra piora porque aí quem tá empregado 

desemprega, ele já manda embora, não quer saber dessas coisas, então 

fica muito difícil o trabalho, mas nós estamos aí na luta e eu acredito 

que Deus vai colocar as bênçãos e nós vamos conseguir vencer mais 

essa batalha aí. 

(Senhor Valdomiro,2011, grifos no original)  

 

 Senhor Valdomiro é peça importante para se compreender esse fazer, desfazer e 

reconstruir da associação. Líder religioso e carismático, agencia os que estão ao seu 

redor por meio discurso. No contexto da entrevista ele era presidente da Associação das 

Comunidades Nativas do Arrapuim, após o episódio fatídico de agressão a esse grupo o 

movimento é desfeito e ele estreita os laços já existentes com Terra Dura.  Sua presença 

interfere na Associação quilombola de Terra Dura e Sete Ladeira, ocorrendo o 

rompimento entre as partes e o surgimento da Associação quilombola de Terra Dura 

tendo ele como líder. Essa questão será problematizada em sessão posterior. 

 

 As questões levantadas pelo senhor Senhor Valdomiro abrem para vários eixos 

de análises, dentre eles o reforço da noção de rede de relações políticas, religiosas e de 

parentesco que entrelaça diversas comunidades da região em um discurso comum de 

luta pela terra reafirmada pelo Estavão de Abreu como ancestral comum.  

 Outro eixo a ser trabalhado é a problematização dos conceitos quilombola e 

sem-terras, ou até mesmo sem-terra quilombola, refletida na relação do processo de 

nominação e criação de discursos e categorias homogeneizantes. 

 O discurso proferido gera a reflexão sobre o contexto de progressiva politização 

da diferença, já que a cena política atual no Brasil, mostra a proliferação de 

reivindicações de espaços sociais e direitos ancorados em identidades etnicamente 

fundadas. Nesta direção, para Arruti (1997) ―a produção de novos sujeitos políticos, 

aponta para novas unidades de ação social, através de uma maximização da alteridade 

que, por um lado, subverte a indistinção de que falávamos e, por outro, intensifica a 
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comparabilidade entre as duas situações‖ (p. 13).   

 No caso do norte de Minas, o conhecimento sobre o processo mencionado é 

bastante incipiente. As populações quilombolas, apenas recentemente passam a ser 

tratadas em suas especificidades como sujeitos de direitos diferenciados. 

 Em meio à emergência de diversas identidades, surge atrelada a elas o processo 

de nominação que marca e estabelece lugares no mundo, mais uma exigência do Estado 

para compactar os grupos organizando-os a partir de rótulos, do que de fato uma forma 

de nomeação êmica dessas coletivas. Nesse artifício de criar nomes e categorias alguns 

quilombolas da região muita das vezes se confundem com os movimentos sociais do 

campo dentre eles o Movimento dos Trabalhadores Sem-Terra, ambos sujeitos 

expropriados da terra.  

 Essa confusão se dá por diversos fatores, seja pelas informações pouco 

difundidas nas comunidades, por agentes externos (nesse caso a CPT, Liga dos 

Camponeses Pobres) que tentam encaixar os grupos em categorias que acreditam ser 

mais viáveis, ou até mesmo como estratégia de agilizar os processos de retomada dos 

territórios.  

 No processo de nomeação, ou seja, quem dá nome a quem e ao quê, temos 

conceito de quilombo ainda pouco compreendido pelos assim inseridos nele, o campo 

teórico sobre essa temática ainda está em construção, havendo muitos impasses entre 

comunidade, acadêmica e juristas.  Nesse sentido, chegamos à questão do conceito de 

quilombo. 

   O conceito não é fixo, ele não é, ele se faz. São ferramentas de 

intersubjetividade, que facilitam a conversação, apoiando-se em uma linguagem (in) 

comum (Bal, 2009). Para O‟Dwyer (2012), ainda, essas discussões trazem como cerne a 

própria definição do que foram, historicamente, os quilombos e qualquer invocação do 

passado deve corresponder a uma forma atual de existência capaz de realizar-se a partir 

de outros sistemas de relações que marcam seu lugar num universo social determinado, 

constituindo grupos étnicos. Note-se ainda que a situação referida – o passado no 

presente – além de ter como base uma memória construída, se dá, definitivamente, no 

território.  

 Para a comunidade antropológica, quilombo, em uma definição teórico-

metodológica passa a designar um tipo organizacional que confere pertencimento 

através de normas e meios empregados para indicar afiliação ou exclusão 
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(O‘DWYER,1995).  Trata-se, enfim, não de uma categoria nativa presente nas 

interações sociais, e sim de um termo jurídico acionado em contextos políticos com 

vista à atribuição de direitos.  

 Ainda no campo das definições, o termo remanescente estárelacionado ao 

conceito de quilombo, como se observa na Constituição federal de 1988, em seu ADCT 

68. Neste sentido, de acordo com Arruti, (2006, p.82), ―o termo ‗remanescente‘, no caso 

dos quilombos, pode servir, ao final, como expressão formal da ideia de 

contemporaneidade dos quilombos‖. Era necessário torná‐los nomeáveis para que se 

fizessem visíveis, e ressemantizar essa nominação para que ela fizesse sentido‖. 

4.5 Novos contextos, rupturas e rearranjos  

 Ainda neste cenário de luta pela terra outro momento merece ser destacado nesse 

capítulo, o surgimento do INCRA que propõe mudanças na demarcação do Território 

negociado com Terra Dura e Sete Ladeira e as rupturas no cerne da Associação. 

 Fui surpreendida na madrugada do dia 18 de Julho de 2015, por uma mensagem 

do antropólogo e pesquisador João Batista de Almeida Costa (elaborou o laudo 

antropológico de Terra Dura e o de Sete Ladeira,) que solicitou o contato das lideranças, 

pois o INCRA lhe informara que pretende reduzir o território demarcada pelas 

comunidades a partir dos marcos da  memória coletiva.  A visita do INCRA ao 

quilombo estava prevista para o dia 23 de julho onde apresentariam a proposta de um 

novo limite territorial. A premissa do Incra é que os quilombolas não conseguirão 

garantir sustentabilidade em um território tão extenso, o velho discurso do Estado, 

‗muita terra pra pouco índio, ou seja muita terra para pouco quilombola‘. 

 Atendendo ao pedido de Costa liguei para a Dona Zefa e Nil, para informa-los 

da reunião, entretanto, não consegui, os serviços de telefonia nas comunidades são de 

péssima qualidade.  Então, entrei em contato via Facebook com Lucimar, uma jovem da 

comunidade que reside Janaúba para cursar o ensino médio. Fui surpreendida pela 

notícia de que a Associação havia apartado.  A separação entre Terra Dura e Sete 

Ladeira por volta do início de julho. O motivo é que os moradores de Terra Dura não 

estavam sentindo - se representados pelo atual presidente, que não participava das 

discursões no universo quilombola Nacional e nem Estadual. 

 Outro ator político ressurge em cena, Valdomiro Pai de Santo de Dona Zefa, 

assume a presidência da Associação de Terra Dura e deixa seu cargo na Associação dos 



115 
 

Sem Terras quilombolas. A associação de Terra Dura está em vias de formalização 

Jurídica. Segundo Lucimar a reunião para levantar fundos ocorrera no dia 19 de Julho 

de 2015. Essa nova associação mostra a emergência dos jovens no campo político, são 

eles em sua maioria que compõe os cargos de diretoria. Luciana e Lucimar, (secretárias) 

Có e Tucha (Tesoureiros) Gilvânia e Biata (conselho Fiscal), Darcizão (Vice-

presidente).  Entretanto a associação permanece como local de poder das lideranças 

tradicionais, como Dona Zefa que é do conselho fiscal e Darcy que contribui com a 

divisão da antiga  o associação. Outro fator que me merece ser destacado é que a cisão 

da associação não rompe com a relação com a religião, pelo contrário, fortalece ao ter 

agora o pai de santo como presidente. 

 A criação de uma Associação em Terra Dura gera desconforto entre as duas 

comunidades, que desde os tempos dos antigos estabeleciam relações de troca de 

trabalho, parentesco e se dividem  em um momento em que era preciso somar força. E 

em certa medida, cria uma tensão em relação aos caminhos da demarcação do Território 

e retomada dele, já que foi por meio de uma única associação que deram partida aos 

tramites burocráticos. 

 Retomando ao debate sobre a proposta de redução do território, o INCRA em 

reunião propôs a diminuição de 260 hectares, área total do território demarcado que era  

de 6.784 hectares. Ainda não descobrir em fazenda  está essa parcela. Segundo Lucimar 

essa aréa é de reserva ambiental.   

 Em suma, a busca por uma representação de um ―Nós coletivo‖ que dialogasse 

melhor com o ―universo branco‖ do Estado e outras instituições gera processos de 

ruptura na rede de relações construída ao longo do processo de formação de Terra Dura 

e Sete Ladeira. As tensões e rupturas constituem a dinâmica politica desse lugar, que no 

ato de tecer, destecer, e tecer novamente, ressignifica o seu está e agir no ‗mundo‘.  
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5.0  A religiosidade Espiritiva como ato políticos.  

 

 Nesse capítulo analiso a religiosidade em Terra Dura como mais uma trama da 

rede política, que interliga seus membros no universo das relações humanas e 

espirituais, neste caso, como elemento constitutivo da ―rede Interquilombola‖. Dito de 

outro modo, como forma de cuidar da parentagem doida, atualizar os laços e valores 

morais. 

 A rede ―interquilombos‖ é alimentada por uma série de festejos e rituais que 

ocorrem ao longo do ano.  Por uma via, apresento como se configurou a construção de 

um calendário festivo interno, os principais rituais que compõe o que eles consideram 

ser a Religiosidade Espiritiva. Ao ampliarem o calendário por meio dos festejos, a 

sociabilidade entre os membros é reafirmada.  

 Por outro lado, o eixo central da questão etnografica desse capítulo perpassa pela 

relação dialógica entre a religião e a política, a inclusão da agência dos ―não-humanos‖  

no cotidiano do grupo . A sugestão é propor uma análise das relações entre, especialista 

rituais, romeiros e entidades, pelo conjunto de rituais, ações de devoção, troca de 

favores, oferendas, sacrifícios, e seus efeitos no fazer política. O que de certo modo 

configura o que se chama ―cosmopolíticas‖ (Stanger, 2010).  

 A relação com entidades e santos é algo mais complexo do que uma mera 

separação entre o universo cósmico ‗deles‘ e o universo humano ‗nosso‘. As 

experiências que os quilombolas vivenciam dentro dos rituais religiosos os posicionam 

em uma mesma esfera, em mundos que se encontram através do diálogo entre as 

entidades que se incorporam personificando, {―perspectivismo e transformismo 

cosmológico‖ (Castro, 1996,p.118) }, com o povo, os quais são seus filhos e filhas. 

Perspectiva que quebra com a dicotomia entre a esfera do mundo ―visível‖, humano, 

com a esfera do mundo ―não humano‖, invisível, sendo uma esfera interseccional, 

produzindo outras formas de significação do mundo. (Vieira 20015, apud Stanger ).  

 Castro (1996), ao trabalhar sobre o significado do perspectivismo ameríndio 

amazônico nos alerta a respeito, do uso das distinções clássicas entre Natureza e Cultura 

sem ser submetidas á uma crítica etnológica a posteriori, quando se utilizada para 

descrever dimensões ou domínios internos a cosmologias não ocidentais.  
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Essa inversão, talvez demasiado simétrica para ser mais que 

especulativa, deve se desdobrar em uma interpretação fenomenológica 

plausível das categorias cosmológicas ameríndias, que determine as 

condições de constituição dos contextos relacionais designáveis como 

"natureza" e "cultura". Recombinar, portanto, mas para em seguida 

dessubstancializar, pois as categorias de Natureza e Cultura, no 

pensamento ameríndio, não só não subsumem os mesmos conteúdos, 

como não possuem o mesmo estatuto de seus análogos ocidentais — 

elas não designam províncias ontológicas, mas apontam para 

contextos relacionais, perspectivas móveis, em suma, pontos de vista. 

(Castro, 1996, p.116). 

 

 Nesta direção, a definição de ―cosmopolitica‖, que Viera (2015) utiliza em seu 

estudo sobre resistência e Pirraça na Malhada, em diálogo com a Filósofa da Ciência, 

Stanger (2001), ao ser tratada aqui, torna-se um instrumental apurado no auxílio à 

investigação do fazer política em Terra Dura, a partir das relações ―simétricas‖ entre as 

partes. 

Do modo como compreendo a proposta de Stengers, penso que a 

palavra ‗cosmopolítica‘ é usada para propiciar as divergências e não 

simplesmente reunir o que  separamos como cosmos e política. 

Interpreto essa noção de Stengers, antes de tudo, como um modo de 

compor com situações arriscadas e desconhecidas em que se afrontam 

mundos divergentes, múltiplos agenciamentos e entidades. (Vieira, 

2015, p. 362). 

 

 Vieira (2010) em sua etnografia sobre os Potiguaras, fala da inclusão dos ―não 

humanos‖ na vida social e as implicações na política faccional. Para tanto emprega o 

catimbó como linguagem e instrumento de fazer política. A linguagem na religiosidade 

em Terra Dura é um dos canais que interliga os cosmos. Por meio das falas dos guias 

espirituais carregada de valores morais e formas conduta, é assegurada a coesão do 

grupo. Os discursos das entidades são fundamentais nos momentos de mobilização 

politica, em tomadas de decisão para dialogar com o universo ―branco‖ do Estado e seus 

representantes. Em sessão posterior veremos como essa linguagem ―(in) comum‖ 

configura um campo político.  
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Nos casos descritos, a referida tendência e, por conseguinte, as 

disputas políticas evidenciaram a potência acusatória das ―turmas‖, 

constituída a partir do catimbó, que foi acionado como um tipo de 

feitiçaria. Ele pode, nesse contexto, ser compreendido como uma 

linguagem e um instrumento de fazer política, na medida em que as 

acusações são feitas em geral, de acordo com as relações de amizade e 

inimizade entre as ―turmas‖.  Nessa direção, pretendo no próximo 

capítulo analisar a política faccional pela guerra de agressões que 

mobiliza a integração de agentes não humanos aos coletivos humanos 

e por conseguinte, permite pensar a abertura política e do cosmo, bem 

como o estabelecimento de uma cosmopolitica. (Vieira, 2010 p.221). 

 

 A linguagem como elemento da ―cosmopolitica‖ em Terra Dura, dinamiza a 

relação entre ―humanos‖ e ―não humanos‖. Nessa direção, não analiso a fala dos guias 

como performance  . Vejo os momentos de incorporações como uma personificação das 

entidades, que se transmuta em humanos. Mura (2013) em diálogo com Mura (2006) 

chegam as conclusões que Swart , Tuden e Turner ao definirem ritual fazem algumas 

ressalvas , se o ritual for abordado como forma de conectar o grupo ao sobrenatural, não 

se estaria falando de política mas de religião. Contrapondo esse posicionamento 

apresenta o argumento de Mura (2006) em estudo como os Guarani, que se relacionam 

com as divindades como se fosse filhos, netos  ou irmãos mais novos deles, Mura 

(2006) afirma que elas são tidas como parentes e   o seu relacionamento  e as alianças 

feitas com elas seguem a mesmas lógicas daquele . Dessa forma, o autor (Mura 2006) 

chega à conclusão de que remeter o campo político unicamente à esfera do mundo 

visível torna-se inadequado para abordar tais dinâmicas (Mura 2013 p.473). Desse 

modo, essa análise do campo político como para além de um mundo visível se aplica ao 

caso de Terra Dura, como veremos a seguir.  

 

5.1 A religiosidade no tempo dos chegantes.  

 

 A religiosidade está vinculada diretamente ao ―processo de territorialização‖ 

como pode ser visto ao lançar olhar no que é considerado período dos chegantes. Nesse 

momento histórico narrado pelos moradores a religião era marcada pelos deslocamentos 

rituais, ou seja, de acordo com o modo de vida dos moradores que passavam por 

processos diásporico no interior do Território Negro da Jahyba. Religiosidade voltada 
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para fora, em movimento, ou seja, não havia festividades dentro do território, já que 

estava na construção de um. Os moradores participavam de festas e festejos nas 

localidades onde tinham parentes. A única celebração que ocorria em Terra Dura eram 

os terços em casa no período da Semana Semana Santa. 

 A religiosidade foi/é estratégia política de resistência, ela é uma ponte que por 

meio dos rituais estabelece regras de conduta, promove o fortalecimento dos vínculos de 

parentesco e compadrio. Possibilita a permanência no território ao articular o grupo em 

uma rede de obrigações rituais entre pessoas e entidades religiosas. È interessante 

observar novamente que trata como cosmopolítica/sociabilidade e não como uma 

religião. 

 A tabela abaixo apresenta o calendário festivo presente na memória dos 

interlocutores, ele é bem mais amplo, entretanto com os processos de esquecimento 

restaram resquícios do que os mais antigos conseguiram descrever de lembranças da 

fase da infância. 

Quadro 4 – Calendário Festivo/ Religioso Antigo 

CALENDÁRIO FESTIVO/RELIGIOSO ANTIGO 

Quem fazia Nome da festa Data da festa Local 

Foliões de Reis Festa de Santos 

Reis 

De 25 de 

Dezembro a 06 de 

Janeiro 

Vista Alegre (Nativos) 

percorria comunidades no 

entorno 

Tiadumiro Santos Reis *Janeiro Vista Alegre 

Moradores de 

Terra Dura 

Semana Santa 

Quaresma na 

semana maior 

Ver data Terra Dura 

João Baixinho Santo Antônio 13 de Junho Moça Bonita ( fazenda de 

Bibi) 

Antônio Cuta 

(Avó de Rosa ) 

Santo Antônio *Junho Arrapuim 

Festa de vó 

Geralda ** 

Batuque 30 de junho  

Nativos 

Festa de Biuta 

** 

Batuque *Junho/Julho Arrapuim 

Batuque de Batuque *Junho/Julho Arrapuim 
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Joano ** 

Piciano Sr. Bom Jesus 6 de agosto Fazenda Moça Bonita 

Carioca e 

Julhão 

Sr. Bom Jesus 6 a 15 de agosto Barra 

Vó Maria ( avó 

de São) 

Cosme e 

Damião 

*setembro Nativos 

*Festa que variam a data de acordo com o mês 

** Batuques 

 

  Em Vista Alegre, conhecida como nativos, situada ao lado de Terra Dura, os 

moradores da comunidade organizavam as comemorações a Santos Reis. O Giro da 

Folia de Reis ocorria no período de 25 de dezembro a 06 de janeiro, os foliões tocavam 

caixas de madeira de pau d‘agua produzidas à mão, pandeiros e violas. Perpassava as 

comunidades do entorno, de casa em casa, cantavam e tocavam, as mulheres por sua 

vez, sapateavam ao som do lundum.  Passados 15 dias do giro da folia ocorria à 

derrubada do mastro, o noiteiro, pessoa que recebia a bandeira oferecia a festa, ele era 

responsável por fornecer a comida e bebida para os convidados.  As comunidades se 

reuniam para cantar e tocar Lundum até o dia amanhecer. Na maioria dos anos a festa 

era realizada por Tiadumiro de Vista Alegre. Segue abaixo o trecho de um Reis que 

Dona Zefa recordou: 

 

Cantemos, cantemos, cantemos com muita alegria. (2x). 

Louvemos a Deus e a virgem. 

Que santo é esse que vamos levando? 

Senhor Bom Jesus para festejar. 
 

 A letra acima cantada no Giro de Reis faz menção ao senhor Bom Jesus, a 

comemoração desse santo acontece em agosto. Entretanto, o povo da região tinha/tem 

devoção por ele, anualmente faziam/fazem romaria para a cidade baiana, Bom Jesus 

Lapa. Nessas viagens os romeiros aprendem muitos cantos e batuques, inserindo dentro 

dos rituais da comunidade elementos que observaram lá e consideram importantes. A 

canção evidencia uma característica do lundum da região, a de que os Reis (cantos) 

podem fazer menção há outros santos, mesmo sendo a festa de outro. Como no caso 

acima, ser de Bom Jesus, mas tocado na festa de Santos Reis. Os Reis mais tocados nas 

festas eram os de Cosme e Damião, Senhor Bom Jesus e Nossa Senhora Aparecida. 
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 Em Terra Dura era celebrada a quaresma na semana maior (semana santa), os 

moradores em suas casas rezavam o terço. A sexta – feira da paixão era o dia das 

restrições, não podia andar a cavalo, fazer viagens longas, caçar, trabalhar na roça, 

limpar casa. Alguns se deslocavam á Sete Ladeira para rezar o terço com Dona 

Mariquinha e Dona Esteva, pessoas de referência daquele grupo. 

 As festas em sua maioria ocorriam no tempo da seca, dado o calendário agrícola, 

momento de colheita e abundância de alimentos. E pela tradição do catolicismo popular 

em comemorar São João, Santo Antônio e São Pedro.  Eram momentos de sociabilidade 

para as crianças que brincavam livremente enquanto os adultos rezavam. Có recorda 

que quando tinha 13 anos, foi no batuque de Joano na cabeceira do arrapuim, a festa 

tinha levantamento da bandeira e reza. Por ser criança gostava de brincar, correr e 

comer. Lembra que as pessoas dançavam e tocava batuque com tambor, triângulo e 

sanfona. 

 Outra tradição da região era as Festas de Batuque. A família biológica de Dona 

Zefa; Sua avó Geralda e sua Tia Biuta todos os anos faziam batuque no tempo da seca. 

O batuque era realizado com caixas de madeira onde os tocadores cantavam, jogavam 

versos e no meio da roda as mulheres sambavam. Dona zefa ao narrar como era a festa 

faz uma distinção entre os tipos de batuque. Há o batuque não religioso, utiliza os 

instrumentos como caixas e pandeiros. Outro tipo de batuque é o Lundum traz como 

características, o uso da viola como elemento que o diferencia do batuque não religioso. 

E a Chula e Cosme que é um batuque religioso, que há presença da viola, das caixas e 

que se cantam pontos das entidades Cosme e Damião. 

 Na comunidade da Barra celebrava-se o Senhor Bom Jesus entre seis e quinze de 

agosto, por meio de uma novena na igreja existente no local realizada pelos festeiros 

Carioca e Julhão. As pessoas iam a cavalo e assistiam a folia de reis, em que quatro 

foliões tocavam caixas. Nesta localidade, porque havia igreja e cemitério, havia um 

fluxo bastante grande dos membros de diversas comunidades. No mesmo período em 

Agreste, também, se comemorava o Senhor Bom Jesus e muitas pessoas para lá se 

dirigiam. 

  Antes da criação do ciclo festivo interno a rede se expandia de fora para dentro. 

Com a territorialização da religiosidade, ela se expande em uma direção oposta, de 

dentro para fora.  Os de fora passam a migrar para os festejos no território construído 

pelos moradores de Terra Dura. Contudo, o ciclo festivo interno não rompe com os 

vínculos estabelecidos, mas cria outras formas de vínculos. 
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5.2 A Religiosidade Católica Espiritiva 

 

 A Religiosidade Católica Espiritiva vivenciada em Terra Dura, apresenta duas 

narrativas sobre sua origem. A primeira atrelada às migrações dos antepassados, do 

Sertão Baiano para o Sertão Norte Mineiro. Os interlocutores contam que é semelhante 

ao Piguem da Bahia, chegou à comunidade com o pai de Maria de Jovelino, o Senhor 

Silvalino da Bahia. Ele morou onde é a casa de Adão, dizem que ele era feiticeiro forte 

e que cegou um dos olhos do senhor Lino com Pó de Pemba. Rezava terço, fazia farofa, 

comemorava Cosme e Damião.  Após ele ter ido embora Dona Zefa começou os 

trabalhos. 

 A segunda narrativa é que essa religiosidade chega a Terra Dura com a iniciação 

de Dona Zefa enquanto filha de santo no centro de Zé Brito, na fazenda de Doutor 

Osmar, fronteira com Terra Dura.  Zé Brito, trabalhou com a umbanda na região e 

migrou para Janaúba, segundo seus filhos de santo ele carrega esse dom de nascença, 

aprendeu sozinho pelas iluminações das entidades. 

 Para teoria política nativa as duas versões mostram a religiosidade como espaço 

de agenciamentos e poder. Se a primeira aponta para um de fora que insere 

conhecimento religiosos em um grupo que está na construção de um território, a 

segunda marca o local de dona Zefa enquanto liderança e detentora de um lugar social 

de prestígio, que atrela para si o lugar de especialista ritual apagando outras narrativas 

sobre a religião. As narrativas de Zefa trazem uma religiosidade construída a partir dom 

de nascença que ela também alega possuir. 

 Com a morte de seu pai de santo de Dona Zefa tem seu processo de iniciação 

interrompido. Há elementos dentro dos rituais da religiosidade que ela não domina. 

Dentre eles não aprendeu a oração que possibilita enxergar o sinal na campainha. Dito 

de outro modo, ao bater na campainha (adjá) não enxerga na vasilha o que vai 

acontecer ou a entidade que vem na corrente. Por exemplo: Se for para acontecer 

alguma coisa ruim ou descer na corrente entidade do mal, o médium se prepara e pode 

até evitar.  È com sinal que vê a cor do pano para a limpeza. A cor da fita, e o guia que 

acompanha o romeiro.  Sem dominar esse conhecimento fica impedida de fazer o ritual 

de limpeza e batizado, é nesse ritual que se faz o filho de santo. 

 O Centro do Zé Brito foi herdado por Valdomiro que passa a atender em 
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Verdelândia. Valdomiro fica com a missão de dar continuidade aos trabalhos do seu Pai 

de Santo, inclusive corrigir os clientes que já faziam acompanhamento e prosseguir com 

as celebrações a cada trinta do mês. A partir desse acompanhamento e orientações 

espirituais, ele corrigiu algumas lacunas no desenvolvimento espiritual da minha 

parceira de diálogo, mas não todas, ela ficou sem o sinal. 

 Para resolver essas limitações, rituais interligaram a Igreja Espiritiva, ao Centro 

22. Ao pensar uma relação em rede os dois centros criam a interdependência se 

fortalecendo mutuamente. Entretanto, vale lembrar que só uma das partes tem 

obrigações rituais. O povo de Terra Dura deve participar das celebrações de Valdomiro 

e o ajuda-lo. Já que na hierarquia religiosa ocupa o topo. Essa relação se estenderá para 

outras esferas políticas, como no caso da  nova associação que tem Valdomiro como 

presidente.  

 No acordo entre os líderes religiosos, a iniciação dos médiuns da mãe de santo 

começa na igreja espiritiva, os guias espirituais detectam o potencial mediúnico do 

romeiro, encaminhando para o trabalho com os Pretos Velhos, se necessário à 

limpeza/batizado o romeiro é transferido para o centro 22. 

 Na cosmologia religiosa local, há uma hierarquia de entidade, com Guias de luz 

faz companhia permanente à pessoa, Guias de visita manifestam-se durante a gira e 

pode até se apoderar do corpo da pessoa, e os Guias de trabalho no momento ritual se 

apoderam do corpo da pessoa para realizar curas e fazer revelações. Essa ultima 

categoria é a mais forte.  As pessoas são acompanhadas por Guias bons e / ou por Guias 

ruins.   

As lideranças fazem uma separação entre duas linhas religiosas. Eles consideram a 

quimbanda como mal/ esquerda/ linha preta, os trabalhos são realizados de 24h00min as 

06h00min, os guias Exus e Pombas Giras. A Umbanda como boa/direita/linha branca os 

trabalhos são feitos em horário oposto, das 07h00min as 23h00min, as entidades 

Caboclos, orixás, pretos velhos. A religiosidade local é desenvolvida, apenas, pelo 

contato com o que eles consideram Guias bons, mesmo que em outras localidades a 

religiosidade seja desenvolvida pelo contato com as duas categorias de Guias.  Abaixo 

segue a organização do cosmos de entidades. Mura (2013) entre os Pankararu, aponta a 

construção do Cosmo de entidades internas e externas das aldeias, uma relação entre 

rituais vinculados aos cultos ameríndios e aos cultos da umbanda e do candomblé, o que 

denota uma complexidade dos papeis diferenciados de cada entidade e também a 

classificados dicotomicamente entre os do bem e o dos mal. (Mura, p. 182).  
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Fluxograma 1 - oposição entre bom e ruim 

 

 

 

  Apesar dos perigos que envolvem um estudo comparativo entre duas 

identidades étnicas, o me chamou atenção no estudo de Mura (2013) entre os Pankararu  

é como esse cosmo é composto de entidades semelhantes as que os especialistas  rituais 

designa para construção do cosmo  em Terra Dura, como por exemplo os Guias de Luz,  

os Santos que diferente das outras entidades não baixam durante os trabalhos e não são 

incorporados nos momentos rituais. Essa relação índio/ negro no sertão poderia ser 

aprofundada ao introduzir no corpo do debate o potencial comparativo da proposta 

antropológica de analise identitárias sobre afroíndigenas, Goldman (2012), Sauma 

(2014). Entretanto, essa reflexão antropológica chega até mim no momento de arremate 

da escrita da dissertação o que inviabiliza um aprofundamento dessa perspectiva.   

 

 

 

 

  
 

Quimbanda  

 

Umbanda 

24h00min 

 07h00min 
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Quadro 5 - Categorias de Entidades que são trabalhadas na Igreja Espiritiva 

 

 

 Uma característica marcante dessa religiosidade são os vários rituais 

fragmentados em sistemas de significados compostos de uma multiplicidade de 

símbolos signos e códigos. Turner destaca em Floresta de Símbolos: Aspetos do ritual 

Ndembo (2005) que o ato ritual é uma manifestação povoada de simbologias e 

representações que podem estar associadas a aspectos diretamente ligados ao cotidiano 

da sociedade. Na perspectiva desse autor, o estabelecimento de uma atmosfera ritual se 

dá por meio das representações simbólicas, através de movimentos, máscara e outros 

objetos. 

 Na Religiosidade Espiritiva marcada pelo culto aos guias no qual é realizado 

pagamento de promessa, há ―símbolos instrumentais‖ e ―símbolos dominantes‖ que se 

repetem em vários outros rituais, como a oração do terço, que é composto do credo e de 

benditos. Turner (2005) distingue os ―símbolos dominantes‖ - que tendem a serem fins 

em si mesmo – dos ―símbolos instrumentais‖ – que são os elementos variáveis que 

servem de meios para fins implícitos ou explícitos de um dado ritual. A seguir apresento 

os elementos que a singularizam , seus rituais, símbolos signos e códigos.    

 As cores são elementos comunicacionais importantes, dentro do ritual cada uma 

simboliza um determinado grupo de entidades. Todo guia tem uma cor para as roupas 

da mãe de santo e de seus filhos. Os guias de luz são simbolizados pela cor branca, os 

caboclos de força da mata são a cor verde, os ligados às forças da água é a cor azul, as 

GUIAS DE 
LUZ : 

 

COSME E 
DAMIÃO  

 

ARCANJO 
GABRIEL 

 

ORIXÁS : 

 

SANTA JOANA 
D' ARC 

 

SANTA 
BARBARA 

 

SÃO JORGE 

CABOCLOS : 

CABOCLO DA 
FITA 

VERMELHA  

 

PENA 
BRANCA 

 

SEREIA 

 

JANAINA 

 

SEREIA  

 

BOIADEIRO 

SULTÃO 

FORÇAS 
BAIANAS: 

 

PAI 
VELHO 

 

MÃE 
MARIA 
PRETA 
CONGA 

SANTOS: 

 

NOSSA 
SENHORA 

APARECIDA 

 

SANTA 
LUZIA 

 

DIVINO PAI 
ETERNO 

 

NOSSA 
SENHORA 

DAS 
GRAÇAS 
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forças da água feminina são a cor azul ou rosa. O caboclo da fita vermelha sua roupa é 

vermelha com branca. A relação entre preto e branco é sempre apresentada nas falas da 

agente do sagrado. O preto tido como trevas, vinculado ao mal, também ao forte e o 

branco vinculado à pureza e a luz. 

 Em Terra Dura, para que o indivíduo possa ter acesso à vivência religiosa pelo 

acompanhamento de seus Guias, devem passar pelos rituais de limpeza e batizado como 

segue abaixo. 

 

5.3 A limpeza e o Batizado 

 Para o ritual da limpeza é necessário o manuseio de cinco a seis panos de cores 

diferentes, fitas da mesma cor do pano e velas, pois os Guias são sustentados pela luz 

das velas. A cor dos panos e fita simboliza a paz e estão vinculadas a diversos Guias. 

 A primeira paz é a branca corresponde a Cosme e Damião, a Janaína, Crispim e 

Crispiniano, Iemanjá e, por fim, a Sereia. A segunda paz é vinculada ao Caboclo e a cor 

dos panos, velas e fitas pode ser verde, amarela e a azul enquanto a terceira é a mais 

forte porque é com ela que se retiram os Guias ruins, ou seja, exu, pomba-gira e caboclo 

ruim. A terceira paz é de cor vermelha, roxa ou preta, também é vinculada aos 

guerreiros, Joana D´Arc e São Jorge. A quarta paz, também de cor vermelha, roxa ou 

preta, que é vinculada à força da mata, ou seja, Sultão, Pena Branca e Caboclo da Fita 

Vermelha. Por fim, a quinta paz, com as mesmas cores das outras duas pazes anteriores 

e que vincula o fiel às forças baianas, ou seja, Preto Velho, Preta Velha, Pai João e Mãe 

Maria. Importante salientar que há uma divisão do trabalho com os Guias vinculados à 

questão de gênero. As mulheres podem manusear cinco cores, geralmente as mais fracas 

na hierarquia dos Guias espirituais e os homens manuseiam seis cores, as mais fortes. 

Raramente uma mulher pode ter a cor vermelha ou preta em seus panos, velas e fitas, e 

quando isto ocorre se deve ao fato dela poder se tornar um agente do sagrado, ou seja, 

uma Mãe de Santo, como Dona Zefa, por exemplo. 

 No ritual de limpeza/batizado é rezado o terço, que começa com o credo, Ave 

Maria, intercaladas de Santa Maria e salve rainha, por fim cantam-se os benditos. Nesse 

momento o pai de santo toca a campainha para saber qual guia vem na corrente, se 

prepara para a incorporação. Na maioria das vezes é o Arcanjo Gabriel que abre a 

corrente para os outros virem na sequência. Acompanhei em Janeiro de 2012 a iniciação 

de Messias um Senhor de Verdelândia. Nesse dia após o terço, o Arcanjo Gabriel 
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chegou cantando a seguinte oração: 

Arcanjo Gabriel: A luz desceu Divina (2x) 
È a nos também desceu , senhor Deus Menino. 

Romeiro: E a nós também, desceu Deus Menino. 
 

Arcanjo Gabriel: A luz desceu Divina (2x) 
È Jesus a mesma luz, senhor Deus menino. 

Romeiros: È Jesus a mesma luz, senhor Deus menino . 
 

Arcanjo Gabriel: A luz desceu Divina (2x) 
lá do céu também desceu senhor Deus menino. 

romeiros :lá do céu também desceu senhor Deus menino. 

 

Arcanjo Gabriel: Bendito e louvado seja, para sempre seja louvado. 
Que lá do céu desceu a força do bom jesus. 

Romeiros: Que lá do céu desceu a força do bom jesus. 
 

Arcanjo Gabriel: Bendito e louvado seja, para sempre seja louvado. 
A luz que desceu do céu, Jesus Cristo crucificado. 

Romeiros: A luz que desceu do céu, Jesus Cristo crucificado. 
 

Arcanjo Gabriel: Bendito e Louvado seja a virgem nossa senhora, é a luz que vem do céu que 

me guia nessa hora. 
Romeiros:é a luz que vem do céu que me guia nessa hora. 

 

Arcanjo Gabriel : ô meu Jesus Cristo que está na cruz, é a luz do céu é meu bom Jesus 
Romeiros : é a luz do céu é meu bom Jesus. 

 

Arcanjo Gabriel: ô meu bom Jesus meu Deus de bondade, Deus é o pai eterno de a 

humanidade 
Romeiros: Deus é o pai eterno de a humanidade. 

 

Arcanjo Gabriel: Vou pedi Jesus e de coração, são filhos de deus e todos irmãos. 
Romeiros: São filhos de deus e todos irmãos. 

 

Arcanjo Gabriel : Deus é pai eterno ele que manda a luz,que desceu do céu na força da santa 

cruz. 
Romeiros : que desceu do céu na força da santa cruz. 

 

Arcanjo Gabriel: ô meu Jesus Cristo meu Deus de bondade, quem louvar Jesus, louva de 

verdade. 
Romeiros: quem louvar Jesus, louva de verdade. 

Arcanjo Gabriel : Ama Jesus Cristo no seu coração, para Deus lhe dá sua salvação. 
Romeiros: para Deus lhe dá sua salvação. 

Arcanjo Gabriel: Bendito e louvado seja a virgem da conceição,me valei meu Deus São 

Cosme e São Damião. 
Romeiros : me valei meu Deus São Cosme e São Damião. 

 

Arcanjo Gabriel: Bendito e Louvado seja o meu bom Jesus, pra sempre seja louvado a divina 

luz. 
Romeiros : pra sempre seja louvado a divina luz. 

 

Arcanjo Gabriel: Louvemos Jesus e a Virgem Maria, louvemos a luz eterna estrela da guia. 
Romeiros : louvemos a luz eterna estrela da guia. 
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 Diante da mesa de santos, o corpo do aparelho (especialista ritual), transfigurado 

pela possessão da entidade, tornasse humano.  A oração é cantada pelo Arcanjo Gabriel 

e respondida em coro pelos romeiros que estão sentados diante a mesa de santos, as 

médiuns ocupam a primeira fileira de bancos, em sua maioria mulheres.  

 Ao final da oração transcrita acima, ele professou uma fala semelhante à de um 

padre católico na homília da missa : 

“Louvado seja nosso senhor Jesus Cristo. Romeiros: Para sempre seja louvado, 

nossa mãe Maria Santíssima.” Essas palavras são proferidas três vezes, e o arcanjo 

começa a pregação. Sobre o discurso do guia entrarei em detalhes em sessões 

posteriores, a principio informo que o discurso dele no centro 22 se assemelha ao do 

padre, se afirma como católico, traz valores morais de como o romeiro deve se portar. 

Encerrada a pregação o guia pergunta aos presentes no local: 

Arcanjo Gabriel : Tem um irmão que veio batizar , qual o nome dele? 

Madrinha : È Messias. A madrinha é Maria Aparecida. 

Madrinha : Maria Aparecida pede para batizar Messias. 

 A madrinha pede a licença à entidade para batizar seu afilhado, é responsável 

pelo sustento, ou seja, a luz que ilumina o seu caminho, a questão dos nomes também é 

muito importante para os rituais, através da luz e dos nomes o guia reconhece as 

pessoas. Autorizado o batizado pelos Arcanjo Gabriel, os romeiros se organizam diante 

da entidade para receber o passe, que é dado com jato de perfume em forma de cruz no 

peito. 

Musica que canta para dá o passe: 

Eu Já chamei e torno chamá (2x) 

Os filhos de Deus para abençoar. Os filhos de Deus para abençoar (2X) 

(repetição por volta de 6 minutos). 

 

 Finalizado o passe o guia abençoam o filho que está para ser iniciado e avisa que 

o batizado /limpeza ocorrerá as 01h00min. O horário é variável, de acordo com o filho 

de santo e a entidade a qual será batizado. 

 O batizado inicia com a abertura da mesa pelo guia de luz. O médium realiza as 

orações de limpeza.  Os panos são colocados na cabeça do neófito, de acordo com a 

ordem da Paz (descrita acima), estando a madrinha e o padrinho um em cada lado 

segurando as velas sobre a cabeça do afilhado. Estes devem ser iniciados na religião e 
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ter participação efetiva nas celebrações, cabe aos padrinhos também realizar orações e 

orientar seu afilhado dentro da religião. O médium expulsa os Guias ruins que saem 

pelas portas e pelas janelas, neste momento a ninguém é permitido postar-se frente a 

elas, pois os Guias expulsos podem incorporar quem estiver em frente às mesma. Com o 

término da limpeza, é feito o batizado. 

 O indivíduo batizado retorna ao centro após um mês para receber sua guia, ou 

seja, um cordão que o protege, desde este momento, ele é dotado de um beneficio, a 

obrigação com o guia e com a coletividade. O benefício se expressa, por exemplo, em 

fazer uma mesa, realizar dias de oração, dentre outras coisas. Os Guias são muito 

exigentes e quem os tem deve cuidar deles. Cada fiel deve possuir uma mesa, ou seja, 

um local de oração diária, com a imagem do Guia. Ela é bastante limpa, enfeitada, 

colorida e perfumada. O fiel que não cumpre suas obrigações e não obedece aos pedidos 

e sinais enviados por seu Guia é punido. O Iniciado que tem força para abrir mesa, deve 

construir um centro e realizar celebrações. 

 

5.4 A Igreja Espiritiva 

 

Fotografia 14 – Igreja Espiritiva  

 

Fonte: Leal, 2014 
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Há 30 anos Dona Zefa construiu Igreja Espiritiva denominação nativa do espaço 

sagrada o qual ocorre à maioria dos rituais religiosos em Terra Dura. Utiliza esse termo 

porque alega que sua religião é Espiritiva Católica, recebe entidades espirituais que a 

autoriza nomeá-lo assim. Desde o principio das celebrações realiza o Terço todo dia 

quinze de cada mês, como determinado pelos Guias. Essa mesma determinação define 

que as Festas dos Guias Cosme e Damião ocorram em setembro. 

 A estrutura do templo foi construída no quintal da agente do sagrado, paralelo a 

casa da família. Com formato retangular, a Igreja Espiritiva é feita de adobe com 

telhado de cerâmica, rebocada de cimento, possui três entradas, com portas de madeira 

rústica, duas frontais e uma lateral, a cor é renovada anualmente no período dos festejos 

de Cosme e Damião. Há, uma pequena janela de madeira à direita de quem entra. 

Internamente bancos de madeira são utilizados para acomodar os romeiros pessoas que 

participam dos festejos ou celebração de Cosme e Damião por mais de três vezes. 

 

 No interior há mesas de madeira cobertas com panos brancos e um azul que 

simboliza que a mesa está fechada, ou seja, que os Guias não descem para incorporação. 

Em dias de trabalho ou terço a mesa fica somente branca para possibilitar a formação de 

uma corrente espiritual que viabilize a visita dos Guias. Sobre essas mesas encontram-se 

as imagens dos Guias dispostas hierarquicamente de acordo com a vinculação entre guia 

e médium. Elas são circundadas por velas e enfeites de diversos tamanhos e cores, por 

garrafas de vidro, por terços, pelo cordão guia, por arcos, por perfumes e por vasilhames 

com água, tudo muito bem ornamentado com flores de papel colorido feitas pelas 

mulheres e crianças. Todos os enfeites da igreja são renovados no período da festa de 

São Cosme e Damião.   

 Na parede acima da mesa de trabalho encontra-se altar com imagens dos Guias 

afixadas, e nas demais paredes do templo sempre há uma imagem de santo ou terço, no 

telhado bandeirolas coloridas de papel de seda. Ao lado esquerdo das mesas do guia há 

uma cruz na parede pintada de vermelho e ornamentada com flores. Há a crença que 

essa cruz expulsa os maus espíritos. Em cabides de madeira na parede ficam os mantos 

que o agente do sagrado utiliza no momento ritual e dispostos juntamente com as Guias. 

Estes são os cordões que o médium recebe após a limpeza e o batizado. Cada guia 

representa uma linha das entidades, havendo variação de cores e de tamanhos. 
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5.5 O Calendário Festivo 

 

 Como dito anteriormente a territorialização e a inserção de Dona Zefa na 

Religiosidade Espiritiva contribuíram para a formação de calendário festivo interno, 

apresentarei os meandros das principais celebrações a seguir. O calendário completo se 

encontra abaixo. 

 

Quadro 6 – Calendário Festivo Religioso 

CALÉNDÁRIO FESTIVO RELIGIOSO 
    
Dona Zefa Terço cosme e 

Damião 
*15 de todo mês Terra Dura 

Valdomiro Festa do Preto Velho 
de Nazaré 

15 de maio Terra 
Dura/Verdelândia 

Valdomiro Terço de Cosme e 
Damião 

*30 de cada mês Verdelândia 

Escola/comunidade Festa Junina Junho Terra Dura 
Comunidade Nativo Festa Junina Junho Nativos 
Rosa Cosme e Damião 7 de Setembro Terra Dura 
Dona Zefa Cosme e Damião 21 de setembro Terra Dura 
Eliane Nossa Senhora 

Aparecida 
12 de outubro Terra Dura 

Jacintinho Nossa Senhora 
Aparecida 

12 de outubro Terra Dura 
 

Vanilda Santa Luzia 13 de dezembro Terra Dura 
Dona Bernarda Santa Luzia 13 de dezembro Terra Dura 
Mariazinha Santa Luzia 13 de dezembro Terra Dura 

 

 

5.6 O terço 

 

 O terço é um dos ―símbolos instrumentais‖ presente em quase todos os rituais da 

Religiosidade Espiritiva. É composto da seguinte estrutura: começa com espocar de 

foguetes para dar um VIVA a Nossa Senhora Aparecida, na cosmologia nossa senhora 

ajoelha na hora do terço para recebe – lo , momento de muito respeito. Em seguida por 

um ato penitencial em que se pede a remissão dos pecados. A posteriori reza-se o Credo 

quando se afirma a crença na Santíssima Trindade, um Pai Nosso e uma Ave Maria. 

Após esse momento inicial são rezadas as cinco dezenas de Ave Maria intercaladas por 

um Pai Nosso. Ao final a Salve Rainha e a Ladainha de Nossa Senhora são cantadas, 
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assim como três ou cinco benditos, que são cânticos católicos, dentre eles um deve ser 

para Nossa Senhora Aparecida. 

Benditos cantados com recorrência nas celebrações : 

Ave Maria 

Ave, Ave, Ave Maria, 

Ave, Ave, Ave Maria 

Ave, Ave, Ave Maria 

Nossa Senhora Aparecida 

 

Oração Pela Família 

(Padre Zezinho) 

Que nenhuma família comece em qualquer de repente 

Que nenhuma família termine por falta de amor 

Que o casal seja um para o outro de corpo e de mente 

E que nada no mundo separe um casal sonhador! 

 

Que nenhuma família se abrigue debaixo da ponte 

Que ninguém interfira no lar e na vida dos dois 

Que ninguém os obrigue a viver sem nenhum horizonte 

Que eles vivam do ontem, do hoje em função de um depois 

 

Que a família comece e termine sabendo onde vai 

E que o homem carregue nos ombros a graça de um pai 

Que a mulher seja um céu de ternura, aconchego e calor 

E que os filhos conheçam a força que brota do amor! 

 

Abençoa, Senhor, as famílias! Amém! 

Abençoa, Senhor, a minha também 

 

Abençoa, Senhor, as famílias! Amém! 

Abençoa, Senhor, a minha também 

 

Que marido e mulher tenham força de amar sem medida 

Que ninguém vá dormir sem pedir ou sem dar seu perdão 



133 
 

Que as crianças aprendam no colo, o sentido da vida 

Que a família celebre a partilha do abraço e do pão! 

 

Que marido e mulher não se traiam, nem traiam seus filhos 

Que o ciúme não mate a certeza do amor entre os dois 

Que no seu firmamento a estrela que tem maior brilho 

Seja a firme esperança de um céu aqui mesmo e depois 

 

Que a família comece e termine sabendo onde vai 

E que o homem carregue nos ombros a graça de um pai 

Que a mulher seja um céu de ternura, aconchego e calor 

E que os filhos conheçam a força que brota do amor! 

 

Abençoa, Senhor, as famílias! Amém! 

Abençoa, Senhor, a minha também 

Abençoa, Senhor, as famílias! Amém! 

Abençoa, Senhor, a minha também. 

 

 Para rezar o terço as mulheres manuseiam o catecismo da igreja católica, que é 

um livro onde se encontra a estrutura do terço, diversas orações e cânticos. Cada uma 

possui o seu próprio livro que é adquirido em Bom Jesus da Lapa quando, em setembro, 

fazem romaria a este centro de peregrinação no sertão brasileiro. 

Fotografia 15 – Debulhando o rosário 
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5.7 O Terço 

 

 Dentro do calendário festivo religioso temos a celebração do Terço como 

obrigação religiosa e também como meio de agradecimento aos guias por alguma graça 

alcançada. Em vários momentos o celebram como, por exemplo, quando um morador de 

Terra Dura constrói uma casa nova ele realiza um Terço para agradecer a Deus pela 

graça alcançada. Nesse ritual de inauguração reúne parente e amigos na sala enfrente a 

mesa de santo.  Após celebração do terço os donos da casa oferecem bebidas e comidas 

para as visitas. Esse círculo de cooperação estabelecido entre anfitriões e convidados, 

atrelado ao ciclo das festas de santos, passa a incluir a política pela religião articulada 

com a parentagem. 

Há também o Terço a Cosme e Damião obrigação mensal de Dona Zefa.  A ritualização 

acontece em duas etapas; a limpeza da igreja que consiste no momento de purificação 

do ambiente e a celebração do terço que serão descritos a seguir. 

 

5.8 O ritual do Terço a Cosme e Damião 

 

5.8.1 Limpeza da igreja 

 

 O processo de purificação da igreja acontece no dia anterior à celebração do 

terço e é realizado pelos médiuns Senhor Benjamim, Dona Bernarda, Nildinha e Rosa. 

Dona Zefa, a principal agente do sagrado é impedida de participar deste momento ritual 

em decorrência das forças que são expulsas do espaço sagrado que podem enfraquecê-

la. Se isto ocorrer, ela não poderá coordenar a celebração do terço propriamente dita.   

 Quando estive em campo presenciei um momento desses e percebi que há uma 

serie de restrições de quem pode fazer, como e o que realizar. O principal requisito para 

realizar a limpeza da igreja é ter passado pelo processo de limpeza e batizado e ser 

pessoa de confiança da mãe de santo.  A limpeza do templo segue um conjunto de 

hierarquias divididas em gênero, parentesco e idade. 

 O primeiro ato realizado no processo de limpeza da igreja é acender uma vela 

cujo simbolismo se refere à sustentação espiritual do ato e à luz, ou seja, a iluminação 

divina no decorrer do processo. Essa vela não pode apagar enquanto não acabar a 
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manipulação dos utensílios sagrados de limpeza devido às forças e energias que são 

manipuladas.   

 

Fotografia 16 – A luz para limpeza da Igreja Espiritiva  

 

 

 A coordenação do rito de abertura é feita pelo médium masculino mais velho, 

neste caso, o Senhor Benjamim, o esposo da dona Zefa, que abre o ritual com uma 

caminhada até a mesa dos Guias, diante dela faz o sinal da cruz, para em seguida 

estender uma lona preta no centro da igreja. Nela serão colocado, por todos os médiuns 

presentes, as imagens e todos os utensílios sagrados. 

 Seu Beja retira os materiais mais pesadas, como as cruzes de madeira e as 

pedras, para em seguida retirar as casas de aranha e limpar as imagens fixadas na 

parede.   

 As mulheres antes de começarem suas atividades inclinam se perante os santos 

fazem o Sinal da Cruz, e começam a retirar as imagens, terços, correntes, copos e 
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ornamentos da mesa e transferi-las para a lona. Cada uma realiza um trabalho 

específico. Dona Bernada a mulher mais velha, a anfitrião da comunidade, executa um 

trabalho considerado mais leve dado a sua saúde frágil, com um pano úmido, limpa de 

forma cuidadosa e com  movimentos suaves as imagens e ornamentos das mesas 

 Rosa quem manipula os vasilhames de vidro lava e seca, por serem símbolos que 

na escala de sacralidade da igreja, apresentam um grau menor de importância. Seu 

trabalho no ritual é considerado uma ajuda na limpeza da igreja, dado que ela representa 

suas filhas gêmeas que tem obrigação de cuidar e zelar pelos santos. 

 Nildinha ocupa o cargo de mesária organiza o local para o trabalho religioso, 

auxilia os Guias, orienta os clientes e anota todas as informações pertinentes. Na 

limpeza do templo varre todo o chão da igreja e higieniza as oferendas: balas, cachaça, 

vinho e fogos de artifício e que são colocadas debaixo das mesas para manuseio 

imediato quando solicitado por algum guia. Em seguida ela manuseia as toalhas que 

cobrem as mesas e que requer fineza e delicadeza no manuseio. As toalhas são símbolos 

que expressam a existência do vínculo entre Guias e médiuns, elas funcionam como 

portais que propiciam a descida ou não dos Guias. A mesa toda branca informa ao Guia 

que ele tem permissão para descer quando invocado e em azul que não pode incorporar 

em ninguém ali presente.   

 Dentre as obrigações de Nildinha está a lavação das as vestimentas sagradas e os 

panos de mesa, esse processo exige muito cuidado e atenção por se tratar de 

indumentárias sagradas. 

 Tirado todo resquício de poeira, impurezas e a mesa estando coberta com a 

toalha azul, as mulheres cuidadosamente colocam cada objeto no local designado para 

ficar e como estava no início do ritual.   

 O Senhor Benjamim, em seguida percorre todo o templo incensando as coisas e 

os espaços em um pequeno incensário feito, rusticamente, com uma lata de conserva. 

Ele começa pela porta lateral e percorre cada extremidade do espaço até chegar à mesa 

de trabalho onde se detém por um tempo maior. Por fim exala a fumaça do incenso em 

cada pessoa que está presente. Com este ato ele realiza a purificação não física do 

templo. 

 Rosa borrifa com um frasco de perfume toda a igreja, salpicando gotículas na 

mesa, nas paredes e no chão. Ela se aproxima dos companheiros borrifa cada um 

fazendo o sinal dá cruz no peito. Assim, é fechado o corpo de cada médium para mantê-

lo protegido de forças negativas durante a realização do ritual. 
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 Para finalizar as mulheres ajoelham diante da mesa, fazem orações individuais 

por algum tempo, levantam aleatoriamente após os momentos íntimos de devoção, 

beijam os panos da mesa e se benzem com o sinal da cruz. Todos saem em seguida e as 

portas são fechadas. 

 

5.8.2 A Celebração 

Fotografia 17 - Romeiros 

 

Fonte: Leal, 2014 

 A preparação para o terço começa pela manhã. Dona Zefa acorda por volta de 

cinco horas da manhã e prepara o café. Junto com sua família cuida dos animais e da 

horta para em seguida dar faxina em sua casa, pois a noite terá muitas visitas de gente 

da redondeza como Sete Ladeiras, Manicó e Nativos. Em Terra Dura, o zelo, a higiene 

com a casa significam status, marca a presença feminina na família. Em dias de festejos 

as mulheres fazem biscoitos, bolos, roscas, chá e café, para oferecer às visitas. A 

alimentação das pessoas é importante, pois o ritual se estende até a madrugada e não 

tem previsão de término. 

 Os Romeiros começam a chegar com anoitecer. Se acomodam principalmente, 

em frente à casa, com uma prosa aqui  outra acolá, um causo, um conto, um ajeito, um 

tratado, um negócio, articula-se algum casamento, troca de olhares, namoro, o encontro 

com a comadre, a benção à madrinha. Nesse tempo e espaço o grupo atualiza sua 
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organização, articula a manutenção da estrutura interna e das relações externas, bem 

como o estabelecimento dos mais diversos tipos de relações, a cada terço, a cada reza, a 

cada encontro. 

 A agente do Sagrado dá inicio à celebração rezando o ato penitencial, enquanto 

simultaneamente acende quatorze velas para dar sustentação à sua mesa. Essas velas são 

parte do processo ritual que desencadeia a visita dos Guias e a quantidade, de acordo 

com a simbologia numérica dos orixás, corresponde a Cosme e Damião que é vinculado 

ao número sete. E sendo gêmeos todas as oferendas a eles tem que ser em dobro. Após 

acender as velas a Mãe de Santo toca por três vezes a campanhia. Com isto é enunciada 

a abertura do ritual.   

 Vestida de branco e com o rosário em mãos a Mãe de Santo senta ao lado da 

mesa, separada das demais pessoas. Nesse momento prepara-se tanto corporal como 

espiritualmente para a incorporação, ou seja, o ápice da celebração. Quem reza todo o 

terço são suas médiuns. 

 Nildinha com o incenso purifica o ambiente, as mulheres e crianças rezam a 

Salve Rainha. Mulheres e crianças se organizam nos bancos e alguns dispersos pelo 

chão. As mães que tem filhos pequenos levam lençóis ou lonas, para acomodar as 

crianças quando adormecerem. Os homens casados se organizam do lado de fora do 

templo, sentados em cadeiras ou de cócoras e passam todo o evento em conversas.  Os 

rapazes e os meninos permanecem em alguns momentos no interior da igreja. Somente 

o Senhor Benjamim, por ser médium e mesário, permanece todo o tempo dentro do 

templo. 

 Ao final dos benditos Nildinha acende duas velas lado a lado, uma vermelha e 

outra amarela, que simbolizam Cosme e Damião. Cada guia possui cor própria. As velas 

representam junto com o tocar do campanhia, os panos e as guias, o portal que liga as 

entidades ao mundo humano. 

 Ajoelhada em frente à mesa de santo a especialista ritual junto com os presentes 

começam o ritual de ofertar terço aos santos. Em coro todos os presentes rezam um Pai 

Nosso e uma Ave Maria com muita devoção, após esse ato  a mãe faz orações 

espontâneas ofertando as suas preces:  

Rezamos tanto um Pai Nosso como uma Ave Maria em intenção de todos os santos do 

céu e da terra, as imagens que no presente altar, os santos de nossa guarda de cada um 

de nós que está aqui presente. Pedimos a Nossa Senhora Aparecida o socorro e que 

tende compaixão em vossa piedade de nós. O socorro a todas as crianças nossas, livra-

nos do perigo e do castigo, do inimigo, da violência, livra-nos dos assassinos, dos males 
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contagiosos, das doenças ruins. [Peço a vós, Nossa Senhora Aparecida, que nos 

cubra com saúde com o seu manto divino, hoje, por amor e amanhã, por todos os 

santos dias. Que vós há de nos abençoar, nos socorrer e nos defender. Que nunca 

vai chegar meu Deus, a tempestade, vós há de nos arrebater]. Nossa mãe Maria e 

também Nossa Senhora da Guia, Nossa Senhora do Desterro, Nossa senhora do 

Perpetuo Socorro e Todos os Santos e Santas que estão presentes em teu altar, 

Menino Jesus de Praga e Divino Espírito Santo. (Dona Zefa, Terra Dura em 2011 grifos 

no original). 

 As preces são direcionadas aos santos, que no cosmos não incorporam, por 

conseguinte não transmutam em  ―humanos,‖ já que não há a materialização deles em 

corpo ―humano/físico‖, a existência deles é representa pelas imagens que ficam no altar 

e pelos quadros pendurados na parede. Os santos são uma categoria mediadora do 

diálogo entre os romeiros e Deus. Eles têm o poder de evitar e proteger o grupo de 

catástrofe, o trecho em negrito reflete como eles são interpelados: [Peço a vós, Nossa 

Senhora Aparecida, que nos cubra com saúde com o seu manto divino, hoje, por 

amor e amanhã, por todos os santos dias. Que vós há de nos abençoar, nos socorrer 

e nos defender. Que nunca vai chegar meu Deus, a tempestade, vós há de nos 

arrebater]. 

 Após as preces começa a segunda etapa o arremate: 

Humildemente, meu Jesus, oferecemos esses dois Pai Nossos e essas Ave Marias, Santa 

Marias e esse terço que nós rezamos em intenção de Nossa Senhora Aparecida, São 

José, Menino Jesus de Praga, São Cosme e Damião, Senhora do Desterro, Senhora do 

Perpetuo Socorro, Santo Expedito que é o  santo das nossas causas urgentes, Senhor 

Coroado, São Roque e Senhora dos Livramentos, Santa Joana D‘Arc, Santa Terezinha, 

Nossa Senhora das Cabeças, Senhora do Varre Tudo, que varre todos os males, todas as 

dificuldades. Combate a mortandade, livrai–nos todos do inimigo e das tentações, 

conforta nossos anjos e santas almas. Por todo santo dia que chamamos por vós, 

hoje, agora e amanhã, por todo dia. Socorre as crianças e todos nós pecadores. 
Perdoai nossos pecados pelo amor de Deus. Varre pela minha vida Deus todo o mal. 

Tem compaixão de nós aqui presentes, aqui no altar, tem compaixão, perdoa-nos.  Pelas 

famílias que estão chorando, tende compaixão, não deixe cair [uma tempestade 

eminente], que nós estamos aqui com o coração doendo pedindo a vós não deixe 

cair aqui pelo amor de deus. Tenha compaixão dos vossos filhos e eu peço com o 

coração aberto, com minha fé viva, seja por mim, por minha família, por essa romaria 

que aqui está presente, cada um de nós presentes tanto eu como minha família, como 

eles também sobre todos nossos parentes que estão aqui fora, derrama a santa benção do 

poder, do milagre e do sustento nesse beneficio que eu peço a vós. [Perdão, todos nós 

somos pecadores oh Deus, sempre nós temos que sofrer, mas nós temos que lutar. 

Nossa mãe Maria valei-me, tenha compaixão de nós, nunca deixe nós sofrer meu 

Deus]. Socorre-nos meu Deus. Recebe esses Pai Nossos com essas Ave Marias, esse 

terço que nós rezamos, esse pedido que nós estamos fazendo, se tiver bem feito, rezado 

e oferecido vós aceitai, se não tiver  rezado e oferecido  o senhor há de perdoar , se nós 

não souber rezar e o oferecer meu Deus, meu senhor Jesus cristo e a Virgem Santíssima 

mãe do meu senhor... (Dona Zefa, Terra Dura, em 2011). 

  



140 
 

Importante salientar, a enunciação de santos do catolicismo popular e da religiosidade 

afro-brasileira, tanto na oração acima transcrita integralmente, quanto no momento que 

separa o ofertar do arrematar. A Mãe de Santo fala nomes dos santos da sua mesa e cada 

nome os romeiros respondem: rogai por nós. No arrematar é o momento que a Mãe de 

santo pede benção e proteção para si aos seus Guias que irá incorporar.   

Dai sustento e dai firmeza, proteção![ é saúde para cumprir as obrigações rituais]  

Com as forças do Santo Poder,  força de milagre, eu me entrego na mão de vós. Nos 

socorre! Nos defenda! Minha guia me proteja, me ajude minha mãe Aparecida vencer 

minha batalha que eu sempre peço todo santo dia. Por Deus e a Virgem Maria que 

cada um de nós seja protegido, varrido e defendido do mau e do perigo, do castigo, 

do mal contagioso, das tragédias, das travessas, da violência, peço a vós. Esses 

passos que nós damos vós estais na nossa guia, nossa companhia tanto à noite como no 

dia que eu peço (Dona Zefa, Terra Dura, em 2011). 

   

 O arremate é a finalização do momento do terço e a passagem para a 

incorporação dos guias. É enunciada a seguinte frase para marcar a transição“ esses 

passos que nós damos vós estais na nossa guia, nossa companhia tanto à noite como 

no dia que eu peço” (Dona Zefa, 2011). 

 Ao terminar de pronunciar o seu corpo é tomado por uma expressão forte, com 

movimentos trêmulos, a face cerra, uma voz forte e pausada toma conta dos lábios do 

incorporado. Neste momento ela torna-se um ―aparelho‖, ou seja, o corpo da mãe de 

santo é descontruído, para construir o corpo dos Guia espiritual, possibilitando o 

estabelecer relações com a comunidade religiosa. Vestidos de brancos, os assistentes da 

Mãe de Santo dão amparo ao seu corpo e a vestem com uma túnica, também branca.   

 O Guia que abre a corrente geralmente é o Arcanjo Gabriel, contudo, quando 

presenciei a incorporação, Cosme e Damião iniciaram a mesa. Chegam alegres, 

saudando seus romeiros e cantando.  Após todo o frenesi eles começam a falar para seus 

adeptos, como uma pregação em que, pelo poder de coerção e com autoridade chamam 

a atenção das pessoas. Os Guias, então, relatam que as tragédias e as catástrofes que 

estavam ocorrendo no mundo eram por falta de oração. Exige que as pessoas da 

comunidade andassem com o rosário junto a eles sempre rezando para evitar catástrofes 

naturais que poderiam atingir Terra Dura. A obediência que os membros da comunidade 

religiosa têm para com as palavras dos seus Guias Espirituais é levada para o cotidiano. 

O alerta fez com que no dia pós reza ,os romeiros carregassem junto dos corpos o terço 
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para protegerem  das tragédias que naquele contexto, janeiro de 2011, assolava algumas 

regiões do país.  

 O que chama atenção nesse discurso do guia é como ele dialoga desde o 

momento da oferenda e do arremate, com as aflições e preocupações da especialista 

ritual, que também é aparelho. Uma fala que dá ressonância ao discurso jornalístico que 

naquele momento criava pânico ao exibir cenas de enchente, deslizamento de terra, 

principalmente no Rio de Janeiro e Santa Cataria. De certa forma, interliga o mundo de 

dentro com o mundo de fora.    

   As falas dos guias não foram transcritas, pois os mesmos não permitiram a 

gravação delas. Nesse contexto, eu não havia conseguido licença para gravar sua voz. 

Para tanto tive que frequentar a Igreja Espiritiva mais de três vezes e ter uma relação de 

dádivas com as entidades, fazendo oferendas com balas, para assim me tornei romeira e 

as restrições suspensas. Em suma, foi necessário entrar na rede de relações políticas 

tecidas pela religiosidade para acessar outros espaços. 

 Retornando a celebração, terminada a preleção de Cosme e Damião, é 

organizada frente a ele uma fila para que eles deem o Passe - com um frasco de perfume 

em mão, façam o sinal da cruz com o líquido vinculado a sua sacralidade em seus 

adeptos. Ao mesmo tempo eles cantam diversas canções. Como a voz dos mesmos 

nesse momento é muito gutural não consegui apreender os conteúdos que são 

enunciados. Despedem dos romeiros e desincorpora. 

 È dado um intervalo para os romeiros se alimentarem, saírem da igreja, para o 

aparelho, corpo físico do especialista ritual, descansar.  A comensalidade nesse grupo 

atuaria enquanto ato construtivo de elos sociais ou sentimentos de união resultantes da 

partilha das mesmas substâncias.  Segundo Gow (1991), o ―dar de comer‖ e o ―cuidar 

bem‖ seriam processos que constituem a afetividade e a memória. Em síntese, segundo 

Vieira (2010) a comensalidade, os cuidados e os afetos traduzidos pela convivialidade 

seriam dimensões eficazes do processo de fabricação de parentes, explicitando uma 

dimensão qualitativa do valor da ―parte do caboclo‖. (Vieira, 2010. p.96).  São nesses 

momentos através do cuidar e do comer que se dão o fortalecimento de alianças 

constituintes da parentagem doida, de forma geral, comer junto é produzir parentes. 
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5.8.3 A gira 

 

 No Ciclo de Cosme e Damião, o batuque religioso constitui-se como um 

momento de festa entre os romeiros e divindades, o que propicia construir uma relação 

mais próxima e densa, na qual a divindade e seu povo reafirmam pactos e celebram a si 

mesmos. Essa tradição é transmitida oral e corporalmente dado que o processo de 

iniciação começa cedo, com a participação das crianças, desde que nascem nos rituais 

realizados. As crianças possuem uma consideração imensa pelos Guias, pois são 

respeitados pela família e pela comunidade e aos poucos vão incorporando os valores 

que são transmitidos oralmente pela família e que é reafirmado quando chegam à fase 

adulta. 

 Relato a seguir a gira que presenciei em 2011. A gira é o momento onde as 

entidades incorporam na Mãe de Santo e/ou nos Filhos de Santo que tem permissão. Os 

romeiros vestidos de branco batem palmas e se movimentam com passos que lembram a 

dança do samba, com vai e vem dos quadris evidenciando um caráter de sensualidade 

das pessoas. Nesta comunidade negra às margens do rio Verde Grande, a dança é 

localmente denominada Lundu. 

 Nesse momento do ritual a Mãe de Santo veste uma saia branca rendada e uma 

blusa de algodão. E na ciranda em movimento as mulheres entoam pontos que são 

cantos para invocar as entidades, cada entidade tem um repertorio de pontos específicos, 

ocorre, então, a incorporação e começam a haver rodopios pelo salão. O tambor começa 

é tocado quando a agente do sagrado entra na roda e começa a cantar. As batidas do 

tambor são fortes, viscerais, produzindo um frenesi em quem ouve e estimulando o 

corpo a se movimentar. Musicalidade e movimentos corporais é um binômio 

inseparável nesse ritual. 

 Os Filhos de Santo entoam cânticos de invocação aos Guias. Essas canções e 

suas melodias são vinculadas a cada um dos Guias, com suas especificidades. As letras  

exaltam as características de cada um e o toque do tambor propicia movimentação de 

corpo conforme as características do Guia incorporado. 

 A Mãe de Santo começa a cantar: 

Chegou crispim, Crispim Crispiniano, Chegou no terreiro Chegou vadiando. 

(várias repetições) 

 E, então, Crispim e Crispiniano que são Guias gêmeos e crianças, incorporam 

trazendo suas características que é a brincadeira excessiva e a malinesa (travessura, 
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arteira, bagunceira). O toque do tambor faz com que o passo na gira da roda seja 

saltitante parecendo uma criança sapeca a correr pelo terreiro. O Crispim, então se 

arrasta no chão como uma criança e traz na face um sorriso travesso.   

 O corpo de Dona Zefa, que é uma senhora de cinqüenta e sete anos, se comporta 

como uma criança de sete anos. Essa transformação ocorre porque ela cede seu corpo 

material como aparelho para a incorporação do Guia espiritual. Ao ser possuída, por seu 

orixá, a Filha de Santo tem seu corpo alterado em sua totalidade, É no rosto que ocorre a 

primeira modificação visível quando da ocupação de uma entidade . 

 Nessa direção, a produção dos corpos é preparada no ritual anterior a 

incorporação, desde o acender a velas, vestir as roupas, fazer as orações. Esse corpo 

humano é descontruído e reconstruído para receber um ―não humano‖ que tem sua 

―humanidade‖ com a incorporação. Cada entidade tem seu corpo produzido de forma 

distinta, apesar do aparelho ser único, as características, os gestos das mãos, a 

humanidade (arquétipo)  se apresenta de forma distinta, construindo uma relação 

comunicacional com o outro através dos símbolos e signos contidos nas expressões; 

   Na incorporação de Guias além dos movimentos corporais vinculados a cada um 

há uma coreografia própria, individual e específica que vista de longe por algum 

membro da comunidade religiosa saberá quem está no giro da roda.  Em seguida a 

Cabocla Jurema possui seu aparelho e com a guia verde e branca na mão intercala 

momento curvado para baixo com as mãos encobrindo o rosto com momento em que 

em pé e com os braços abertos ela se mostra em sua sensualidade. Seu rosto traz os 

olhos fechado e com a cabeça faz movimentos de negação. Assume uma fisionomia 

séria mesclada com um gingado sensual. Sua principal característica é a sedução e a 

exaltação da sexualidade, canta tom de voz doce e amigável:  

 

Seu  Juremeu matou um pássaro de pena, 

 Seu Juremeu matou um pássaro de pena, 

 Eh!Eh! É na passada da Jurema! 

Eh!Eh! É na passada da Jurema!  

(várias repetições) 

Caboclinho da Jurema, Eta! vem vê!   

Venha cá meus caboclos.  Eta !vem ver! 

 Venha cá meus caboclo  Eta !vem ver!  

( Várias repetições) 
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 Há Guias espirituais que incorporam no exato momento em que um se despede 

do seu aparelho, o termo aparelho é utilizado pelos especialistas rituais e pelas entidades  

que incorporam. Percebido pela sua passada ou sua fisionomia que muda 

imediatamente. Ao mesmo tempo em que um ponto a ele vinculado começa a ser 

cantado pelo incorporado. A postura corporal do possuído vai variar de acordo com a 

entidade que se manifesta e nas imagens materiais que representa. Presenciei a transição 

da Cabocla Jurema para o Caboclo da Fita Vermelha, demorei perceber a troca que ela 

tinha ido embora e que ele havia chegado. Como não dominava a gramática corporal 

dos Guias espirituais que orientam os membros da coletividade religiosa de Terra Dura, 

só fui tomar ciência depois de algum tempo, contudo, para os iniciados que se 

construíram como sujeitos de religiosidade afro-brasileira e que aprenderam pela 

oralidade e pela observação perceberam imediatamente a troca de Guias. 

Em seu canto ele diz: 

Chamei! Chamei! Chamei! Chamei na minha aldeia! 

Chamei caboclo velho, Caboclo da Fita Vermelha. 

(Várias repetições) 

 

 O caboclo da Fita Vermelha no momento da incorporação faz movimentos com 

os braços como um maestro que dirige uma orquestra. Ele abre e fecha os braços. 

Havendo frenesi ele salta com os braços para cima, com movimentos fortes e marcados 

agitando a cabeça para frente e para trás. Curvado impõe os braços firmes e cruzados 

sobre o rosto, ele se movimenta para frente e para trás. Muitas vezes com os braços 

abertos e punhos cerrados movimenta o corpo de forma tremula. Os acessórios que o 

Caboclo da Fita vermelha utiliza é uma fita de cetim cumprida e estreita na tonalidade 

vermelha. O Guia segura cada extremidade do acessório, coloca nas costas e começa a 

rodopiar com os braços abertos. Ele estica a fita se impondo com movimentos fortes 

para frente e para trás diante das pessoas. Este caboclo reverencia a mesa, sua voz é 

forte lembra a voz de um homem rude de poucas palavras, sua expressão sonora que 

marca a identidade é o hohohho!! Recorrentemente ele pronuncia seu bordão em meio a 

outras palavras.   

 Em Terra Dura para terminar a brincadeira Cosme e Damião são invocados. Eles 

sendo os donos da corrente religiosa que ali girando ao som de palmas, toque do tambor 

e na sensualidade do Lundu uniu seres divinos e humanos para festejarem a relação 



145 
 

existente vêm para fechá-la. O ponto entoado é o seguinte: 

Vadeia dois dois,   

Vadeia no mar, 

 A casa é sua dois dois, 

Quero ver dois dois vadear. 

 Esses guias são muito alegres e trazem consigo a felicidade estampada no rosto, 

sendo uma das suas características mais relevante o cuidado e o carinho pelas crianças. 

O acessório que usa para marcar seu traço são balas distribuídas a todos. As crianças 

presentes ficam eufóricas e alegres. Eles ainda sugerem que de dois a dois as pessoas se 

deem as mãos, cantem e dancem o seu ponto. Ele adora dançar com as crianças e é 

perceptível em seu rosto sua satisfação ao bailar.  Falar da diferença de um e de outro. 

 

Fotografia 18 – Pisada de Damião 

 

  Fonte: LEAL,2014 
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 Para finalizar, o dono da corrente abençoa e faz o sinal da cruz com perfume em 

cada romeiro. Em seguida ele pede que cantem novamente o seu ponto enquanto vai 

para o centro da roda. Ele dança alguns segundos e desincorpora. E o Ritual é encerrado 

e as pessoas retornam para suas casas, as que moram em comunidades muito distantes 

ficam até amanhecer o dia. 

 

5.9 A quaresma 

 A quaresma é celebrada desde o tempo antigo. È um momento de bastante 

recolhimento e oração. Nesse período o terço é rezado individualmente nas casas as 

18h00min no decorrer dos dias que antecedem a semana santa. 

 Na semana santa todos os dias tem o terço na Igreja Espiritiva. A sexta feira é o 

ápice do ritual da quaresma. Os moradores da comunidade do entorno, Nativos, Manicó, 

Sete Ladeira, parentes que moram em Januaba participam das celebrações. O terço da 

sexta feira da paixão é o terço do remato - o último terço, que fecha o ciclo e oferece 

todos os outros. 

 O terço é rezado, assim como os outros descritos anteriormente. Os romeiros 

permanecem na Igreja Espiritiva rezando, é proibido cantar nesse momento, momento 

de luto pela dor de Cristo. Após o cantar do galo as pessoas se deslocam para o quintal 

ao lado da igreja a, ficam de joelhos, individualmente em silencio faz oração pessoas, 

contemplam a lua, agradecendo a passagem das trevas para a luz, do medo para a 

gratidão. Retornam para a igreja, rezam o oficio de Nossa Senhora, que é uma  oração 

forte, serve para o ano todo, defende a alma do falecido da atentação. Sonho de Nossa 

Senhora é um contato direto com Nossa Senhora, oração. O Cosme e Damião vêm para 

receber e agradecer o fim da passagem da era (ano).  Novamente professam palavras e 

desincorpora. 

 Ao saírem da igreja os romeiros são surpreendidos pela Vaca Malhada. Essa 

brincadeira ocorre muita das vezes, até o amanhecer do dia, com as crianças chamando: 

―Ê malhada!‖ e as pessoas mais velhas cantando: ―Vem cá, malhada! Ê boi!‖ ao som de 

palmas e tambores. A Malhada é confeccionada na sexta – feira e fica escondida no 

mato até o momento de começar a brincadeira. Sua estrutura é de madeira semelhante 

ao bumba meu boi, o crânio de faca com chifre é utilizado na parte superior, coberta de 

pano e enfeites. Um homem embaixo desta estrutura dança, rodopia, corre atrás das 

crianças ao chamarem ―Ê malhada!‖. 
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 O sábado da aleluia é o dia do perdão, os moradores vão ao encontro dos 

padrinhos e madrinhas para serem perdoados dos pecados acumulados ao longo do ano. 

A benção é pedida de joelho pelo afilhado ao padrinho.  

 A quaresma é o momento de suspensão da ordem, é marcada pela 

―liminaridade‖, os moradores vivem esse período com medo e de forma contida, para 

evitar acidentes já que a parte do bicho está espalhada no mundo. Segundo Dona Zefa 

tudo volta ao normal no domingo de páscoa, o dia que a dor de Cristo passou. 

 

6.0 Festejos de Promessas 

 No calendário festivo interno de Terra Dura, basicamente há dois tipos de 

festejos. Os festejos de obrigações rituais vinculados aos guias, para os iniciados na 

religiosidade. E os festejos de promessas feitas para alcançar alguma graça, uma 

negociação política com os santos. A seguir apresento o festejo a Nossa Senhora 

Aparecida e Santa Luzia 13 de dezembro ambos ocorrem anualmente. 

Festejo à Nossa Senhora Aparecida 

 Essa celebração é feita por Eliane em detrimento a uma graça alcançada com seu 

filho recém-nascido que estava muito doente, então a mãe consagrou a vida do filho a 

Nossa Senhora Aparecida.  Prometeu que se o menino escapasse ela todo ano celebraria 

um terço a Nossa Senhora. Um acordo que não pode ser quebrado, o não cumprimento 

pode desencadear punições. 

Senhor Jacintinho, Tio de Eliane passou a comemorar Nossa Senhora Aparecida em 

2011, para agradecer a Nossa Senhora pela vida das netas crianças. 

 O festejo começa na casa de Eliane após o almoço, o foguete é utilizado como 

sinal para informar que está na hora da reza. Na sala da casa é montada uma mesa a 

Nossa Senhora, e o núcleo familiar passa todo o terço de joelhos perante a nossa 

senhora, como ato de penitência e uma imitação a Nossa Senhora que fica de joelhos 

para receber o terço. Na casa dela é ofertadas balas e guloseimas a todas as crianças 

para festejar o dia da protetora das crianças. 

 Em procissão migram para a casa de Senhor Jacintinho. Na casa dele remetesse 

o ritual do terço.  E a finalização das celebrações se dá com o um lanche. Em fila 

servisse primeiro as crianças para por fim ser os adultos. A hierarquia entre crianças, 

idosos e adultos é sempre respeitada. 

Festejos de Santa Luzia 
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 A celebração a Santa Luzia ocorre no dia 13 de dezembro, ela é um pagamento 

de promessa vinculada a alguma graça alcançada por problema na visão. O pagamento 

de promessas Santa Luzia começaram há12 anos com Dona Mariazinha que ficou cega 

por alguns dias e fez promessa de que se melhorasse todo ano faria uma festa em 

agradecimento. Dona Bernarda passa a festejar, pois seu Lino foi acometido de um 

feitiço com Pó de Pemba que Silvalino baiano lançou nele, perdeu a visão de um olho, 

mas com a promessa de Dona Bernarda a Santa Luzia o outro  olho não foi afetado. 

Vanilda começou a festejar em 2011, pagou a promessa que fez a Santa Luzia para curar 

a visão do seu filho. Desde 2011 as três comemoram Santa Luzia no dia 13 de 

dezembro. 

 O festejo começa ao meio dia na casa de dona Maria, ela solta um foguete para 

avisar aos convidados que é hora do terço começar. Após orações ela oferece um 

lanche; bolos, biscoito, café. Por fim em procissão todos vão para a casa de Dona 

Bernarda que os aguardam para mais um terço. Com o findar das orações em procissão 

novamente vão para a casa de Vanilda, que reza o último terço a Santa Luzia, os festejos 

são encerrados com um jantar. A comida está presente em todas as celebrações, ao 

compartilhar alimentos reforçam os laços, uma dádiva ao santo e a convidados. As 

festas tem 2 âmbitos as de pagamento de promessas e as de obrigação ritual com as 

entidades. 

 

6.1 Festejos de obrigações rituais 

Os festejos de Cosme e Damião são vinculados às obrigações rituais com os guias, dada 

no momento da limpeza e do batizado. Em Terra Dura quem sempre festejava era Rosa 

e Dona Zefa, mas com a mudança do contexto político outras pessoas passaram a 

festejar, como Biata e Maria de Sete Ladeira. Primeiramente apresento as duas 

primeiras festas e falo da disputa ritual dela, para depois adentrar na expansão da rede 

de festejos, da rede religiosa e de vínculos 

 

6.1.1 Ciclo festivo de Cosme e Damião 

  

Rosa realiza uma celebração a Cosme e Damião há trinta anos, com distribuição de 

cariru (Caruru) para as crianças, a reza do terço, a participação de um grupo de foliões, 

forró e leilões. A festa começou devido a uma promessa que seu esposo Alcino e sua 
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sogra Alice fizeram porque estavam doentes. Como foram atendidos em seus pedidos 

aos dois Guias gêmeos passaram a realizar esta festa que era intercalada. Um ano 

acontecia no Arapuim na residência da sua sogra e no outro em sua casa em Terra Dura. 

Com a morte da sogra e do esposo, um em sequência ao outro, com a diferença de um 

mês, ela assumiu o pagamento da promessa e deu continuidade à festa. Com o 

nascimento de suas filhas gêmeas, a festa deixa de ser promessa e passa a ser obrigação 

com os dois Guia espiritual. 

 Na casa da Rosa em setembro de 2011 a organização da festa começou cedo. Os 

membros da comunidade ajudam a festeira na produção da celebração, dividindo entre 

si as diversas tarefas necessárias à realização dos atos cerimoniais. Tais como limpeza 

da casa pelas moças, cuidar da alimentação pelas mulheres mais velhas que matam 

galinhas, picam verduras e organizam a refeição como um todo. Os homens fazem os 

fogões de tijolos no quintal, vão ao mato buscar madeira para alimentar as fornalhas e a 

fogueira da noite. Eles também constroem dois ranchos com madeira e com palhas de 

coqueiro, o primeiro no fundo da casa para proteger as mulheres na arte de cozinhar e o 

segundo em frente à residência onde ficam as prendas para o leilão. O restante das 

mulheres e crianças confeccionam flores com papel de seda, celofane e laminado, que 

servem para ornamentar as imagens dos Santos, essa ornamentação é renovada a cada 

ano.   

 Embora a festa seja a obrigação do festeiro toda a comunidade se reúne para 

celebrar Cosme e Damião, o consideram poderosos e com ele estabelecem relações de 

fidelidade, mutualidade e devoção. As relações são reafirmadas a partir da doação de 

cada romeiro, seja em trabalhos físicos, materiais ou espirituais. Considero que, para os 

membros desta coletividade religiosa, este santo é possuidor de um mana, ou seja, como 

discutido por Mauss (2003), uma autoridade, um talismã, uma fonte de riqueza  que é a 

própria autoridade. 

 Durante a preparação dos diversos eventos que compõem a festa como um todo, 

ocorre intensa transmissão de conhecimentos, de crenças e de valores entre os mais 

velhos e as crianças. Esse é um aspecto central na vida da comunidade, pois nele ocorre 

a preservação das ciências internas, como disse Joana num dado momento, ―as crianças 

têm que aprender mesmo, pois se essas velhas morrerem elas já sabem o que fazer‖. 

 No processo de celebração de Cosme e Damião, o primeiro ato cerimonial que 

faz parte do rito é a distribuição do cariru. Um plástico é colocado no chão, no meio da 

varanda situada ao lado da cozinha, e sobre ele um pano branco é disposto, com duas 
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velas em pires, a imagem de Cosme e Damião, dois copinhos com vinho e um vaso de 

flores. Sete crianças com idade inferior a sete anos sentam em circulo sobre o tecido 

branco. 

 A simbologia dos números é importante. Toda oferenda a Cosme e Damião deve 

ser feita em dobro, devido a dualidade dele e as celebrações tem que ser em 7 ou 

múltiplos de 7, o que na cosmologia local representa o número de Cosme e Damião. Um 

banquete, então é oferecido a eles, com alimentos da culinária local de acordo com a 

produção agrícola. Em 2011 o cardápio foi arroz branco, feijão colhido na comunidade 

no tempo da seca e armazenado, macarrão, abóbora e galinha criada no quintal. Odorico 

Tavares (1951), em seu livro ―Bahia – Imagens da terra e do povo‖.  Conta que  

segundo tradição afro-luso-baiana, existiam sete irmãos: Cosme, Damião, Doú, Alabá, 

Crispim, Crispiniano e Talabi, os santos são católicos, mas a forma de homenageá-los é 

africana. Segundo o antropólogo Vivaldo da Costa Lima (1998, p.60), ―os iorubás, em 

suas várias etnias, entendem o sacrifício, o ebó, como a forma essencial da sua 

comunicação com os orixás‖. O caruru – dos Ibeji ou de São Cosme e São Damião 

―seria, então, mais do que uma oferenda, mas um sacrifício: o que na Bahia, o povo-de-

santo chama de ‗obrigação‘, que tem um preço e custa dinheiro. É como se desfazer de 

algo muito valioso‖. 

  Rosa, disse que o ato do cariru é uma representação da Santa Ceia, as crianças 

devem, também, comer e beber um pouco do vinho ofertado aos Guias espirituais.  

Análogo ao ato cristão de comer e beber o corpo de Cristo. Para finalizar o ato 

comestivo são ofertados aos dois orixás, balas, doces e sucos, as crianças os consomem. 

 Durante o momento em que as crianças ingerem os alimentos, as mulheres os 

ungem com perfume, simultaneamente cantam pontos a Cosme e Damião, como o 

abaixo:    

Camisinha Azul 

São Cosme mandou fazer duas camisinhas azul, 

No dia da reza dele, São Cosme Cariru. Oh! Vadeia Cosme vadeia, 

Está vadeando na areia. (várias repetições) 

__________________________________ 

Toda mãe que tem seus filhos, 

Que anda com a mão pelo chão, 

Todo ano ela festeja, 

São Cosme e São Damião. (várias repetições) . 
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Vadeia dois dois, 

Vadeia no mar, 

A casa é sua dois dois, 

Quero ver dois dois vadear 

      

Ei Cosme Damião chegou (2x) 

Cosme bate a caixa, 

Damião bate o tambor, 

Cosme da remédio, 

Damião é curador. (várias repetições) 

 Assim a comunidade religiosa de Terra Dura inicia a celebração e a 

comemoração festiva ao principal Guia espiritual que possuem. O cariru é finalizado 

com o espocar de fogos.    

 Em seguida as pessoas se reúnem dentro da casa para rezar o terço. Como já fiz 

a descrição desse ato em outro momento e como segue o mesmo padrão, procuro 

focalizar a cosmologia que dá sustentação ao processo ritual. 

 Com o término do terço o grupo de folia da comunidade vizinha Vista Alegre 

entra na sala diante do altar em que Cosme e Damião têm lugar central.  Apresenta- se 

aos Guias espirituais cantando a canção de cheganda, cântico onde os foliões pedem 

permissão ao dono da casa para entrar. Em seguida são tocadas e cantadas diversas 

músicas intercaladas por momentos de pausas em que os foliões interagem com as 

pessoas presentes na celebração.  O momento em se tocada a chula de Cosme, é o ápice 

da cantação, Dona Zefa incorpora Cosme e Damião que dança lundu para os seus fieis. 

Com a saída das entidades do corpo do aparelho, as mulheres começam, então, a dançar 

um lundu diferente por aquele dançado pela Mãe de Santo incorporada por seus Guias. 

A diferença entre as danças é que o lundu dançado pelas entidades é executado com 

giros, braço esquerdo sobre os olhos e movimentos sensuais e o das mulheres é 

realizado com os braços abertos, salteados e umbigada, típico do batuque.  

 Há novo intervalo na execução das músicas pelos foliões com compartilhamento 

da alimentação disponibilizada pela festeira. Em um destes intervalos um dos dois 

Guias gêmeos incorporam em seu aparelho e fazem reclamações das carências de 

acessórios que para eles são importantes como velas, balas e fogos de artifícios. 

 Para dirimir a falta, as pessoas correm a suas casas em busca das coisas ditas 

como carentes enquanto os Guias começam a maltratar o aparelho colocando velas 
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acessas em sua boca, jogando o seu corpo ao chão onde se arrasta e rola de um lado para 

o outro e o aumento da temperatura do corpo com intensa sudação. As pessoas ficam 

tensas e os Guias começam a comparar os tempos atuais com os tempos antigos que 

consideram fartos e a reclamar da falta de respeito a eles. Com a chegada dos acessórios 

considerados carentes os Guias cantam e rezam numa pronunciação incompreensível e 

solicita que a folia toque outra chula para que ele possa ficar satisfeito para poder ir 

embora. A partida dos mesmos só ocorre com a satisfação em participar das celebrações 

realizadas neste ciclo ritual em Terra Dura, mas antes distribui balas para as crianças e 

dá o passe enquanto toca uma terceira chula ele se desincorpora. 

 Os foliões continuam com seus momentos de apresentação e de intervalo com 

duração aproximada de cinco horas. Com o término de suas apresentações tem início o 

forró que enquanto é executado ocorre o leilão das prendas que os membros da 

comunidade social levam para a festeira, como galinhas assadas, um quartos de leitão, 

cachaça, vinho, abobora, mamões, tomates, bolos, biscoitos. Os valores financeiros 

amealhados no leilão contribuem para a festeira cobrir os gastos com a festa. 

 O último item a ser leiloado é o Pé de queimado, consiste em um galho de 

árvore seco, enfeitado de papéis coloridos, fita, nas extremidades amarrasse com linha 

de costura biscoitos exprimidos, balas, cigarros.  È o mais importante do leilão por isso 

o ultimo a ser leiloado, simboliza o fim da festa. Segundo os moradores ele é uma 

tradição antiga.  Neuza, conta que quando era moça, os rapazes compravam para 

presentear a preterida em namoro. Na atualidade o pé de queimado perdeu essa 

intencionalidade de conquista, passou a ser uma reprodução da tradição que aprenderam 

com os antigos. 

 Então tem início ao forró, às vezes com som mecânico, mas em 2011 com uma 

banda de Boa Vista que foi contratada para este fim. E enquanto as pessoas, 

principalmente, os mais jovens , é realizado o leilão com a oferta das prendas cujo 

resultado financeiro é a contribuição da comunidade para que a festeira cubra os gastos 

com os festejos.    

 Para se compreender o significado pleno do ciclo de Cosme e Damião em Terra 

Dura é necessário cotejar a festa de Rosa com a festa de Dona Zefa. Uma é realizada 

com intervalo de duas semanas em relação à outra. O padrão é o mesmo, há a 

distribuição do cariru para as crianças, a reza do terço. A diferença entre uma e outra é 

que não há apresentação do grupo de folia na festa de Zefa, entretanto ocorre a Gira e as 

entidades sempre estão satisfeitas e não reclama das ausências como no caso de Rosa.  
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Em 2014 eles inseriram o batuque ao final da festa, como ocorria no tempo dos antigos, 

essa questão tratarei mais afundo na próxima sessão. 

 A celebração realizada por Dona Zefa tem maior presença das pessoas das 

comunidades circunvizinhas por ser Mãe de Santo e, como tal, principal agente do 

sagrado de uma coletividade religiosa. Tendo maior status no conjunto dos fieis dessa 

religiosidade afro-brasileira como vivida em Terra Dura e, em decorrência disto, ela 

possui maior stand, ou seja, prestígio grupal, pois é a coletividade religiosa como um 

todo que é elevada, como discutido por Weber (1994). 

 Vejo que há uma disputa simbólica entre as duas festeiras cujo conteúdo é dado 

competitivamente sobre os atos que constituem o ciclo ritual a Cosme e Damião. Ambas 

as festeiras realizam a celebração por obrigações religiosas, sendo que uma o faz porque 

possui duas filhas gêmeas e a segunda porque é gêmea e tem nos Santos gêmeos os seus 

principais Guias espirituais.   

 Na hierarquia da comunidade religiosa de Terra Dura à segunda, Dona Zefa, 

encontra-se situada em seu topo enquanto a primeira, Rosa, é uma médium da Mãe de 

Santo. As próprias festeiras têm plena consciência da disputa estabelecida entre elas, 

mas demonstra subjetivamente. Rosa aponta a folia da Vista Alegre como o diferencial 

da sua festa a Cosme e Damião em relação à celebração de Dona Zefa. Esta aponta as 

carências e o não cumprimento pleno das obrigações com os Guias, pois faltam velas, 

balas e bebidas na festa da primeira, o que deixa os Guias espirituais furiosos. E, claro, a 

realização plena da gira com a incorporação de vários Guias espirituais na festa da Mãe 

de Santo. 

   

 Vejo que na festa de Rosa há um princípio da quebra de sua honra dado os Guias 

reclamarem carências que colocam em risco a mutualidade estabelecida e que pode 

levar à morte do aparelho em que incorporam se não forem atendidas suas demandas 

por velas, balas e bebidas. E, principalmente, há maior prestígio na festa de Dona Zefa, 

visto aqui como stand, ou seja, prestígio grupal como discutido acima, por acorrerem ao 

seu sistema de prestações total um maior número de pessoas, ou seja, a totalidade de sua 

comunidade religiosa e outros que a ela não se encontram vinculadas, em dimensões 

mais amplas da rede. 

Nessas festas as redes e seus recortes são atualizados, por um lado Rosa ao convidar a 

folia de Vista Alegre reforça os vínculos estabelecidos com essa vizinhaça desde o 

tempo do seu avô Antônio Cuta, que no Arrapuim celebrava Santo Antônio e essa folia 
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estava presente, por outro, Dona Zefa ao receber os romeiros vindo da redondeza 

expande sua rede de obrigações rituais para além dos limites da comunidade, 

produzindo e reafirmando o parentesco construído pelos vínculos religiosos. 

 

 

6.2 O batuque como processo de afirmação identitária  

 

 Ao longo dos quatro anos de pesquisa a conjuntura religiosa e, por conseguinte 

política na comunidade passou por transformações. Se nos primeiros encontros escutei 

falas como a de Biata: ―o povo não quer mexer mais com reza‖.  O processo de luta pela 

demarcação e titulação do território desencadeou mudanças na organização religiosa, 

passando a ser um elemento de afirmação da identitária étnica na relação com o de fora.  

 Ao analisar os novos festejos de Cosme e Damião, percebe-se uma expansão da 

rede religiosa, que ao fazer novos filhos de santo , por meio da ligação entre a Igreja 

Espiritiva e o Centro 22, intercruza as várias formas de fazer política em uma única rede 

que tem como elo central a religiosidade, cria laços de afinidades e obrigações entre os 

membros dela, gera circuito de trocas e dádivas, ao mesmo tempo que produz 

parentagem doida e estabelece relações políticas com o Estado e com os não 

quilombolas. 

Abaixo segue os festejos que passaram a ser celebrados a partir de 2013, quando 

Valdomiro se aproxima de forma mais efetiva da política interna de Terra Dura e passa 

a fazer novos filhos de santo. 

 

 Quadro 7 – Novos Festejos 

Novas Festejos* a partir de 2013 
Maria Cosme e Damião 28 de setembro Sete Ladeira 
Beata Cosme e Damião Outubro Terra Dura 
Neusa Cosme e Damião Outubro Terra Dura 

 

*Festejo e festa são categorias diferentes  no campo semântico de Terra Dura. Festa está 

vinculada as comemorações de cunho profano. Festejos estão vinculados a comemorações 

religiosas. 

 

 



155 
 

 O mês de setembro como de costume ocorre os festejos a Cosme e Damião, 

entre espaço de tempo de uma semana. Como são construídas em parcerias, as festas 

sobrecarregam ao grupo em geral. Contudo, a obrigação da ajuda mútua ao festeiro 

nunca é quebrada. Há festeiros por sua posição política e prestigio entre o grupo que 

tem mais ajudantes, como no caso de Dona Zefa. Com a obrigação ritual de novos filhos 

o ciclo festivo de Cosme e Damião expandiu para o mês de outubro. 

 Maria morada de Sete Ladeira, no ano de 2014 passou a comemorar Cosme e 

Damião, nessa direção o ciclo festivo de Cosme e Damião adquire novas ramificações 

para fora do território. Ao migrarem pelo menos uma vez ao ano para Sete Ladeira, os 

moradores de Terra Dura estão reafirmando o seu vinculo, por meio solidariedade 

religiosa. 

 A solidariedade religiosa é construída com a ajuda mútua a Maria no dia da 

festa. As mulheres mais velhas de Terra Dura ajudam no preparo da festa, em contra 

partida Maria terá que contribuir no momento das festas realizadas em Terra Dura, há 

uma reciprocidade que estabelece obrigações morais com o outro. 

 Com o processo de pós-laudo antropológico há a retomada do ―batuque social‖ 

lundu, nos momentos de encontros e festejos. O Batuque social em relação a Gira  tem 

elementos que os singularizam;  não tem vínculo com as entidades, se na gira os pontos 

são chamados aos guias. As letras do batuque, por conseguinte falam do cotidiano, 

passadas de geração para geração. O batuque é um ato político voltado para fora, 

enquanto operador e movimentos de abertura e fechamento social, de forma análoga, 

aproxima do uso do Toré, pelos Potiguaras na política facciona, que dentre outras 

coisas, permite apreender a constituição e a integração de relações com subjetividades 

externas e , assim, ressaltar a conexão entre os domínios politico e ritual  (VIEIRA, 

2010, p.223) 

 Dona Zefa aprendeu a batucar com os parentes do Rio Verde/ Boa Vista. Ao 

final das celebrações ela realiza o batuque, no quintal ou na sala da casa, nunca dentro 

da Igreja Espiritiva que é designada para manifestações de cunho religioso. Utiliza o 

atabaque e a caixa de madeira de uso da Igrejas Espiritiva. Seu filho Có introduziu um 

novo elemento no batuque, a guitarra elétrica que acompanha os demais instrumentos. 

Em roda começa a brincadeira, no centro as pessoas sapateiam e versos são jogados de 

acordo à canção.    Abaixo segue letras de alguns batuques entoados por eles. 
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Verso de Batuque 

 A casinha de papai, terreno que eu passei, porta que eu fiquei em pé, janela que 

eu namorei. Essa casa não tem nome, mas agora eu vou por, ela chama casa branca 

aonde o meu amor morou, menino camisa branca, me diga quanto custa, quero escrever 

meu nome no retalho  que sobrou, meu bem saiu de casa nem de mim se despediu, na 

subida da ladeira lenço branco sacudiu.                                                                 

                                                                              

 

Batuque 1 

Ô limoeiro pé de limão! 

Namoro é seu 

Cê diz que não 

Batuque 2 

Quero beber, eu quero rolar 

Quero beber seu Zumbi 

Ca cha ça ... 

 

Batuque 3 

Ô Sila ô Silá 

Cê fala com sua mãe : 

Que amanhã eu passo lá. 

 

Batuque 4 

Pêta Pêta tem mar 

Feijão na Pedra não dá. 

 

 Partindo do pressuposto que identidade étnica é construída na relação de 

oposição nós/outros, em outra via, nos processos de afirmação algumas grupos étnicos 

para provarem sua ―veracidade‖, buscam diacríticos marcadores de diferença para 

reforçar seu está no mundo, como no caso de Terra Dura, Brejo dos Crioulos, Vereda 

Viana. 
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6.3 Notas sobre O Trabalho 

 

 Com relação ao Trabalho feito na Igreja Espiritiva ele foi restrito para mim ao 

longo ao longo da pesquisa em campo, único ritual que eu ainda nunca havia 

presenciado. Sempre que tentava ocorria um imprevisto. ―não dava certo‖, às vezes a 

mãe de santo fazia quando eu estava visitando outras casa, as vezes desmarcava e 

remarcava para quando eu estivesse longe.   No dia 26 de setembro de 2014, houve a 

suspensão da restrição e tive a oportunidade de presenciar um trabalho executado por 

dona Zefa, como relato a seguir. 

 O pedido de trabalho foi realizado por um de um casal de idosos de Vereda 

Viana que chegou pela manhã. Atendidos na sala por Dona Zefa receberam orientações 

sobre o que o que era necessário para abrir, uma contribuição no valor de vinte reais por 

luz, a luz é simbolizada pelas velas posicionadas na mesa, e o nome completo da pessoa 

solicitante do trabalho, para que por meio desses elementos ocorra a identificação pelo 

guia.  

  Enquanto os ―clientes‖ estão na sala, o preparo da igreja para o ritual é feito por 

Nildinha, que retira as impurezas do lugar. Dona Zefa retirasse da sala, vai para a igreja 

espiritiva.  No momento de espera é oferecido café e biscoitos, esse cuidado é feito 

pelos familiares de Dona Zefa. 

  Em sessão fechada Dona Zefa e Nildinha inicia os trabalhos, com o ritual de 

incorporação dos Pretos Velhos, purificação e ascendimento da Luz (velas).  Não tive 

acesso a esse ritual, quais palavras ela professa para haver a incorporação. Esse é um 

dos limites do trabalho antropológico.  Essa restrição existe, pois só o especialista ritual 

e a médiun dominam os saberes desse ritual, e a presença de um terceiro leigo prejudica. 

 Eu e o casal esperamos cerca de uns vinte minutos, quando entramos na igreja o 

Preto Velho de Nazaré já estava incorporado, os Trabalhos são feitos ou pelo Preto 

Velho de Nazaré, ou pela Preta Velha Vovó Maria Conga. O Preto Velho exige que 

todos peçam a benção pra ele. Vestido com uma bata branca, rosário de madeira no 

pescoço , com a guia na mão balança  para frente e para trás. Com voz rouca  disse que 

sou romeira dele, recebi a benção e o passe. Em seguida, o casal ficou diante da 

entidade que professa palavras para serem repetidas.   
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 O guia disse ao cliente que ele demorou muito para procurar tratamento. A 

operação espiritual feita em cocos – BA, não surtiu efeito por não guardar repouso e  

não teve fé. Disse que ele pisou no Cinco Salamão (magia negra, bruxaria, feitiçaria). 

Pediu para ele não alarmar, que fizesse tudo calado. Para quebrar o feitiço o guia 

indicou 9 banhos ( olho grande, comigo ninguém pode, espada de são Jorge, erva do 

campo,guiné, alho, mamoneira,arruda, lavar o pé com frichal). Nildinha é quem anota   

a recomendações dos guias. 

 Passou também os remédios da casa: Ei de vencer, comigo ninguém pode, afasta 

de mim, larga do meu pé, olho grande, afasta de mim. As entidades sugeriram que para 

o cliente voltar assim que acabasse os remédios, para ver como está, e a próxima etapa 

do tratamento seria o envio deles para o centro 22 para desmanchar o Cinco salamão, é 

um pentagrama, semelhante à estrela e Davi, geralmente é usado em cultos satânicos, ou 

para feitiço. O descarrego serve para abrir os caminhos. Foi prescrito uma prece 

ajoelhado de 6 as 6. 6 da manhã e 6 da tarde. Nossa Senhora da guia, Nossa senhora do 

desterro, São Jorge Ogum de ilê. Bom Jesus das mãos ensanguentadas, Mãe Maria, 

Nossa Senhora da guia. Mandou assistir o programa das mãos ensanguentadas de Jesus. 

―tem que fazer novena, pelar os joelhos, tem que ter fé em Deus, só Deus cura‖. (Preto 

Velho). 

 Depois do descarrego passou ― um exame do estudante‖ (médico). O guia indica 

a visita ao médico. ―o homem faz e Jesus abençoa!‖ ― vai fazer um reparo particular‖. 

Ela pega as guias e pede a benção da cura. 

 O preto velho pede que Jesus receba a ―graça pelo merecimento‖ Pede a benção 

de Jesus, que ele tenha compaixão e misericórdia. ―fica com Deus e a virgem Maria, 

fica com Deus, até a próxima se Deus quiser (o final do ritual é igual ao do terço). 

Levantou a guia e caiu para trás.. 

Desincorporada, Dona Zefa reclama da dor do copo e da energia ―carregada‖ do povo. 

Percebo que é nesse ritual  é feito contra - feitiços e feitiços, para combater o mal de 

todas as espécies, seja espiritual ou físico.  Em momentos como esse, o guia pode  fazer 

revelações de cunho político aos ―clientes‖. O que de certo modo traz mudanças na 

organização interna e/ou na relação com o de fora, como veremos a seguir. O trabalho é 

um meio de ampliar a rede, as pessoas de toda a redondeza o procuram para fazer 

reparos. 



159 
 

 

6.4 As migrações para fora 

  As migrações ocorrem para a cidade Baiana Bom Jesus da Lapa, nos meses de 

Setembro para a festa de Nossa Senhora da Soledade e em Agosto para romaria de 

Senhor Bom Jesus da Lapa. Essa tradição de peregrinar ocorre anualmente desde o 

tempo dos antigos, que se deslocavam de Pau de arara .  Utilizo o conceito de Mura 

de rede de relações por espacialidade, para analisar as migrações religiosas dos 

moradores de Terra Dura.  

Se as romarias ocasionam um deslocamento no espaço e no tempo viabilizando a 

experiência da Communitas junto com outros romeiros, eliminando fronteiras e status e 

permitindo aos atores sociais se perceberem como parte de um todo mais amplo e 

abrangentes, as trocas de visita que delas se originam provocam um movimento inverso, 

que tenta trazer para o dia a dia uma parte desse todo mais envolvente. A conquista de 

aliados situados fora do mundo cotidiano e as festas organizadas pelos romeiros nos 

lugares de residência dão-lhes também alta visibilidade e prestígio, especialmente 

quando a contribuição dos que são de fora torna a festa bem-sucedida. (Mura, 2013, 

p.309) 

 

 Na atualidade viajam com os moradores de Vista Alegre ou com os de Janaúba. 

Geralmente a viajem ocorre em uma sexta feira, o retorno no domingo. O percurso é de  

aproximadamente  418 quilômetros, no ônibus de excursão trilham o caminho cantando 

e rezando. È na romaria que os laços dos moradores de terra Dura são reforçados com 

os outros parentes, reafirmando  os acordos de participarem das festividades de ambos 

os lados. (Mura, 2013) 

 Em Bom Jesus da Lapa atualizam anualmente as obrigações com Senhor Bom 

Jesus. Nessa ida, compram cds, terços, livros de oração, garrafadas, que serão usados no 

decorrer do ano nas celebrações. O comprar lembrancinhas da Lapa para os que ficaram 

no território faz parte da relação de dádiva com os parentes.  A romaria à Lapa expande 

a territorialidade religiosa e interliga - os localmente a outras comunidades que têm a 

mesma tradição. 

 Outra prática de migração dos moradores de Terra Dura é para Côcos na Bahia.  

O município fica na divisa com Minas Gerais aproximadamente 246 km do município 

de Janáuba. Região considerada os Gerais da Bahia, pela presença do cerrado e de 
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pequizeiros, vegetação semelhante ao Norte de Minas Gerais. 

Eles vão a Cocos em busca de tratamento espiritual. Há um médium nesse município 

que recebe médicos espirituais e opera as pessoas. A religiosidade em Terra Dura, 

adquire novos elementos, além do vínculo com o catolicismo popular e umbanda, insere 

uma perspectiva kardecista com a migração à Cocos. 

 

6.5 A missa das mãos ensanguentadas de Jesus. 

 

A religiosidade em Terra Dura é dinâmica, vai se ressignificando ao longo do tempo. À 

medida que outros elementos são inseridos. 

 Por meio da televisão eles têm acesso diariamente a Missa das Mãos 

Ensanguentadas de Jesus.  Sobre missa, ela é exibida diariamente as 6:00 horas na Tv 

século XXI. Dona Zefa só inicia suas atividades domesticas após assistir a missa, fazer 

as preces e abençoar a água. A água abençoada é ingerida pela família de Dona Zefa, e 

utilizada na Igreja Espiritiva, nos rituais de purificação, de cura e nos Trabalhos. 

 Na Igreja Espiritiva a agente do sagrado, segue a novena das mãos 

ensanguentadas  de Jesus. Essa novena impressa junto com as velas, eu que levei, pois 

dona Zefa assistia ao programa diariamente, queria adquirir a novena, mas não sabia 

como conseguir, então me pediu. Doar o folheto é estreitar os laços com a comunidade e 

também com os guias, a cada ida em campo é importante levar balas e velas para 

reafirmar os acordos com o grupo e com as entidades. Uma espécie de ―esmola aos 

santos‖ numa perspectiva Maussiana (1974). 

 

6.6 A saída da rede. 

 

No decorrer desse capitulo apresentei como as pessoas são inseridas de diversas formas 

na rede religiosa, que se expande ao parentesco.  Nessa sessão mostro a saída do 

membro com a morte. Chamado por mão de morto, é o ritual de desligamento do 

romeiro quando este vem óbito. 

Esse ritual ocorre na celebração do terço posterior ao sepultamento. Os guias Cosme e 

Damião incorporam no aparelho e tiram o passo do romeiro que morreu. È feito por 

meio de orações de despedida e de despacho da alma. 

È um ritual necessário, pois se a o peso do falecido não for retirado ele atrapalha os 
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trabalhos da mãe de santo e dos familiares dos morto. O lugar desse romeiro não é 

substituído na Igreja Espiritiva, com a retirada dele é suspensa todas as obrigações 

rituais. 

O discurso dos guias: 

 Os guias espirituais são personagens centrais no fazer político em Terra Dura. 

Por meio da fala garante a organização, coesão e mobilização do coletivo. Ao longo da 

pesquisa observei mudanças nos discursos deles, se no inicio eles pediam que a 

comunidade ajudasse a mãe de santo a realizar os terço, os festejos, orientações de 

fortalecimento de cunho espirituais, no contexto atual eles orientam politicamente, 

alegam que a romaria está crescendo, ganhando mais filhos e filhas fortalecendo 

espiritualmente, sendo importante essa união na melhora de vida de grupo. No decorrer 

do processo de luta pelo território constrói discurso voltado para as relações políticas 

para fora.  Por exemplo quando Cosme e Damião orienta uma romeira a procurar o 

ministério publico para solucionar o problema referente ausência de ensino médio na 

escola, de forma direta aponta para a importância de negociação com outras instituições 

governamentais, expandido a  relação que antes ocorria com a Prefeitura Municipal de 

São João da ponte; 

 A procura por orientações dos Guias sobre como tomar decisões nas relações 

políticas com os interlocutores que o grupo considera importante, tem acontecido com 

recorrência nos jogos políticos.  Nos Potiguara, por exemplo, na analise da política foi 

incluso dois elementos complementares. O primeiro compreende a definição da figura 

do caboclo como ser dotado de agência, que pode ser identificada através do modo de 

agir ―sempre cismado‖; e do conhecimento adquirido das coisas do mundo, que é 

revelado, em grande medida, pela experiências oníricas, pela habilidade em adivinhar e 

agenciar seres invisíveis e controlar suas agências em favor de si próprio e do grupo 

social.  Como no caso de Terra Dura, e a segunda, a inclusão de humanos e não 

humanos (encantados) as implicações dos agenciamentos dos encantados na política 

faccional, sobretudo porque na relação com eles é acionado um sistema de agressões 

simbólicas (acusações de catimbó) baseado em ações de simpatia e camaradagem e que 

configuram uma ação política cósmica. (Vieira, 2010,237)  

 A política cósmica se expande para os diálogos com o Estado. Por exemplo, 

quando os funcionários do INCRA visitaram a comunidade para realizar o 

cadastramento das famílias, foram levadas a Igreja Espiritiva, tomaram passe, foram 

benzidas, ganharam de presente a novena das mãos ensanguentadas de Jesus e 
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conversaram com os guias.   Estratégia de estabelecer relação com o de fora, criando 

uma relação simpática de receptividade que aproxima, mas não o faz de dentro.   

 Nessa direção estabelecer relações religiosas é fortalecer o grupo politicamente, 

através de recursos dessa ordem que constroem, e reafirmam sua distintivindade e seu 

está no mundo. Como vimos no decorrer desse capítulo, ao realizar festejos, festas, é de 

reafirmada e construída a parentagem doida, que se dinamiza no fortalecimento da 

―rede interquilombolas‖ no norte de Minas Gerais, todos esses elementos compõe um 

fazer política ao modo de Terra Dura. 

 

 

 

 

 

  



163 
 

 

7.0 Considerações (quase) finais 

 

―Assim como as palavras, as pessoas que as escrevem não podem ser apagadas‖. 

(Carolina Mª de Jesus,1960) 

 

 Tecendo redes os quilombolas de Terra Dura vão escrevendo uma nova história 

para seu povo. As narrativas sobre o tempo dos antigos mostra que sempre houve 

resistência por parte de tais sujeitos ao violento contato interétnico a que foram 

submetidos. O tempo de agora é de esperança, mobilização política e de criação de 

estratégias de conectividade, apesar dos silênciamentos aos quais estão submetidos.  

 A escrita dessa dissertação se baseou nos modos de fazer política em/com Terra 

Dura.  Compreendendo como a coletividade se mobiliza e se organiza na 

contemporaneidade na afirmação de uma identidade étnica, que possibilita a luta pela 

retomada do território tido como tradicional.  Ao mesmo tempo em que focalizou a 

analise das relações dos sujeitos do grupo internamente, em relação a outras 

comunidades do entorno, ao estado- nação, aos não- quilombolas e entidades religiosas 

que se transmutam em humanos pelo discurso.  

  

 Neste sentido desenvolvi nesse estudo a noção de que há um fazer politico 

próprio de Terra Dura, compondo um quadro de estratégias na construção de uma rede 

interna que se conecta a rede interquilombola no Norte de Minas Gerais. 

 

 Nesta direção, buscou-se explicita os mecanismos pelos quais se operacionaliza 

este fazer politico. Dentre estes mecanismos percebe-se que a politica ali se dá no 

cotidiano, na construção do ―mundo‖ desses quilombolas que perpassa casas, quintais, 

relações de trabalho, casamento, em uma rede que se constrói na contemporaneidade 

enquanto espaço de emergência de uma identidade étnica. 

 

 Em um segundo lugar observou – se que há uma lógica de tipo associativo que 

busca conectar pessoas, coisas, instituições e entidades, elaborando uma rede de 

alianças capaz de produzir a comunidade em questão. Percebe-se também que esta rede 

se expande para outros grupos da circunvizinhaça. a partir do processo de 
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Territorialização que tais grupos foram submetidos ao longo do processo histórico. Essa 

rede não é infinita, mas permeada por recortes e rupturas especificas, os quais ficaram 

evidentes nos conflitos e tensões apresentados ao longo do texto. Assim, busca-se 

associar, mas também recortar, de modo que dessas operações emergem o grupo e suas 

diversas relações. Dentre essas formas de conectividade fazer parentes e ampliar a 

parentagem doida por meio de casamentos, compadrio e adoção é uma estratégia de 

fortalecimento interno.  

 

 Por fim, ficou evidente, que as relações de rupturas se dão também junto a 

entidades percebidas para além do caráter humano. Estas participam do jogo politico de 

poder e agenciam relações e condutas fundamentais ao grupo. Desta forma, a politica se 

dá também em relação a elas.  

 

 A politica de terra dura que se faz no dia-a-dia é também a politica que conecta o 

território ao universo de Cosme e Damião. É a partir deste  fazer politico que os sujeitos 

em tela se entendem  no mundo e constituem suas possibilidades de viver. 

 

 A retomada do território ainda é um sonho distante, há muitas fases a serem 

superandas, até que se tenha a titulação, enquanto isso os quilombolas ressignificam 

suas estratégias de luta política, adicionando novos elementos. 
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