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RESUMO

A presente dissertacdo € resultado de um estudo etnografico de/com a Comunidade
Quilombola Terra Dura, situada no Norte de Minas Gerais. A luta pela retomada de
parte de seu territdrio tido como tradicional revela a construgdo de estratégias e modos
de fazer politica nessa coletividade que ao tecer redes, cria estratégias de conectividade
interna que se expande para relacbes com o universo quilombola e com o0s nédo
quilombolas. Nessa direcdo, o objetivo do presente estudo é compreender como se da a
organizacdo e mobilizacdo contemporanea desse grupo. O foco da analise recai em
quatro modos de se fazer politica em Terra Dura que vao se interseccionando no

decorrer da narrativa etnogréafica.

Palavras - chave: Quilombo, Trajetérias 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
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Apresentacao

1.0 Devaneios de uma aprendiz de antropologia

Escrever é perigoso porque temos medo do que a escrita revela: os medos, as
raivas, a forca de uma mulher sob uma opressdo tripla ou quadrupla. Porém
neste ato reside nossa sobrevivéncia, porque uma mulher que escreve tem
poder. E uma mulher com poder é temida. (ANZALDUA, 2000).

Na condi¢do de aprendiz de antropologia comeco esse didlogo a partir das
encruzilhadas que liga a trajetéria académica de uma antropdéloga negra em inicio de
carreira, aos sujeitos do quilombo Terra Dura. A escolha por iniciar esse estudo a partir
dos relatos da minha trajetéria académica, momentos anteriores e posteriores a insercdo
em “Campo” ¢é estratégico para a constru¢do da etnografia aqui proposta. Visto que esse
percurso corrobora com objetivo de construir uma etnografia da politica comunitaria
de/com Terra Dura, além disso, compreender como se da a organizacdo e mobilizacdo
contemporanea desse grupo étnico na luta pelo seu territorio, em relacdo aos sujeitos do
grupo, em relacdo a outras comunidades do entorno, ao Estado-nagéo e a antropologa.

Ao longo do texto as questdes que permeiam trajetorias individuais e coletivas
que se intercruzam aparecerdo como elementos que compde a analise da mobilizacdo
politica em tela, perpassando pela organizacdo social do grupo, desaguando na
Religiosidade Espiritiva. Na alquimia da construgdo do texto vou saboreando conceitos,
paradigmas e escolas antropolégicas distintas e em alguns casos antagdnicas, no intuito
de dialogar com os diversos mundos e temporalidades que surgem em campo.

Para tanto, apresento o “encontro etnografico” que ocorreu em 2010,
especificamente com minha insercdo no Projeto Negros do Norte de Minas: relacdes
intercomunitarias e processos sociais em comunidades quilombolas, desenvolvido por
professores e académicos da Universidade Estadual de Montes Claros. Com carater
interdisciplinar propunha ampliar o conhecimento sobre as comunidades negras do
norte de Minas Gerais. Esse projeto construiu espacos de trocas de saberes e ambiente
de estudo. Meus primeiros contatos com literatura sobre o norte de Minas Gerais e com
as questdes que permeia universo quilombola ocorreram nos momentos de formacoes
tanto coletivas quanto individuais. Mergulhamos na teoria antropoldgica,

compartilhamos experiéncias de campo, aprendemos uns com 0s outros a enfrentar os
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desafios do "fazer etnografico”.

O projeto de pesquisa que propus para a Iniciagdo cientifica PIBIC, tinha como
sujeitos os membros da comunidade Brejo Grande, localizada no municipio de Sdo Jodo
da Ponte, Norte de Minas Gerais. A hipdtese era que, devido a proximidade geogréafica
com a comunidade Brejo dos Crioulos, a mobilizagdo politica da comunidade do
entorno influenciava diretamente Brejo Grande. Naquele contexto eles deram partida ao
processo de certificacdo enquanto quilombolas junto a Fundagdo Cultural Palmares,
entretanto ndo havia recebido a documentacdo que comprovava a auto declaracéo.
Ainda sobre o projeto de inicia¢do cientifica, ele versava sobre a influéncia das politicas
publicas na formagdo 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 cenério politico conflituoso e ameagas feitas por fazendeiros da regido
aos quilombolas de Brejo do Crioulo, 0 medo e inseguranca pairava em todas as
comunidades do entorno, 0 que comprometeu o inicio da pesquisa em campo. Por
questdes de seguranca a coordenacdo do projeto sugeriu a mudanca do locus de
pesquisa para a comunidade Terra Dura, também situada no municipio de S&o Jodo da
Ponte, certificada pela Fundacdo Cultural Palmares (FCP) enquanto Comunidade
Remanescente de Quilombo.

Essa primeira experiéncia e/ ou / desafio antropolégico de insercdo em campo,
me fez perceber as interconexdes 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 existéncia de um Territdrio
Negro da Jahyba. O mesmo se constitui por um conjunto de grupos negros localizados
em margens de lagoas, ribeirdes e rios que formam a bacia do rio Verde Grande. O qual
se estende por um mil e seiscentos quildmetros, desde o vale do rio Verde Grande, em
Minas Gerais, até as proximidades de Xique-Xique na Bahia. Suas relacdes, além de
percorrerem todo o vale deste rio, eram estabelecidas com povoagdes ao longo da bacia
do rio S&o Francisco. Nocdo 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 populagdes
locais foram de extrema importancia para circular pelas lacunas do sistema
escravocrata.

As etnografias oriundas do projeto de pesquisa evidenciaram essa imensa rede
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de relagBes, interconectadas pelas narrativas que trazem em si memdrias de violéncia,
massacre da populacdo negra e indigena e pelo desenvolvimento de estratégias que
possibilitaram a permanéncia no territorio ou em parte dele. Como pode ser visto em
Vereda Viana sobre a concepcdo e pratica politica (Lapa, 2013), em Sete Ladeira, sobre
sistema de producdo (Santos, 2011), sobre criminalizagdo de sujeitos de direito em
Jacaré (Mourthé, 2011), em Terra Dura, sobre relagdes intercomunitarias (Leal, 2012) .

1.1 Tempos coexistentes na etnografia

Considero as inser¢des em campo como tempos do vivido. A (0) antropdloga (o)
insere-se em temporalidades paralelas; o tempo dos programas de mestrado, o tempo da
pesquisa e o0 tempo da comunidade. Apresento 0s tempos que perpassaram a construcao
da etnografia aqui proposta, buscando uma harmonia entre a intersecdo de
temporalidades t&o distintas que coexistem. Recordo um didlogo com Brand&o (2011)
as margens do Rio Sdo Francisco no curso Antropologia e Sociedades Ribeirinhas.
Segundo ele as pessoas vivem e pensam tempos, e a (0) antropdloga (0) ndo esta
excluida (o) dessa condicao.

Afinal, uma vez mais, “tudo que € sé6lido se desmancha no ar”... Ou no
espaco. E como cada pessoa e grupo humano criam e vivem o tempo e
0 espago que merece, ou que percebe, convivemos com espacos dos
gedlogos e dos gedgrafos, dos bidlogos e dos ecologos, dos
antropélogos e dos socidlogos. E assim como na Geografia atribuimos
diferentes qualificadores aos diferentes espacos do mundo, ou as
nossas compreensfes culturais deles, chamando-os de lugares,
(publicos ou particulares, rurais ou urbanos, profanos ou sagrados),
territérios, regibes, paisagens, assim também podemos qualificar os
diferentes dominios de nossa presenca conectiva no mundo e com o
mundo, através de categorias que, primeiro, tornem sociais 0s espacos.
E, depois, qualifiguem suas dimensdes e modos de existéncia criados
por nés e criadores de nés proprios, como diversos espagos sociais e
0s seus varios campos. Campos que configuram as diferentes
possibilidades da presenca do ser humano no mundo, na vida e na
sociedade e que geram, eles proprios, 0S Seus espagos socialis.
(Branddo, 2009, 28)

O tempo da comunidade é dividido em Tempos das aguas e Tempos da seca,
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referente ao calendario agricola que seguem, ndo s6 uma forma cronol6gica de marcar,
mais que isso, narrar as lembrangas a partir do tempo que eles vivem. Em capitulos
posteriores apresento esse calendario de forma detalhada. Por hora narro a minha
primeira insercdo em Terra Dura, no tempo das aguas, janeiro de 2011, no “Sertdo”
Norte Mineiro.

Quando me desloquei &4 Terra Dura carregava na bagagem um “projeto”, as
ideias de Malinowski (1978) sobre o “método”, ensinamentos de Brandao (2007) sobre
o trabalho de campo e uma tentativa deliberada de distanciamento. Estava na transi¢édo
das ciéncias politicas para a antropologia.

Com o aprofundamento tedrico em antropologia o0s “Paradigmas da
antropologia” Cardoso de Oliveira, (1998), passaram a fazer parte do meu cotidiano, o
acesso aos textos de Strathern (1996) contribuiram para visualizar a metodologia
malinowskiana como uma “fic¢do persuasiva” que ndo possibilita o didlogo com o
“Outro”. A (o) Antropologa (o) para Strarthern (2006) ¢ situada(o), consequentemente o
eixo nods/elas (es) € uma tentativa deliberada de conseguir o vislumbre [n6s podemos
entrever 0 que outros pressupostos possam parecer] atraves do dialogo interno nos
limites de uma propria linguagem (p.29). Confrontar o problema é confrontar o arranjo
do texto. Tive que aprender a jogar com 0S contextos que me apareciam em campo.
Enxergar no cotidiano o contexto politico dindmico que se constroi a todo instante.

Pesquisar politicas afirmativas para comunidades quilombolas naquele contexto
ndo era de interesse dos membros de Terra Dura, como demonstraram durante nossos
dialogos, ou melhor, foi 0 que captei no momento. Sempre que tocava no assunto de
politicas 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 organizacdo politica ao modo de Terra
Dura, e/ou uma forma de se afirmarem quilombolas em seus termos. Com as demandas
que chegavam sistematizei as informacdes de forma a evidenciar o processo de
formacao historica atrelado a religiosidade.

A andlise do processo de formagdo historica possibilitou visualizar os varios
processos de exclusdo social, expropriacdo da terra livre pelos quais 0s membros da
comunidade Terra Dura passou a partir dos anos 1960. Neste sentido, revelou-se a
construcdo de estratégias de resisténcia, dentre elas o desenvolvimento de uma
religiosidade que interliga Terra Dura a outras coletividades negra ou ndo, de sua

circunvizinhanca.
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Com o despertar para outras possibilidades de andlise e construcGes textuais,
questionei o projeto inicial que propunha e as pretensdes contidas nele. Desse modo,
mesmo com o conceito de quilombo teoricamente bem formulado, ou seja, um direito a
ser reconhecido e ndo propriamente um passado a ser rememorado (Leite, 2007). A
mudanga de comunidade implicou numa reformulacéo dos pressupostos do projeto. Nao
se tratava apenas de trocar os nomes, caracterizacdo e localizagdo. A construcdo da
etnografia requer respeito e cumplicidade com os parceiros de dialogo. Na perspectiva
de Crapanzano (1991) é necessario estabelecer didlogos tanto com os parceiros diretos
(com os sujeitos da pesquisa), como com 0s parceiros ocultos, nesse caso 0s que nao
estdo presentes pessoalmente, mas sdo acionados no discurso, por exemplo: Os
parceiros ocultos do antrop6logo seriam 0s autores que teorizam sobre o tema e 0s seus
pares da academia. Para o interlocutor das comunidades os parceiros ocultos sdo os
antepassados do grupo presentes nas narrativas.

Entre os anos de 2011 e 2012, entre tempos da &gua e tempos da seca as
inser¢cbes em campo foram feitas em momentos pontuais. Vivenciei o cotidiano do
grupo, ou seja, o calendario festivo religioso, casamentos, batizados, nascimentos, 0s
fluxos de vidas e pessoas que fazem daquele lugar uma coletividade dinamica que se
refaz e se constrdi enquanto sujeitos quilombolas.

A priori 0 grupo ndo 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 confianga dos membros da comunidade, me
colocavam paulatinamente num lugar ao qual tenho obrigagdes rituais, tanto com o
universo do sagrado, quanto com a coletividade de forma geral. Fizeram-me filha de
Santo, romeira de Cosme e Damido, aceitei o lugar ao qual me inseriram, “fui afetada”.
Para Saad (2005, p. 159) “Aceitar ser afetado supde, todavia, que se assume o risco de
ver seu projeto de conhecimento se desfazer. Pois se o0 projeto de conhecimento for
onipresente, ndo acontece nada. Mas se acontece alguma coisa e se 0 projeto de
conhecimento ndo se perde em meio a uma aventura, entdo uma etnografia ¢ possivel”.
Aceitei 0s riscos, aventurei — me nessa “etnografia possivel”.

O local da religido em Terra Dura € lugar de se fazer politica, construir
etnografia implica em fazer politica. Nesse sentido a construcdo da etnografia implica
em negociagdes, além disso, requer uma “experienciacdo” que a observagdo por si sO
ndo abarca a complexidade. E necessario que o “etnografar” passe por todos os sentidos

do corpo do etndgrafo; olfato, paladar, audicdo, visdo e tato, todos atentos ao que
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acontece, percebendo e se permitindo os estimulos. E preciso sentir o sabor dos
alimentos ofertados para os santos, o cheiro de incenso da Igreja Espiritiva, tomar o
passe, ouvir 0s pontos de chamado aos guias, sentir o corpo estremecer a cada toque do
atabaque, cantar os benditos a cada dezena de Ave Maria, é necessario enxergar e saber
distinguir uma entidade da outra a partir das expressdes corporais.

O trabalho de campo realizado nesse tempo e espago culminou em uma
monografia de conclusdo de curso que versava sobre a religiosidade nas relacbes
intercomunitarias entre Terra Dura e sua circunvizinhanga, estudo incipiente, entretanto,
valido para adentrar na “antropologia”.

Em 2013 retorno a comunidade quilombola, dessa vez, a convite do antrop6logo
Jodo Batista de Almeida Costa, pesquisador referéncia das tematicas; quilombolo e
Norte de Minas Gerais. Auxiliei-o enquanto voluntaria na coleta de dados primarios
para compor o Relatério Técnico de Identificagdo e Delimitacdo (RTID), uma peca
juridica que inclui a elaboracdo de relatério antropoldgico e para, além disso, o
levantamento fundiario de planta e memorial descritivo, encomendada pelo INCRA. Ele
€ uma etapa dentre varias no processo de regularizacdo fundiaria de terras quilombolas.
O Laudo foi um momento politico 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 politico.

A motivacdo para essa pesquisa nasce das inquietacfes e questionamentos feitos
pelos meus parceiros de dialogo quando estive em campo na coleta de dados para a
construcdo do RTID. Eles indagavam sobre o tempo de retorno do INCRA que €
demorado e me perguntavam quando de fato a terra retornaria para eles. Temos aqui
“tempos” distintos; o tempo do INCRA (do estado) tempo da auséncia e demora versus
o tempo da comunidade, da espera que reflete os silénciamentos a que estdo submetidos.
H& muitas discrepancias nas relagdes de forca e poder entre esses atores sociais,
produzindo diacronias.

O laudo tornou visivel as lacunas que a monografia de conclusdo de curso nao
supriu, mostrou-me que era preciso langar olhares para além da religiosidade, exp0s a
necessidade de analisar a relagdo com Estado a partir das trajetorias de vida de atores
sociais que fazem politica no local e as forma de circulacdo de poder em Terra Dura.
Motivada por essas auséncias escrevi o projeto de mestrado com o intuito de dar
continuidade ao percurso académico 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 “Trajetoria de Vida: A religiosidade na constru¢dao do
sujeito quilombola em Terra Dura”. Um comeco bastante tortuoso, que forneceu
instrumentais que ndo dialogavam com o campo. A "andlise ritual”, “Drama Social”,
“Situagdo Social” eram apegos epistemoldgicos que ja ¢ hora de abandonar.
Novamente uma pesquisa bibliogréfica foi realizada para delimitar o campo de estudos
em questdo, identificando autores e perspectivas referenciais, apurei meu olhar
antropologico para ser capaz de tecer didlogo entre teoria e os dados de campo que
dispunha.

O tempo do mestrado é dindmico, distinto do tempo da comunidade, ou seja,
nem sempre dispomos do “tempo” que achamos necessario para realizar as imersdes em
campo. Temporalidades concorrentes que se adaptam para construir o “entrelugar” da
pesquisa. As limitacOes pela distancia geografica entre o l6cus da pesquisa e Goiania
impediram inser¢des mais intensas. Os créditos a cumprir, a falta de recurso,
contribuiram para que o retorno a 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
construcdo de O Género da Dédiva, de como foi importante os momentos de depresséo
e da davida que acompanham qualquer trabalho. S&o realmente criativos, pois elos nos
fazem escutar outras pessoas.

Se vocé é demasiado confiante, termina sendo uma barreira, fechada
a comunicagdo. Por isso, ter estado aberta para esse outro dominio
significou que eu estava sempre jogando as certezas antropoldgicas
contra as incertezas feministas ou vice versa. Isto se tornou realmente
importante para mim, porque os dois polos da teoria antropolégica e
da etnografia, estes se consomem mutuamente, eles se entre

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

O cenario politico em 2014 € bem diferente do que outrora. Darei mais atencéo a
ele nos préximos capitulos. Informo ao leitor que a constru¢do do texto é uma
compilacdo dos dados “colhidos” no decorrer desses “encontros etnograficos”, entre
2010 a 2015. A etnografia proposta tem como centro as diversas relacfes sociais
estabelecidas, entre os sujeitos de Terra Dura, entre as comunidades quilombolas, com
outras comunidades, com o poder municipal, com Estado- na¢do e com “a aprendiz de

antropologia”.
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Metodologicamente a etnografia seré tecida em dialogo com Saad (2005). Ao
realizar pesquisa sobre a religido no Bocage propde uma metodologia de trabalho de
campo peculiar, de um lado n3o era a conceituacdo classica de “observagdo
participante” cunhada pela antropologia — anglo saxd, de outro, muito menos a empatia
(que atrela em si um discurso de distanciamento e ndo cientifico). Esse dispositivo de
pesquisa aponta quatro pontos distintivos que fazem uma etnografia possivel quando
uma etnégrafa (0) (antropdloga/o) aceita “ser afetada (0)”. O primeiro ponto ¢
reconhecer que a “comunica¢do etnografica ordinaria”, constitui uma das mais pobres
formas de comunicacdo possivel, tornado — se impropria para aspectos nao verbais e
involuntarios da acdo humana.

Neste sentido, quebrar com habito das (os) etnografas (os) profissionais em
maquiar os episodios de “campo nao verbais ¢ involuntarios” em uma ‘“comunicagao
voluntaria e intencional que almeja apreender o sistema de representacfes nativas. O
segundo aspecto € que a antropdloga (0) suporte viver em “Schize”, dito de outro modo,
tornar as experiéncias vividas no campo por ela (e) as formas como foi afetada (0),
buscando compreendé-las e torna-las objeto da ciéncia. No terceiro ponto a autora
separa o0 tempo da andlise do tempo da vivéncia. No periodo em que a pesquisadora (0)
é afetada (0) ela (€) ndo consegue narrar as experiéncias vividas, e no momento em que
narra ndo é possivel compreender. A anélise vird a posteriori. Por fim, os materiais
coletados sdo sempre bastante densos quando se é afetada (0), rompem com as verdades
cientificas fixas e imutaveis. Esse dispositivo s6 é possivel para quem ¢ “afetada” (o),
que experiéncia, que participa de forma efetiva. Como aceitei ser “afetada” ao longo das
narrativas aponto para essa questao.

Sobre a pratica de pesquisa etnografica na antropologia, Peirano (2008)
argumenta que a etnografia ndo é apenas uma metodologia ou uma pratica de pesquisa,
mas a propria teoria vivida. “No fazer etnografico, a teoria estd, assim, de maneira
Obvia, em acdo, emaranhada nas evidéncias empiricas ¢ 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 0 mesmo ¢é desenvolvido em dois espagos sociais distintos, um “estando 1a”,
ou seja, quando se esta no grupo onde se desenvolve o estudo, e o outro “estando aqui”,

quando nossos dados ja interpretados junto aos parceiros de dialogo passam pelo crivo
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disciplinar da comunidade de argumentacdo e comunicacdo da qual o antropdlogo é
parte integrante.

Por mais que a perspectiva de Sadd (2005) do “ser afetada/participacao” e a
“observagao participante” de Geertz (1989) estdo em escolas diferentes, sendo uma
antagonica a outra, é por meio do didlogo entre a técnica do caderno de campo de Saad
(2005), com o Estar la e Estar aqui de Geertz (1989) que encontro uma forma de
aproximacdo entre esses dois autores, ou melhor, intercruzo técnicas distintas para
realizar o trabalho de campo e a escrita do texto antropoldgico.

As entradas e saidas em campo foram mediadas pelo caderno, ferramenta
dialdgica entre o estar 14 e o estar aqui, com a qual trabalhei com as anotagdes, além de
marcacdes de possiveis citacdes, relacdes com a teoria antropoldgica. O caderno/diario
de campo torna maleavel a relacdo de tempo e espaco da pesquisa. Ao se ler as
anotacBes ocorre um retorno ao cenario, o que proporciona de forma simultanea o
rememorar e a analise. E um instrumento que tem viajado através das diferentes épocas.
Segundo Fonseca (2009) “[...] Redigir sistematicamente o didrio ia me levando a certa
perplexidade. A forca de ter a experiéncia de outros lugares de escrever descricdes e
depois ler e reler essas descri¢cbes acontece algo na percepcdo da gente a sensacao de
aventura vai cedendo lugar a uma contemplagdo 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 valido para refletir sobre as
expectativas de um ne6fito e as mudancas ao longo do tempo.

Carrego na bagagem sensacBes diversas que se mesclam entre a
curiosidade, 0 medo e o0 encantamento sobre 0 que me espera nessa
comunidade. Sua gente, seus rostos, tracos e cultura de forma geral.
Para mim sdo mistérios excitantes. (Rodoviaria de Montes Claros,
08/01/2011 as 09h30min).

Devido a chuva a estrada estava cheia de buracos, pogos D’agua e
areia. O que dificultou bastante a viagem. Percebo a presenga de
grandes latifandios na regido. Os principais tipos de cultivo existentes
séo a plantacdo de banana, feijdo, milho e criagdo de gado.

(Em uma Moto — Téxi percorrendo a estrada que liga Verdelandia a
Terra Dura, a paisagem me chamou atencdo ao ver o cerrado molhado
pelas chuvas da estagdo em meio a tantas cercas. Tempo das aguas
08/01/2011 &s 12h14min).
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No inicio da pesquisa em Terra Dura, as anotagdes eram realizadas quase que
simultaneas ao tempo do vivido, uma forma de conseguir dar conta das emogdes que
estava sentido. No decorrer da pesquisa fui desapegando dessa ferramenta, passando a
dar um tempo maior entre os fatos ocorridos e as anotacdes, essa pausa entre o fato e a
escrita, € 0 momento onde se percebe o que € realmente importante, o que serd
armazenado e processado.

No “estando 1a” realizei também entrevistas estruturadas e semi-estruturadas
para conhecer as narrativas de chegada, as percepcdes sobre o outro, as relacbes de
reciprocidade, o conceito de parente e ndo parente, as relacbes com a natureza e a
sobrenatureza entre outros temas. Os sujeitos foram selecionados de acordo com a sua
trajetdria, ou seja, 0s de maior relevancia para essa pesquisa e para o entendimento dos
processos politicos e sociais em Terra Dura. Deste modo, a coleta de dados foi centrada
na perspectiva dialégica, em outros termos, a coleta de dados primarios ocorreu por
meio do estabelecimento de conversacdes entre 0s sujeitos de pesquisa e a antropéloga.

Para Crapanzano (1991) as conversacdes sdo sempre negociacOes dialdgicas,
“um dialogo é um falar através, entre por meio de duas pessoas. E uma passagem e um
afastamento. Um dialogo tem tanto uma dimenséo de transformacdo quanto de oposicéo
agonistica. E uma relagio altamente tensa. (p. 66)”. Assim, as/os sujeitas/os de pesquisa
deixam a condicdo de meros informantes para serem agentes, tanto quanto a/o
antropodloga /o.

As entrevistas foram norteadas pelo Termo de Consentimento Livre Esclarecido
(TCLE), no qual as pessoas sdo claramente instruidas sob o tema da pesquisa e
objetivos e possiveis riscos que sua participacdo pode acarretar. As gravacgdes das falas
foram feitas com o aval da/o entrevistada/o, assim como o uso do material coletado. E
assegurada a liberdade da/o possivel entrevistada/o de se recusar a participar ou retirar
seu consentimento, em qualquer fase da pesquisa, sem penalizacdo alguma e sem
prejuizo.

Junto do caderno de campo e do gravador, insiro a camera fotografica como
instrumento de pesquisa. A fotografia esta para além de uma técnica de documentacéo,
ela auxilia a transmissdo do fluxo de pensamentos que conduz o antropdlogo a
compreensdo e a interpretacdo da situacdo em estudo: A imagem ndo meramente ilustra
0 texto, nem o texto apenas explica a imagem, ambos se complementam, concorrem
para propiciar uma reflexdo sobre os temas em questdo. (Godolphim, 1995). Nessa

perspectiva utilizo a fotografia na constru¢cdo da narrativa etnografica, como um
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discurso inteligivel e estruturado da realidade de Terra Dura.

Outro elemento importante na edificacdo dessa etnografia foram os dialogos no
“ciberespago” via Facebook e webchamadas com duas jovens da comunidade, as
gémeas Luciana (25) e Lucimar (25). A primeira mora em Janauba para concluir o
ensino médio, trabalha em uma lanchonete, a segunda vai aos finais de semana a cidade
visitar a irma. Elas me mantiveram informada das mudancas em campo e sobre o
andamento do processo politico de retomada do territério. Dessa forma, segundo
Polivanov (2013) ao argumentar sobre a etnografia no “Ciberespago”, aborda a
singularidades quanto a mediacéo, linguagem e formas de interagdo entre pesquisadores
e pesquisados na internet e fora dela, “tal relagdo — mediada mesmo off-line — se da em
ambientes virtuais que ndo podem mais ser tratados como “ndo-lugares” e menos ainda

de forma dicotbmica, opondo-se o virtual ao “real”.

1.2 Sobre a dissertacao

O texto é organizado em quatro capitulos interligados entre si. Cada um traz
questBes antropoldgicas especificas que fornecem instrumentais de analise sobre o fazer
politico em Terra Dura. Dessa forma, a constru¢cdo da politica interna/externa €
organizada em diversos ambitos, seja o da circulacdo de poder entre liderancas
tradicionais e ndo tradicionais, a partir de hierarquizacdes, 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 cenario almejando espaco nas
tomadas decisfes e pela rede que se expande em Varios eixos. Essas questfes serdo
abordadas ao longo do bordado do texto.

No primeiro capitulo convido o leitor a descobrir “onde é mesmo Terra Dura”,
percorrer o “lugar” a partir da narrativa etnografica. Ao adentrar no cotidiano da
comunidade percebesse como na contemporaneidade esse cenario é construido enquanto
espaco de emergéncia de uma identidade étnica. Em outra sessdo 0 processo historico
elucida como as estratégias de permanéncia no territorio foram construidas.

No segundo capitulo proponho a analise da organizacdo social do grupo,

observando como a parentagem doida opera na construcdo da politica interna por meio
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das trajetdrias individuais que em suas especificidades compde uma trajetoria coletiva
na constru¢do de uma rede “interquilombos”.

No terceiro lanco olhar para a construcdo de novas estratégias, tramas e
rearranjos para reconhecimento de uma identidade étnica diferenciada fundada na
tentativa de dialogo entre o universo dos quilombolas com o estado / “universo branco”.

No ultimo capitulo apresento a religiosidade como ato politico de dentro, interno
a comunidade, e que se expande, para as comunidades do entorno chegando a atingir
instituicOes governamentais. Por meio do discurso as entidades religiosas organizam o
grupo internamente e tracam estratégias de didlogo com o universo ndo quilombola,

configurando uma “cosmopolitica” de Terra Dura.

1.3Notas sobre escolhas epistemoldgicas

Em muitos momentos emprego a bibliografia sobre etnologia indigena no
nordeste brasileiro para realizar analises. A principio parece ndo haver relacéo,
chegando a ser perigoso o uso de tais termos e conceitos. Entretanto ao pensar 0s
contextos que tanto os quilombolas quanto os indigenas estdo inseridos, tal didlogo
epistemoldgico torna-se possivel. Queria muito realizar um estudo aprofundado sobre
essa tematica, trazendo as discussdes sobre “afroindigenas”. Devido as temporalidades

que falei no inicio desse texto, tal questdo serd abordada em outro momento.

1.4 Notas sobre a grafia e uso de categorias émicas

O povo de Terra Dura assim como as populacdes tradicionais do Norte de Minas
Gerais fala uma variante do portugués, com termos, palavras e expressdes com contetdo
semantico bastante significativo para o grupo. Tomo a linguagem aqui como espaco de
poder e de resisténcia subalterna que se opde ao “portugués hegemonico”.

As categorias émicas vao surgindo no texto em italico, em uma perspectiva
Roseana (1978), onde o autor busca recuperar na escrita, a fala das personagens do
sertdo mineiro; a poesia presente nas imagens, sons e estruturas de uma linguagem que

estd a margem da norma estabelecida pelos padrées urbanos.
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2.0 Onde é mesmo Terra Dura? Conhecendo o lugar™.

Contar € muito, muito dificultoso. Ndo pelos anos que se passaram.
Mas pela astlcia que tém certas coisas passadas - de fazer balancé, de
se remexerem dos lugares [...] S&o tantas horas, de pessoas, tantas
coisas em tantos tempos, tudo muito midado recruzado.
(JGROSA,Grande Sertdo Veredas, 1978)

Fotografia 1 - A encruzilhada: Caminhos de chegadas e partidas

Fonte: LEAL, 2011.

A pergunta onde é mesmo Terra Dura, aparece com recorréncia nos dialogos
sobre a dissertacdo. O nome Terra Dura de certo modo produz uma sonoridade exética
aos que ouvem, cria um imaginario atrelado a um lugar seco e ermo, onde o0 que se
planta ndo da. A origem da denominacdo e o significado se perderam com o vento, as
Unicas memorias que restam sdo sobre a antiga nomenclatura, Rocinha. Como diz seu
Lino "n&o sei por que esse nome, porque a terra aqui é boa". E almejando responder a
essa indagacdo que apresento o cotidiano da comunidade na primeira parte deste

! Segundo Ratxs 2011, A categoria lugar, numa abordagem geogréafica critica, indica o espago (em vérias
escalas) em que se observa a identificacdo e o reconhecimento do individuo com o local que, por sua vez,
pode ser a rua, a pra¢a, 0 bairro, a pequena cidade ou, para alguns autores, a cidade, a regido ou a nagéo.
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capitulo. Visto que a coletividade se ‘constr6i’ enquanto sujeitos quilombolas a partir de
relacOes politicas inseridas no cotidiano.

A comunidade? é composto por vinte e trés familias nucleares de um total
aproximado de setenta pessoas. Estas desenvolvem em seu territorio a luta pela
reproducdo material e social de todos os parentes, ou seja, a garantia de condicOes
bésicas de existéncia no mundo. A nocdo de existéncia no mundo para eles esta
relacionada a ideia de ndo passar fome, garantir uma alimentacdo farturosa que possa
ser compartilhada com os demais, ainda nesse cosmo se insere a educacéo, saude e forca
para festejar seus santos protetores e entidades. Vinculada a terra e ao trabalho,
constitui-se como uma organizacdo social baseada no parentesco, nas relaces de
compadrio e pela fraternidade religiosa conectada ao centro de espiritualidade de matriz
afro-brasileira, que tem como lideranca, Dona Zefa, uma de suas moradoras.

Na contemporaneidade a comunidade quilombola Terra Dura mobiliza - se em
um territério que se localiza na mesorregido norte do estado de Minas Gerais, no encontro
dos limites municipais de Sdo Jodo da Ponte (leste), Capitdo Enéas (sul), Janaiba (leste)
e Verdelandia (norte). A 622 quilédmetros de Belo Horizonte, 192 quildmetros de
Montes Claros, 65 quildmetros de Janauba e 26 quilometros de Verdelandia. O grupo
situa-se as margens do rio Verde Grande, circundada pelas comunidades, também
negras, Barra, Sete Ladeira e Nativos, atualmente chamada de Vista Alegre, com as
quais possui relacdes de parentesco. E pela comunidade de ndo quilombolas, Manicos,
com o0s quais diz ndo se misturar, criando fronteiras étnicas que marca o lugar do outro
grupo como nao quilombola.

Os Manicés sdo colocados para fora do universo quilombola por meio do
discurso proferidos pelos quilombolas. A titulo de exemplo apresento a argumentacédo
de Dona Zefa sobre essa questdo: “Nao sdo quilombolas porque eles compraram e
pagaram a terra e nunca ninguém tomaram deles. Eles ndo sdo fracos eles séo cheios”.
O discurso da ndo mistura, por outro lado ndo exclui o estabelecimento de relacdes de
casamento e compadrio e troca de trabalho com esse grupo. Em capitulos posteriores

essa questdo ficara mais visivel, ao apresentar as estratégias de casamento.

? 0 conceito de comunidade norteador da discussdo sera o que Brand&o;Borgues (2014) definiu como o
lugar da escolha, onde os grupos humanos livremente se congregam. A comunidade tradicional possui
uma identidade e uma vocacdo caracterizada pela: transformagao/convivéncia Gnicos com a natureza;
autonomia; autoctonia; memoria de lutas passadas e historias atuais de resisténcia e a experiéncia
partilhada de viver em territérios cercados e ameacados pelas atuais formas de uso, ocupacgdo e
organizacdo das sociedades atuais.
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Mapa 1 — Mesorregido Norte do Estado de Minas Gerais
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Fonte: Elaborado por Francy Eide e Wanderson, 2015.

O Municipio de S&o Jodo da Ponte esta localizado no Norte do Estado de Minas
Gerais, segundo Censo Demografico do Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica
(IBGE) realizado em 2010, possui uma populacdo de 25.358 pessoas e dentro desse
levantamento 8.656 estdo na zona urbana e 16.702 pessoas compdem a populacéo rural.
Desse total, 6.407 se declararam brancas, 1.494 pretas, 264 amarelas, 17.191 pardas e 2
indigenas. Em termos percentuais, a populacdo que se declara de cor, preta e parda,
soma 73,68%do total. Esses dados dialogam com a particularidade do que este
municipio retrata no cenario politico das comunidades quilombolas em Minas Gerais,
apresenta seis comunidades quilombolas certificadas pela Fundagdo 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 territdrio nos
municipios de S8o Jodo da Ponte, Varzelandia e Verdelandia.

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

Janatba como ponto de origem, o caminho é pela estrada da Fazenda Manic6, com uma
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distancia de 44 quilémetros. Outro acesso possivel se da pela cidade de Verdelandia,
pela estrada que margeia o Rio Verde Grande com um percurso de 21 quildmetros. Por
fim, hd a estrada entre S&o Jodo da Ponte e a comunidade com extensédo de 65
quildmetros. No decorrer da pesquisa percorri as trés estradas que ddo acesso a
comunidade, dentre os trajetos o mais rapido e confortavel é o que interliga Verdelandia
a Terra Dura.

O Mapa 2 representa a localizacdo do territorio em relacdo aos municipios
fronteiricos. A area representada faz mencdo ao territorio reivindicado junto ao
INCRA. Devido a dificuldade em termos técnicos a representacdo da parcela que
habitam néo foi possivel, pois € bem menor o que dificulta em termos técnicos uma
representacdo nessa escala. Como questdo metodoldgica para a construcdo desse e dos
demais mapas presente no texto, fez - se necessario acionar a memdria coletiva dos
morados, observacdes em campo onde extrai dados e criei mapas mentais que
auxiliaram na localizagdo dos marcos referencias no software Google Earth e o GPS.
Esses instrumentais serviram para a orientacdo do trabalho técnico do estudante de

geografia Wanderson Vinicius Carvalho Conrado, que elaborou os mapas.

Mapa 2 — Localizacéo de Terra Dura entre os municipios limitrofes
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Fonte : Produzido por Francy Eide e Wanderson,2015.
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Sobre as relagbes sociais e econdmicas do grupo, estas sdo estabelecidas
prioritariamente com o municipio e a cidade Janauba devido a proximidade geografica e
as melhores condicbes das estradas de chdo batido. A comunidade, entretanto, esta
administrativamente subordinada a cidade de Sao Jodo da Ponte, que capta recursos do
governo federal para os projetos de educacdo e salde voltados para a assisténcia aos
remanescentes de quilombos. Assisténcias nesses diversos ambitos sdo bastante
precarios, as informacgdes chegam fragmentadas e o descaso por parte da administracao
municipal é notorio.

Para solucionar questdes relacionadas com atendimento médico, aposentadoria,
educacdo, agua, energia, dentre outros, as/os moradoras/es se deslocam até a cidade de
Janauba, ou o povoado de Morro Preto, por meio de veiculos proprios, geralmente
motocicletas, o veiculo mais acessivel. O deslocamento entre Terra Dura e a sede
municipal é dificil, pois a estrada ndo ¢é de boa qualidade , as chuvas agravam a situacao
gerando buracos, poc¢as d"agua e lama.

A populacdo de Terra Dura se organiza em uma parte do territério que
consideram ser sua terra tradicional. A relacdo terra/trabalho /familia norteia a vida em
comunidade. Nesse territdrio reduzido o grupo divide sua parcela mesmo que pequena
em quatro espagos produtivos: a casa, 0 quintal, a horta, rogca. S&o manejados de acordo
com a divisdo que esse grupo faz dos tempos de producdo. Algumas familias ndo tem
espaco para as rocas, plantam em areas emprestadas por outras/os companheiras/os. A

relacdo de troca de trabalho cria vinculos politicos e estreita os lacos.

As casas sdo categorizadas de duas formas, casas antigas que sdo feitas de
adobe e rebocadas com barro, o telhado sustentado por madeira rolica extraida da mata
local. Essas casas sdo das/os moradoras/es mais antigas/os e/ou dos mais fracas/os
como no caso dona Joana, que nao tem condicdo de fazer uma casa melhor e também
por morar de favor numa area que considera ser do Senhor Lino. As casas novas sdo de
alvenaria, confeccionadas com tijolos de furos, coberta de telhas, algumas sem reboco e
outras rebocadas com cimento. Por questdo religiosa as casas sdo pintadas em cores
alegres - rosa, azul, verde, amarelo. Na gramatica social desse grupo é transmitido que
as entidades (Cosme e Damido) gostam de cores e enfeites. De forma geral ndo ha

muitas variagdes nas divisdes das casas e nos usos dos espacos.
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Fotografia 2 — Familia de Léle /Casa antiga

Fonte : LEAL,2011

Na porta da cozinha a cruz simboliza protecdo, impede a entra de energias ruins,
elas foram feita a pedido dos guias espirituais. Na cozinha ocorre o fluxo de visitas
durante o periodo do dia (manh&/tarde), nesse espaco 0s mantimentos e os utensilios
domésticos sdo organizados em prateleiras expostas. E valor moral manter as vasilhas
sempre bem areadas, reluzentes para mostrar ao visitante o cuidado e higiene da
mulher. Na cozinha ndo costumasse cozinhar mesmo tendo um fogdo elétrico. O
preparo da alimentacdo da familia é realizado em um puxadinho que fica no quintal,
onde ha fogdo de lenha e forno de barro. O preparo das refei¢bes é trabalho feminino,

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

Na sala ficam os aparelhos eletrénicos, as fotos de familia e ornamentos
religiosos. E espaco de lazer, tendo como centro a televisdo que fica ligada quase o dia
todo, seja para ouvir mdsica, seja para assistir a programacdo ofertada pela TV via
antena parabdlica. De forma geral a noite a familia se reline para assistir novelas. Nesse
periodo a sala torna-se local de receber as visitas, havendo uma inversdo com o espaco

da cozinha.
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Os quartos sdo locais de descanso, em sua maioria dividida entre pais e filhos.
As pessoas que possuem guias espirituais ttm a mesa de santo montada em um espaco
reservado nesse ambiente, as oracOes sdo feitas diante dela. Os guias espirituais estao
vinculados as praticas religiosas locais, té-los traz uma série de obrigacdes e restricoes.

Questdo que serd aprofundada em capitulos subsequentes.

Fotografia 3 — Casa da familia de Dona Zefa / Nova

Fonte: LEAL,2011

O quintal faz parte do espaco da casa. No seu entorno h4 pomares com frutas
tipicas da regido como: umbu, seriguela, acerola, limdo, caja, mamao, pinha, goiaba,
manga, essas frutas sdo pouco valorizadas na comunidade, utilizadas na alimentacdo das
crias (de forma particular na alimentacdo dos porcos), na dieta das criancas que
habitualmente explora o espaco do quintal como local de lazer e brincadeiras. . No
quintal também séo criados animais de pequeno porte como: galinhas, porcos e patos,
que servem para 0 consumo da familia e como reserva de valor para eventuais

imprevistos.

Sobre o0s héabitos alimentares a dieta é baseada no consumo de carboidratos e
produtos industrializados adquiridos na ida as cidades do entorno. O que reforca a
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importancia da luta pela terra para a reproducdo social desse grupo, que ndo tem terra

nem auxilio suficiente para garantia da soberania alimentar

Para melhor organizacao do trabalho e do espaco, os tempos séo divididos entre
0 tempo da seca e o tempo das aguas. A horta e a ro¢a sdo 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 roga que ocorrera no més de setembro. O preparo da terra “gradear” ¢
feito pelo casal utilizando a enxada e o arado. Quem tem condic¢es financeiras melhor
e ou estabelece alguma relacdo mais proxima com os fazendeiros realiza o preparo da
terra por meio de trator. Apos essa etapa costuma — se plantar horta nos quintais ou nas
margens do rio. Esse segundo espaco € utilizado quando o rio estd muito seco ou
qguando a bomba que capta agua apresenta falhas na distribuicdo. Nesse periodo

plantasse cebola, alho, pimentdo, tomate, legumes, abdbora e banana.

O tempo das aguas inicia-se em agosto, com término em marco; planta-se
feijdo, feijoa ou fava, arroz, mandioca e milho. O feijdo plantado e colhido €
armazenado em garrafas pet para o consumo no decorrer do ano. E a base da dieta, rica
em carboidratos. Nessa época comeca o trabalho sazonal na fazenda e as migracdes para
o trabalho como diarista.

Os dois tempos se sobrepdem dado que a temporalidade é definida pelo tipo de
atividade agricola que desenvolvem na terra. Como comegam a preparar a terra em
agosto, a populacéo de Terra Dura d& a este més o inicio do tempo das aguas embora o
tempo da seca termine em setembro porque algumas atividades agricolas dessa

temporalidade ainda estdo sendo executadas.

Para além da organizacdo do trabalho, o tempo nesse grupo pode ser pensado
como uma forma de recordagdo de um periodo, a identificacdo de um contexto temporal
que particulariza um acontecimento diante dos demais. Sobre essa relacdo entre a nogéo
de tempo como localizacdo temporal de um fato, Halbwachs (2006) destaca que néo
deixa de ser verdade gque, em grande nimero de casos, encontramos a imagem de um
fato passado ao percorrermos o contexto do tempo — mas, para isso, € preciso que o
tempo seja apropriado para enquadrar as lembrancgas. (p. 125)

Sobre a disposicéo das casas no territdrio elas seguem a logica da proximidade
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de parentagem, dito de outro modo, sdo organizadas a partir da subdivisdo dos membros
dentro da grande familia. Vieira (2010) em sua etnografia sobre a politica faccional no
Potiguara, apresenta uma perspectiva que se aproxima da forma de como o0s
quilombolas em Terra Dura articulam a relacéo entre localizacdo das casas e a relagdo
com o Espaco. Para esse autor é a partir da casa principal, estabelece- se relagdes entre
parentes por meio dos lacos de convivéncia. “As categorias espaciais que ela envolve,
além de descrever a situacdo de ocupacao da terra e do espaco, revelam complexo que
inclui a edificacdo (o terreiro e o edificio), a “roca”, o rocado e o “sitio” (fruteiras) e

modos de personalizagdo dos lugares baseado no habitar e no consumir alimentos”.
(p.58).

O croqui abaixo representa o territério ocupado pelos que vive em Terra Dura,
ele foi desenhado por Jodo Cosme (C6) morador da comunidade a partir de seus mapas
mentais. Para auxiliar o croqui utilizo um mapa o qual localiza organizagéo das casas
no espaco e 0s respectivos vinculos de parentagem. Como metodologia dividi o
territério em areas, cada area é composta por lados, a casas sdo ordenadas por nimeros.
A “casa principal” de cada lado recebeu uma letra ao lado da numeragdo para se
diferenciar das demais. Aproprio da conceituacdo de Viveiro de Castro (1986) que
considera a casa principal como focal, na mesma dire¢do que Vieira (2010), considera
que a casa principal e focal seria atualizagdo dos “troncos velhos”, o que em Terra Dura
pode ser lido como a atualizacdo dos vinculos com os chegantes. O objetivo é elaborar

uma forma didatica de visualizacdo dos dados.
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Croqui 1 — Disposi¢ao das casas no territdrio
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Imagem de Satélite 1 — Disposicao das casas no territorio

Google

Fonte : Google Earth, 2015.

Ao relacionar os 34 alqueires divididos em 4 partes com os vinculos com o0s
chegantes, temos a area A que corresponde a parentagem proxima de Bernarda, 10
alqueires que pertencia a LuUcia sua sogra . A area B equivale a area do Curvelano,
nessa area estdo os considerados de “fora”, os que ndo tém vinculo sanguineo com os
demais, mas outras formas de parentesco sdo tecidas entre eles, como veremos em
capitulo especifico. Na area C temos 10 alqueires de Estevao de Abreu, dividido por
seus filhos e netos. Na area D, situa-se a sede da fazenda de Addo, comprou 10

alqueires de Jacintdo irmao de Zé do pari.

Anélogo a Vieira (2010), a partir das disposi¢Ges espaciais em Terra Dura é
possivel depreender a historia (e o0 parentesco), ou seja, a COmposicao e organizacdo das
familias e dos circulos de alianca e cooperacdo, as concepcdes de tempo e espaco, a
gestdo da politica de relagdes e a efetivacdo da vida social. (p 39)
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A area a e composta pela “casa principal” de mae Bernarda ¢ sua parentagem
proxima (filhos e netos), lado 1. Nessa area hé outra “casa principal” a de Dona Zefa
filha de criacdo de Bernarda, que fica no lado, que nomeie de 2 para dinamizar a

descricdo.

Lado 1 — Adotando a casa de mée Bernarda (antiga) como ponte de referéncia,
inicio a descricdo sobre os moradores de cada habitagcdo. Nessa “casa principal” moram
cinco Pessoas; ela, Senhor Lino, Paulo (seu filho adotivo que trabalha em fazendas
durante a semana e estd em casa aos finais de semana), Mateus e Alex, (filhos da casa
em idade escolar). A esquerda mora Lelé sua filha, casada com José Domingos, e 0s trés
filhos; Marcelo Henrique (14), Rosilene (12), Eduarda (6). A direita mora o casal Julio
e Beata com sua filha Jucélia (10). Apds a casa de Beata, temos a casa de Neuza e Dé,
junto deles mora o filho casula Jodo 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 ap0s a de Neusa, vive com sua esposa Maria Aparecida e trés
criancas: Renilson (13) , Renata Graciele (11), Jodo Lucas (6). A ultima casa do lado 1
é a de Jove, ela esta fechada pois a familia que habitava migrou para uma fazenda em

busca de trabalho.

Lado — 2: Tomando como ponto e referéncia a casa de Dona Zefa, temos sua
familia extensa, que mora junto no mesmo espaco, entretanto subdividida em 4 familias
nucleares. Ela, 0 esposo Beija e Tucha filho solteiro compoe um dos nucleos . Nildinha,
viiva com os filhos Angela Beatriz (14) e Jonas Natalino (12). C6 e Bela e o filho
recém nascido. Fernanda filha adotiva com esposo Janio e o filho Eduardo (4). No
terreno esta em construcdo de uma casa para abrigar o casal C6 e Bela. Paralela a casa
da familia esta a Igreja Espitiva, local que acontece a maioria das celebracGes religiosas.
No fundo da casa encontra-se um cdmodo que foi utilizado como sede da escola velha.
Hoje esse espaco é a oficina mecénica dos irmdos. A escola nova encontrasse na

entrada do terreno.

Ao lado da casa de Dona Zefa, mora o vitvo Tio C&, ao lado dele reside seu
filho Marquinho e Aparecida, mesmo morando em casas separadas eles cuida do idoso.
Apos a casa dele tem a casa que encontrasse vazia antes habitada por Francisco que
migrou para trabalhar em fazenda com a familia. Em seguida o bar e ao lado a casa de

Chiquinho e Gilvania, eles tem uma filha Gisele (12). Ao fundo a residéncia de Fofinha
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com Patricia e seus filhos; Rafael (11) Miriam (10). Vitor (8) anos. Proximo a eles mora

Joana sozinha em uma casa antiga.

Na area b: Moram as pessoas de fora, ou melhor, as que ndo tém parentesco
préximo com os chegantes. Seu Jodo viuvo e no terreno ao lado, Rosa sua nora também
vilva e as filhas Gémeas Luciana e Lucimar (25), uma delas mora durante o decorre da
semana em Janalba para cursar 0 ensino médio e ao final de semana retorna ao
territorio. Essa area da acesso ao caminho para o rio Verde Grande que liga Terra Dura

aos Manicos por meio de uma ponte construida por Zé do pari.

A area c também sera dividia em dois lados, ja que apresenta duas “casas

principais”.

Lado 1 — Darcy: Moram os descendentes diretos de Zé do Pari. Tomando a Casa
de Darcy como referéncia 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), Jodo Pedro (10). Essa familia 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 irmd Maria casada com Senhor
Roque, e seus dois filhos Sergio (32) e César (22) ambos trabalham em fazenda. Na area
do fundo tem a casa de Carlito e familia, mudou que para Janaiba em busca de

emprego.

Lado 2 — Em frente ao lado 1 da area a. Na area superior encontrasse o nucleo
familiar de Vanilda e Geraldo. Ao lado da casa do casal esta construida a habitacdo de
Negéo (filho), que mora em fazenda para trabalhar. Em sequéncia 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 irmdo mais
velho que mora sozinho, ao lado dele Darcizdo 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 area d é a parte que Jacintdo vendeu para addo. Addao mora com sua esposa €

uma filha (3). Os demais filhos do fazendeiro frequentam Terra Dura aos finais de
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semana. Ele ainda possui a area e seus limites sdo das proximidades do campo de
futebol ha regido limitrofe com a fazenda de Cristiane, sentido a comunidade Sete
Ladeira.As questdo do parentesco e Territdrio sera trabalhada mais detalhadamente no

préximo capitulo.

A organizacgdo do espago ndo é fixa e determinista, o ato de repartirem as terras
na perspectiva da parentagem proxima, ndo exclui a possibilidade de um descendente
de Zé do Pari morar na area de um parente de Dona Bernarda e vice versa. O que
dinamiza essa relacdo sdo os casamentos. Geralmente quando ocorre um casamento
interno ou externo, o casal constrdi a moradia, na area do cénjuge que tem o territério
maior ou € mais cheio. O ato de dividirem a terra com as novas familias que se
constituem é estratégia de fortalecimento comunitario, para evitar a evasdo para as
cidades. Outro ponto que merece destaque sdo as narrativa que aparecem de foram
repetidamente no texto sobre as migracdes sazonais e ou/ didrias para trabalho nas
fazendas, ela aponta para a necessidade da retomada do territério para garantir a

soberania e sustentabilidade do grupo.

A economia local é organizada em trés eixos, agricultura de auto abastecimento,
venda da forca de trabalho para as fazendas e os bares. Uma parte dos homens se ocupa
como trabalhadores rurais fixos, nas maiores empregadoras da méo-de-obra dos negros
da regido, que sao as firmas de banana. Ha4 também o trabalho em plantios e colheitas
de cana de acUcar e pastagens, principalmente o capim bengo. As fazendas limitrofes ao
territério ocupado sdo; Fazenda Barra, Fazenda Morada do Sol, Fazenda Gameleira,
Fazenda Torta, Fazenda Dinizlandia, Fazenda América, Fazenda Cedro, Fazenda
Muquém e Fazenda Esperanca. Propriedade expropriada dos antepassados dos
quilombolas como pode ser visualizado na Imagem de Satélite 2, anexada em sessdo

posterior .

Homens jovens e mulheres sdo as principais forgcas de trabalho temporarias.
Neste cenario ha uma desvalorizacdo nao so da forca de trabalho feminina, mas também
uma distorgdo da sua imagem e um processo de inferiorizagdo. Nos espacos das
fazendas elas sdo inseridas num discurso colonial sexista de que as mulheres sé&o
frageis. Entretanto a realidade é totalmente diferente do discurso. A atividade que
executam exige um dispéndio de forca fisica tdo grande quanto os homens. Esse

discurso é usado pra justificar a ndo empregabilidade dessas mulheres que sdo
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contratadas para trabalhos temporarios e para justificar o pagamento menor pelo
trabalho realizado.

Em uma direcdo oposta a logica da fazenda, mesmo com as assimetrias nas
relaces de género, dentro do territdrio coletivo ha o protagonismo das mulheres na vida
em comunidade, sdo elas que organizam a producdo, a mobilizacdo politica dentro e
fora da comunidade. Isso ocorre, pois 0s homens passam grande parte do dia ausente da
comunidade para trabalhar nas fazendas. S&o elas que na maioria das vezes estabelecem
dialogo com o espaco publico. As pessoas de referéncias no cerne do grupo sdo Dona
Bernarda e Dona Zefa. H& também um processo de emergéncia de algumas mulheres
jovens nos espaco de poder local. Algo semelhante ocorreu entre os indios Pankararu.
Mura (2013) em sua etnografia evidéncia a emergéncia das mulheres a partir das

migracdes dos homens em busca de trabalho, ao longo do processo historico :

As narrativas dos indios sobre a saida de numerosos contingentes de
homens, a partir da década de 1950, em busca de trabalho nas capitais
do pais ou nas cidades proximas — sobretudo em sua primeira fase —
denota uma preeminente mobilidade individual que significou uma
ameaca ao patrimdénio material e simbélico familiar. Diante disso, se
pode constatar que ocorreram mudangas na organizacdo ou que o
papel da mulher adquiriu nova visibilidade. Permanecendo na aldeia,
cuidando da roca e das obrigagdes religiosas devidas as entidades, elas
se tornaram as principais referéncias dos familiares. Nesta situacdo de
ameaca ao patrimonio familiar, uma valorizacdo 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 diario dos homens, disponibiliza alguns mantimentos. No bar de Jacintinho sdo
vendidas bebidas alcodlicas, mas principalmente mantimentos. O fluxo de pessoas é
breve. O bar de Chiquinho, de Coracdo de Jesus que se casou com Gilvania 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 reinem apos 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 forrd. Os torneios ocorrem entre times formados por
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moradores de Terra Dura, de Sete Ladeira, de Manicés, de Verdelandia e Janalba

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 familia passa parte significativa do seu tempo cuidando da horta, ja que
fornece alimentos para o programa de compra de merenda escolar da agricultura
familiar (PAA). E o Unico que escoa a producdo para fora da comunidade, por ter uma
parcela maior de terra e estrutura fisica. O bar de Rosa é pouco frequentado pela
populacdo, as pessoas vao a 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 — Comeércio local

COMERCIO LOCAL (TERRA DURA)

DONO

Bebidas Bebidas alcodlicas Bebidas

MANTIMENTOS "o alcodlicas

Refrigerantes

Refrigerantes Refrigerantes

Alimentos*(Macarréo,
Balas mortadela, 6leo, sal, peixe) Mortadela

Pipoca Produtos de higiene* Balas/

Material pesca (Creme,Dental,Sabonete,sabdo) doce/pipoca

Doces/balas/sorvetes Sinuca

Sinuca

Bebida alcodlica
Refrigerante
Balas/doce/pipoca
Gasolina

Fonte: Elaboragdo propria.

A relacdo com o Rio Verde Grande é vital para a comunidade, local de trabalho
e lazer. Com a pesca eles obtém alimento para as refeicfes. As técnicas de pesca
praticadas séo: a rede ou a tarrafa, fabricadas por Senhor Jacintinho e /ou, a pesca com
vara e anzol, essa € a mais comuns. Quando o rio esta com seu nivel baixo utiliza a
técnica do pano e/ou tambor, utilizada por mulheres e crianca para pescar piabas, uma
espécie de Lambari que ndo cresce. A pesca com flecha foi ensinada pelos antigos, é
pouco utilizada, mas ha quem a pratique. O rio é local de limpeza das roupas e lougas.

Para as criancas é um dos principais espacos de lazer em banhos neste curso d"agua.

Em Terra Dura ha um sistema simplificado de abastecimento de agua construido
com recursos da prefeitura de Sdo Jodo da Ponte, entregue a populacdo em 2009. Esse
grupo também ¢é beneficiario do Programa de Formacdo e Mobilizacdo Social para
convivéncia Social com o Semiarido: Um milhdo de cisternas — PLMC, que tem por
objetivo construir cisternas de captacdo de 4gua da chuva para o consumo humano, além
disso, ensina /aprende que ndo é necessario enfrentar a seca, mas conviver com as

caracteristicas do semiarido.

O Sistema de abastecimento de agua implantado pela Prefeitura Municipal gera
conflitos internos devido & bomba utilizada para distribuicdo. Nem sempre ela funciona

de forma devida, a longos dias de intermiténcia na distribuicdo de agua.
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Outra questdo conflituosa é sobre a conta de Luz da CEMIG. Dito de outro
modo, a empresa de distribuicdo de energia elétrica que alimenta o dispositivo de
captacdo e distribuicdo de dgua 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 € a ndo aceitacdo por parte de
alguns moradores em contribuir com pagamento da conta. Em alguns momentos ha

suspensdo do fornecimento de agua em decorréncia dos debitos.

Nesse emaranhado de conflitos uma figura conhecida pelos quilombolas como o
Bombeiro, adquire prestigio pela sua funcdo de cuidar do sistema de distribuicdo de
agua e ser assalariado da prefeitura, a0 mesmo tempo em que é exposto a criticas e
indiretas. Em 2011, o bombeiro era Darcy, ele exerceu essa funcdo até 2013, quando foi
substituido pelo seu cunhado Darcyzdo um homem de fora casado com uma mulher de
dentro. O cargo € comissionado, havendo a troca do funcionario com a mudanca do
prefeito. E vinculado diretamente as negociacdes no periodo das eleicdes municipais.

O sistema de eletrificacdo 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 residéncias de Terra Dura e Sete Ladeira. Ndo ha tratamento de esgoto
na comunidade. Cada familia possui uma fossa, a prefeitura estd com a proposta de
construcdo de banheiros sociais. Até entdo sO existe orcamento e promessas. O lixo
gerado nas casas é armazenado no quintal, junto com os ciscos da varri¢cdo dos quintais,
sdo queimados diariamente. Evita-se com esta estratégia a proliferacdo de insetos e de

doengas.

O acesso a alfabetizacdo em Terra Dura comegcou 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 resisténcia aos fazendeiros. Como relatado por seu filho
Darcyzinho que se orgulha em dizer que o pai s6 permaneceu nas terras porque era
valente e sempre respondia as ameagas por meio de bilhetes escritos. Zé do Pari
prezava a educacdo a tinha e o trabalho como a Unica heranca que poderia deixar aos
familiares, pois sabia que era fraco. E valido 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 regido que hoje é
conhecida como tamboril. O percurso eles realizavam a jegue. Estudaram 0s anos
inicias da educacdo basica, mas ndo deram continuidade, era necessario trabalhar para

ajudar a familia.

O processo de implementacdo de uma escola nos padrdes minimos exigidos pelo
MEC (professores licenciados e sede fixa), comeca pela iniciativa de algumas liderancas
de Terra Dura e Sete Ladeira. Procuraram a Secretaria de Educacdo do Municipio de

Sdo Jodo da Ponte, e exigiram o direito.

Em 2002 para dar inicio as atividades escolares Dona Zefa disponibilizou um
comodo em seu quintal, a prefeitura encaminhou uma professora para lecionar. Essa
situacdo improvisada permaneceu por algum tempo, até o fazendeiro Aquiles Diniz,
proprictario da Fazenda Morro Preto, oferecer de forma “voluntaria” a construgdo 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 construcao
da estrutura fisica e a prefeitura municipal de S8o Jodo da Ponte disponibilizou os

professores e a merenda escolar.

A construgdo da escola envolve um acordo politico 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 municipio de Sdo Jodo da Ponte. A Versol de
Souza capta recursos do municipio e os distribui para as demais comunidades

quilombolas.

O prédio construido 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 préatica
dos jogos de Volei e Peteca, onde acontecem as atividades da disciplina Educacgéo

Fisica.

A escola é frequentada por estudantes de Terra Dura e Sete Ladeira, esses
ultimos sdo transportadas por uma Van disponibilizada pela prefeitura, 0 motorista €

Co filho de Dona Zefa. A escola ¢ local de poder de Dona Zefa, que utiliza esse espaco
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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 sdo de outras comunidades do entorno,
algumas quilombolas outras ndo. Nem sempre os professores estdo 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 inflexivel. Entretanto os pais encontram - se em uma situacdo de
vulnerabilidade, pois a sele¢do dos professores é realizada pela secretaria Municipal de
educacao que tem critérios préprios e em Terra Dura ndo h& pessoas com ensino médio
completo ou curso superior, pois a escola € implantada recentemente. Um dos entraves
para a continuidade dos estudos é que os alunos tem a vida escolar interrompida no
9°Ano, a escola ndo oferece condicGes de prosseguir os estudos e a prefeitura nao

disponibiliza transporte para a comunidade mais proxima onde hé o ensino medio.

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 cardapio € elaborado
seguindo as diretrizes estabelecidas pelo MEC. O preparo das refeicdes é feito por trés
moradoras, duas de Terra Dura e uma Sete Ladeira que se dividem de acordo com o

horério de funcionamento.

A escola é frequentada por aproximadamente 55 estudantes, divididos em trés
turnos. No turno matutino a cantineira € Gilvania, as aulas comecam as 7:00 e encerram
11:20. As turmas sdo multisseriadas, o Pré - escolar e 1° e 2% 0 3° e 4° e 5° ano
separado. No periodo vespertino a escola funciona das 12:30 as 16:40, com a turma do
6° e 7° anos em uma sala, e em outra a Alfabetizac&o de adultos realizada pelo programa
MOVA Brasil, a professora é uma jovem da comunidade Vista Alegre. A tarde quem
cuida da limpeza da escola e do preparo da refeicdo é Nildinha filha de Dona Zefa. No
periodo no turno a turma é 8% 9° ano. As aulas comecam &s 18:00 e encerra as 22:20.
O horério diferenciado € para possibilitar a participacdo dos que trabalham nas

fazendas. A merenda é feita por Marizete de Sete Ladeira.

Os cemitérios familiares sdo locais de memdria por guardar os restos mortais dos
antepassados. Os mais antigos desde Zé do Pari, estdo 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 0 medo de almas.
Com a interdicdo do cemitério acima referido, os mortos comecaram a ser enterrados
embaixo de um pé de umbu na area de Dona Bernarda, estdo enterradas 1a; Vicénca
(mae de Bernarda), Veia Lucia (mée de senhor Lino) e a esposa de Marquinho [sempre
se referem a ela dessa forma, ndo consegui saber o nome]. Rosa por ser de fora possui
cemitério familiar proprio, no fundo do seu quintal em baixo do pé de Jua, na concepgéo
dela: "é bom enterrar as pessoas embaixo do Jua que é fresquinho". L4 esta enterrado
seu esposo que antes de morrer pediu as suas filhas gémeas Luciana e Lucimar para ser
enterrado em sua parcela. Os falecidos sdo enterrados com a cabeca no sentido da porta

da casa e 0s pés para onde 0 sol se pde.

No decorrer da pesquisa nao presenciei nenhum funeral, sé nascimentos. Apesar
das condicbes de trabalho e acesso a politicas publicas de promocdo a salde serem

precarias, a expectativa de vida na comunidade € alta, eles tem outros mecanismo para o
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cuidado com a saude. A Comunidade é atendida por uma agente PSF do municipio, as
visita &s familias ocorrem de quinze em quinze dia, onde séo levantadas as necessidades
das familias para o agendamento das consultas no posto de saiude de Morro Preto. As

equipes de satde da familia ndo realizam o acompanhamento das familias no territorio.

As questbes vinculadas a satide do grupo séo solucionadas por meio da cura com
ervas e chés que apreenderam com os mais velhos, com o atendimento dos guias Cosme
e Damido 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. Religido e salde nesse grupo sdo indissociaveis.

Em diversas questfes da vida em grupo ha entrelacamento da religiosidade com
outras praticas. A religiosidade nesse grupo seguia 0 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 expropriacdo total de seu territorio, passando a viver em parcelas
das terras consideradas tradicionais. Esse usufruto de servicos religiosos na
circunvizinha fortaleceu os lagos existentes entre as familias situadas no “Territorio
Negro da Jahyba”, apontando novamente para a importancia da nogdo de redes de
parentesco para o entendimento desta populacdo. O aprofundamento da questdo

religiosa sera trabalhado com maior detalhe em sessbes posteriores.

2.1 Breve historico sobre o territério.

Este trabalho evidencia a mobilizacdo politica contemporanea da Comunidade
Terra Dura, no norte de Minas Gerais. Isto, em relacdo a sua luta pela permanéncia em
parte do territorio percebido como tradicional e a retomada de outra parcela dele, ja que
atualmente vivem em condicBes dificeis de reproducdo social e cultural devido as
expropriagdo que sofreram ao longo dos anos. A retomada do territério traz consigo a
soberania do grupo em gerir a terra e a vida em coletivo, garante a permanéncia dos
seus membros no territdrio, os tirando da situacdo de uma forca de trabalho negra nas
das maos das empregadoras que exploraram e exploram suas gentes .

Conforme Almeida (2014), a luta identitaria ndo se separa das lutas politicas e
econbmicas. Note-se ademais que de acordo com Pacheco de Oliveira (1996) a ideia de
um territorio fechado sé surge com as restri¢cdes impostas pelo contato com o Estado-

Nacao. Para o autor, “ndo ¢ da natureza das sociedades estabelecerem limites territoriais
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precisos para o exercicio de sua sociabilidade. Tal necessidade advém exclusivamente
da situacédo coloniais a que essas sociedades sdo submetidas” (p.9).

Nesta direcdo, parte significativa da mobiliza¢do politica em Terra Dura advém
da memdria do grupo, indicando uma origem coletiva comum que compde identidades
no processo de afirmagdo de territorialidades: “Territorialidades especificas podem ser
consideradas, portanto, como resultantes de diferentes processos sociais de
territorializacdo e como delimitando dinamicamente terras de pertencimento coletivo
que convergem para um territorio”. (ALMEIDA, p.25, 2014).

Os ““processos de territorializagdo” (Pacheco de Oliveira,1996) pelos quais as
comunidades negras do Norte de Minas Gerais foram submetidas apresentam historicos
de resisténcia dos negros nessa regido, seja por fatores sociais ou biolégicos. Segundo
Pires (2001) “O Rio Verde Grande, bem distante da zona dos garimpos era temido pelos
Capitdes de Mato, que por l& ndo apareciam, e pela maleita, principalmente, que sé
matava homens brancos, pois 0s pretos se tornaram imunes as terriveis febres do Rio
Verde” (PIRES, 2001, p. 247).

Com o processo de decadéncia das minas, 0s negros comecam a migrar para a
regido dos vales do Rio Gurutuba, Verde Grande onde as terras eram soltas e possuiam
altos indices de malaria nos leitos dos rios. A permanéncia nessa localidade foi
propiciada porque grande parte dessa populacdo possuia Anemia Falciforme, que
impossibilitava o desenvolvimento da doencga no organismo. Segundo Costa (1999) em
seus relatos sobre o Norte de Minas:

A bacia do referido curso de &gua situa-se numa area de transicdo
entre os biomas cerrado, caatinga e floresta tropical Umida, esta, ao
longo das margens do rio Sdo Francisco. No vale do mesmo rio
ocorreu uma floresta de caatinga arb6rea com milhares de pequenas
lagoas formadas a partir do assoreamento de dolinas que surgem da
ruptura de tetos de cavernas existentes no sedimento calcareo que
recobre toda a regido. H& que considerar o clima tropical com média
anual em torno de 320 e media pluviométrica em torno dos 900 mm
anuais. Essas condicBes ambientais propiciaram a existéncia de
endemia de maléria que afastou a popula¢do branca e indigena do
interior do vale do rio Verde Grande e, como terra de ninguém ou
terra que ninguém queria, 0s negros fugitivos da escraviddo no
periodo colonial e imperial escolheram para situar-se com liberdade e

autonomia de vida. No interior dessas condigdes ambientais centenas
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de pequenos nucleos negros, como quilombos ou calhambos como
denominados.

Com a erradicacdo da maléria, houve a invasdo e ocupacdo por grileiros e
fazendeiros. Inicia-se 0 processo de expropriacdo territorial dos grupos negros.
(Costa,1999; Pires,2001; Costa Filho, 2008). Nesse “tempo da divisdo” quando
agrimensor Bibi dividia a terra, as familias negras deveriam pagar em réis por certa
quantidade de terra. Estevdo de Abreu acompanhou como posseiro da Fazenda Morro
Preto, pagando 1500% réis por uma parcela significativa de terra. Essa divisdo foi
solicitada por fazendeiros do entdo distrito de Sdo Jodo da Ponte, vinculado ao
municipio de Brasilia, antiga Contendas, onde é possivel encontrar a documentacao
dessa diviséo feita nos anos 1930.

Antes da divisdo a terra era “solta” quando qualquer um podia chegar e se
estabelecer, sem, contudo, cercar as terras apropriadas, a ndo ser para que o gado e 0s
cavalos ndo comessem as plantagdes. Plinio dos Santos (2010) em seus estudos sobre
comunidades negras rurais Sul-mato-grossenses aborda tal conceito émico. Costa Filho
(2008) na comunidade negra rural quilombola Gurutuba, regido denominada Vale do
Gurutuba, ressalta que a “solta” significa terra sem dono, terra indivisa. Definicdo
semelhante a de Terra Dura, visto que, ambas estdo situadas em um mesmo processo
politico territorial, ou seja, no Norte de Minas Gerais.

Outro fator significativo para o processo de exploracdo da populagdo que
habitava a regido da Mata da Jahyba (ou Territério Negro da Jahyba) foi a instalacdo da
estrada de ferro no vale do Rio Sdo Francisco, a partir de 1940, o que despertou o olhar
de fazendeiros, que detinham grande interesse nas Terras da regido, inclusive do
territorio Brejo dos Crioulos. E a partir dai que se tem o inicio do conflito seja direto, ou
velado entre quilombolas e fazendeiros. (Cedefes, 2014).

Ao remontar o passado historico da comunidade Terra Dura, a “memoria
genealogica”, (Godoi, 1999) presente nas narrativas locais apontam Estevao de Abreu
como ponto de chegada. Estevao integra um dos elementos para reafirmacdo dos
quilombolas como donos da terra que ocupam. Foi como herdeiros dele - o possivel
fundador — que os quilombolas de Terra Dura puderam manter a posse de parcela do
territorio frente aos fazendeiros. Godoi (1999) adverte que ser parente é antes de tudo,
ser solidario- ndo é demais lembrar que a emergéncia e a recorréncia da "historia dos
inicios", como uma cangdo de gesta do grupo, coincidem com 0 momento em que sua

existéncia encontra - se ameacada. ( p.146).
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Note-se que o uso da afirmacdo de Estevdo de Abreu como ancestral comum,
por meio de um "parentesco pratico” (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 trajetoria desse personagem mitico é
ponto de intersecdo na rede que conecta esses grupos étnicos que reivindicam um
parentesco simbdlico.

Ao levantar a Genealogia das familias de Terra Dura ndo se chega ao Estevao, o
unico dos membros da Genealogia "parente” € Senhor Geraldo Abreu que migrou de
Vereda Viana para casar com a filha de Zé do Pari, as relagcbes de casamento e
compadrio sdo recorrentes entre esses grupos. Em Vereda Viana o sobrenome Abreu é
contumaz, Lapa (2012) ao etnografar o grupo encontra a narrativa que a fundagéo de
Vereda Viana foi realizada pelo pai de Estevdo de Abreu. Seu Alcides Ramos morador
da Vereda relatou que:

Estevdo de Abreu era dono de muita terra na regido, estas iam de
Morro Preto até o Engenho Velho [que fica nas proximidades da foz
do ribeirdo Arapuim com o rio Verde Grande]. Deixou a heranca para
Ancelma de Abreu que é filha de Dona Senhorinha de Abreu. O pai de
Estevdo era muito rico e as filhas casaram com homens sem condigdes
financeiras e o filho Estevdo foi quem herdou tudo. Ele ndo teve
filhos, dizem que ele morou com uma mulher, sem filhos para herdar.
Quem ficou com a heranca foram as irmés, uma delas € a Senhorinha
de Abreu. A senhora Inécia Pinheiro de Oliveira, Maria Pinheiro de
Oliveira eram filhas de Ancelma Pinheiro de Abreu, tendo como avos
maternos Seu. Jodo que veio do Gurutuba e se casou com a
Senhorinha que era irma de Estevdo e 0s avos paternos Seu. Emanuel
e a Dona. Maria Cristina.

Segundo relatos do povo, Seu. Estevdo era um negro bem vestido,
vistoso e proprietario de muita terra. Os filhos da Ancelma eram
Indcio Pinheiro de Oliveira, Senhorinho Pinheiro de Oliveira,
Posiddnio Pinheiro de Oliveira, Evaristo Pinheiro de Oliveira, Maria
Pinheiro Oliveira e Celestino este sumiu para a Bahia. A dona Rita era
filha do irméo de Inéacia e do Seu. Posidonio, que é filho da Ancelma
herdeira de Estevdo. Estas terras tem documentacdo, e depois de ser
tomada pelos fazendeiros, estes tem entrado com processos na justica
e as pessoas que sdo citadas na acdo ndo tém conhecimento do

processo, as vezes quando chega a citacdo, fica restando apenas dez
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ou quinze dias para se defender na audiéncia. Como a gente ndo tem
condicdes financeiras para pagar um advogado deixamos do jeito que
estd e n6s acabamos perdendo por ndo ter recorrido ou defendido em
tempo habil. Quando chegam a ir a uma audiéncia, eles levam alguns
papeis para nos assinar, sendo que nos ndo sabemos 0 que estamos

assinando (Alcides Ramos, 2012).

Contar a trajetoria desse “ancestral comum” ¢ dificultada pelo o processo de
apagamento e da perda das informacbes (ou memdria) ao longo do tempo. Alguns
guardies da "memoria coletiva" local fornecem informagdes sucintas sobre esse heroi
mitico. Segundo Halbawchs (2006) as memarias sdo constru¢des dos grupos sociais, Sao
eles que definem o que é memoravel e os lugares onde essa memoria serd preservada.
“nossas lembrangas permanecem coletivas e nos sd0 lembradas por outros, ainda que se
trate de eventos em que somente nos estivemos envolvidos e objetos que somente nos
vimos” (p. 30).

Na memoria coletiva dos moradores de cabeiros area localizado no quilombo
Brejo dos Crioulo, Costa (1999), apresenta o relato do morador Clemente Batista, sobre
Estevéo :

Estevdo José de Abreu morava no rio Verde... Tinha mais de mil gado
, solto ai na mata, porque ndo fazia manga. Depois veio seu Manoel de
Crispim e outros de 1a. Quando ele morreu apanharam o gado todo,
levaram... Um que foi vaqueiro me contou. Levaram oitocentas rezes,
de graga... apanharam l4, da vitiva, apanharam e levaram... Esse era
vagueiro, que era também corrido desses Rocha, desses Dias, desse

povo... Esse povo que aqui mandava” (Clemente Batista, Cabaceiros,
1999).

Senhor Ricardo é o unico dos parceiros de didlogo que conheceu pessoalmente o
Estevao de Abreu, trabalhou para ele por longos anos. Devido a idade avancada lembra
poucas informagdes. No periodo da entrevista Senhor Ricardo morava com uma filha
na cidade de Janalba, hoje estd com 103 anos. Para ele Estevdo de Abreu era um
homem generoso, negro, magro e alto:

Estevdo de Abreu é fazendeiro velho antigo, ele morava abaixo da
Terra Dura para ca, morreu, hoje é tudo fazenda. Trabalhei para ele ,
trabalhava por conta prdpria, trabalhava para os outros, pra todo
mundo, pra Elpidio da Rocha, Crispim da rocha, eu tinha uma morada
c& embaixo, abaixo da Terra Dura. Em cima do Barreiro cd em cima.
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Ao ser indagado sobre os possiveis moradores que habitavam as terras antes de
Estevao de Abreu, Senhor Ricardo respondeu: “Era uns moradorzinhos, mais uma
mocinha. o povo fazia rocinha antigamente no tempo que era do Estevdo. Estevao de
Abreu comprou muita terra ai, da Terra Dura ali tudo era dele”. Era Terra de ausente, a
populacdo sé comeca a cerca-las com a chegada dos agrimensores. Dai a origem das
terras do herdi mitico, as conseguiu trabalhando em parceria com 0s agrimensores, 0 seu
pagamento era em glebas de terra. Uma versao 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 0 historiador regional Simedo Ribeiro Pires em um pequeno

trecho apresenta registros sobre Estevao de Abreu.

Os quilombolas das margens do Rio Verde desenvolveram rlsticas
lavouras de subsisténcia e, do rio, por meio de flechas, (arte aprendida
certamente com indios) obtinham peixes e cacavam em suas
margens... tinham, a chefia-los, dentre outros, a figura de Estevao de
Abreu [que] era chamado por todos de tio e recebia dos mesmos
completa obediéncia... era alto, magro, preto e bom. Gostava de cagar
onga (PIRES, 2001, p.248, grifos no original).

Seu Beja lembra que Estevao era casado com Maria, ndo tiveram filhos. O
unico parente proximo era o irmdo, entretanto ndo se sabe o nome dele e nem dos pais.
Com a morte de Abreu a heranca ficou para os sobrinhos filhos desse irmdo. A morte

de Estevéo foi registrada por Pires no trecho abaixo:

Maria, mulher de Estevao, contratou os servicos de Julido
Macumbeiro, residente nos brejos dos Crioulos, para preparar um
veneno a fim de matar o marido. E quando Estevdo de Abreu levava
vinte e quatro burros carregados para Sdo Jodo da Ponte, adoeceu
gravemente na viagem, tendo de voltar. Em seu regresso, ap6s haver
tomado o remédio enfeitigcado, poucos dias depois veio a falecer, aos
setenta e quatro anos de idade (PIRES, 2001, p. 249).

O episodio da morte de Estevdo de Abreu nos abre para problematizar duas
questbes que ainda persistem na contemporaneidade. A primeira conecta a figura da
mulher ao universo do mistico, do feiti¢o, da religido. Sendo elas as detentoras desses
espacos e dos conhecimentos. A segunda reforca os relatos dos moradores sobre feitico,
como PG de Pemba, Sete Salamdo. Esse trecho mostra como eles se vinculam a

perspectiva de feiticeiros da Bahia.

Segundo Seu Roque, Estevdo 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 familia Dinis, todavia, os marcadores arqueoldgicos
sinalizam a memdria do lugar. Ao complementar as informacdes Seu Roque diz que
Aquiles Dinis nunca cercou a area, que € classificada com terra de ausente. Isso ocorre,
pois o fazendeiro teme o retorno dos herdeiros de Estevao de Abreu.

Com a morte do tio as terras sdo herdadas pelos Sobrinhos; Chicada, Malaquias,
Dé Dias, Firmiano, Mica, Chicéo . N&o se sabe ao certo se Estevao teve outros irmé&os e
irmas. Nem se ele tinha sobrinhas. As mulheres sdo apagadas da narrativa.

Ao acionar a memoria, Senhor Jacintdo realiza uma descricdo territorial da
extensdo das Terras dos herdeiros de Estevdo de Abreu. Eles dividiram a heranca
mudaram para Sao Paulo, deixaram as Terras do Tio aos cuidados de Marcelo, morador
de Sete Ladeira, que nesse periodo 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 ndo muito grande. Era mil e quinhentos
alqueiras de terra, ia para o lado da Vereda Viana, da Vereda Viana ia
para la do Morro Preto. Do Morro Preto hoje era a fazenda do Aquiles
Diniz. Esse terreno vinha até a Barra do Arapuim, vocé ja viu falar na
Barra do Arapuim né. Vocés atravessaram uma pontizinha num
corrego de madeira, pois é ali que é o Arapuim. O terreno era dali, do
lado de la do corrego pra 14, tudo dos herdeiros do Estevao de Abreu.
(Senhor Jacinto, Verdelandia, 2011).
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2.2- Trajetdrias da familia chegante

Ao contextualizar o norte de Minas temos di&sporas pelo interior do Territorio
Negro da Jahyba da familia 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 municipio de Verdelandia. Eles deslocaram pelas margens do ribeirdo Arapuim
devido & existéncia de terras livres e soltas, até se fixar no local onde se encontra desde
0 ano de 1953.

O processo diasporico dessa familia nos leva para a conectividade entre as
pessoas que viviam nas terras soltas da regido do Territério Negro da Jahyba. Esses
fluxos migratdérios constroem um cenario importante para o entendimento do processo
de territorializacao desse grupo.

Em vista disso, reforca-se a ideia, enfatizada por Gow (1991) em relacdo aos
Piro de que a historia € o parentesco. Viera (2010) parte dessa perspectiva para trabalhar
as narrativas de gesta dos Potiguaras:

A medida que eram indicados nticleos comuns de antepassados, que se
moviam ao longo dos rios e cujo lagos de parentesco, se assentavam
na expressdao “todo caboclo ¢é parente, as concepcdes dos
deslocamentos entre localidades sugeriram a configuragdo de um
padrdo de habitagdo e uma tendéncia a dispersdo das familias. Por sua
vez, 0S movimentos decorrentes dos constantes deslocamentos
sublinharam uma concepcao nativa de mistura e um modo peculiar de

ocupacao do espaco e da temporalidade. (Viera,2010.p.41).

Narra-se a seguir a historia de Senhor Jacinto Pereira Barbosa um dos irmdos chegantes,
0 Unico que esta vivo, o qual entrevistei pessoalmente. Note-se que sua trajetoria de vida
evidencia a luta da familia pela permanéncia na terra, marcada pela violéncia e agressdo
aos coitados.

Jacintdo 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 Cabeca de Négo - pinhas de lajedo, fruto do cerrado
brasileiro que em algumas regides do pais é conhecida com Araticum, Araticum-cagéo,

Pana, nome cientifico Annona cariacea.
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As habitacdes ficavam umas distantes das outras, construidas de casca de Pau
D’agua — madeira rolica, rebucada de palha de coqueiro ou casca de pau. A terra era
comum ndo havia fazendeiros, cada qual construia onde queria e dava conta de manejar.

Olha de primeiro a época era muito boa né, se por acaso Vocé morasse
de vizinho comigo, se eu tivesse e matasse gado vendia para vocé um
quarto, ai entregava para vocé ai depois vocé me paga da forma que
pudesse, com servico (...). Se eu matasse um porco vendia para vocé
uma banda. Outra hora cé nem podia comprar, eu ia vender pro cé, pra
depois cé me pagar.

De primeiro a terra era ai, ndo tinha negdcio, se vocé chegasse num
lugar que ndo tinha ninguém e vocé quisesse fazer uma casa, podia.
Cé tinha que respeitar s6 a frente de minha casa. Nao tinha essas
encrencas com terra ndo. Depois que chegou essa lei braba. Hoje os
tempo mudou demais. Quase todo mundo hoje quer ser fazendeiro.
(Senhor Jacinto, Verdelandia, 2011)

Viveu na Tiririca até seus oitos anos de idade, em decorréncia da morte de seu
pai Evaristo, migrou com sua mée e irmédo para a fazenda de Elpidio da Rocha. A morte
do chefe da familia os deixou em condices de reproducdes sociais dificeis, a vilva
naquele contexto ndo teve condicdes de permanecer na terra deixada pelo esposo. Para
criar os sete filhos submeteram-se ao trabalho em fazendas.

Ao falar do seu pai Jacintdo conta que ele era sitiante, trabalhava por conta

prépria na parcela de terra que comprara:

Essa terra mesmo que nds 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 € limpar area para fazer pasto ou
plantacdo] para Santos Mendes, trabalhava para Santo Mendes, tinha o
Jacinto Mendes né, tinha Nho, tinha os Mendes, ele ainda tem uma
filho por Nome de Zica Mendes, tem uma fazenda na Lagoa Grande,
do lado desse pogdo, ele mora em Janauba.

Meu pai criava uns ai na solta, ndo tinha cerca. Fazia os curralzinho de
madeira, agora fazia aquela rocinhas pequena e o gado criava ai na
solta. Arame ndo usava ndo, s6 madeira. Cria misturado ai, dividia por
ferro, num tinha esses negdcios que tem hoje.

(Senhor Jacinto, Verdelandia,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 0s

expulsaram novamente. Desta vez mudou-se para a fazenda de um velho. Nessa fazenda
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Jacinto e seus irmdos trabalharam de forma a juntar uma quantia em dinheiro que
possibilitou a migracéo dele para Montes Claros-MG, cidade que recebe migrantes de
toda a parte da regido Norte de Minas.

Para justificar sua migracdo Sr. Jacintdo utiliza a seguinte expressdo: “Eu fui
como diz para poder salvar com a vida. Porque teve uma crise de fome nds comegamos
comer umbu”. A migracdo para as cidades era uma estratégia de fuga da violéncia dos
fazendeiros e da situacdo precaria de reproducdo social, oriundas do processo de
exploracdo em que foi inserida a populacdo negra e pobre daquela regido.

Nas falas a seguir ele conta como os fazendeiros tomavam as terras dos coitados:

A terra de primeiro é como eu to dizendo para vocés, as vezes o cara
tinha um terra que era dele, ai chegava um fazendeiro e invadia e se
nao abrisse os olhos tomava mesmo, botava pra fora e o coitado ficava
narua(...)

Eles tomavam mesmo, os fazendeiros tomavam. Na época do
Manoelito tomou as terra do coronel [inaudivel]. Eles chegavam num
barraco desses de um coitado, passava fogo, botava para correr, ai que
foi sofrido né. No Manoelito tomava terra daqui até la, do lado de 1&
do rio(...)

Téa tudo hoje dentro das fazendas. Porque o0 negdcio de primeiro, 0
negocio era assim: o fazendeiro vinha e como dizem meio que
invadia. Se ele comprasse um direitinho de um, a terra tava ai sem
coisar [solta], ai 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, ndo tinha
policia, ndo tinha esse negdcio. Hoje ndo, hoje o trem . L& no tempo
dos ruim, no tempo dos escravos o fazendeiro € que mandava.

(Senhor Jacinto, Verdelandia — MG, 2011. Grifos no original)

Em seu retorno a regido do Rio Verde Grande, Jacintdo vendeu a casa e o lote
que junto com os irmdos um pedaco de chdo na antiga rocinha. As duas geracOes da

familia Pereira Barbosa é representada no Croqui Genealdgico abaixo
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Croqui Genealdgico 1 — Familia Pereira Barbosa

7 Caroling
(Salvador)

DF é) Q0
Francisca gﬁ Bilu J”ﬂﬂ””“ Lucia ”3“““0 m|lda Jacintho  Mara '

Z& o Maria
Pa (ﬂnnm; Janauba; (Canabraba) (‘-’Efdﬂﬂ"d'ﬂr (Cﬂfm&l“"hﬂ | (LalBu) (verelandia)

[lg Alem

fard arns
Tica) Clarus; |

Ordcio
(Cachoeirinha) |

0
|

Fonte : Leal, 2015.

Matilda e Evaristo tiveram sete filhos, o Gnico vivo é Sr. Jacintdo o filho mais
novo. Os irmdos migraram para diversas localidades, expandindo as fronteiras
territérios. Lourengo viveu na tiririca. Martins migrou para Brasilia. Sobre Horéacio
sabemos poucas informacdes. Os irmédos Chegantes que migraram para antiga rocinha
foram; Ldcia, Emilda, Jacintdo e Zé do Pari. Lucia chegou vilva junto com seus trés
filhos, Zé do Pari cuidou das criancas como filhos de criacéo.

L4 quando nds chegou na Terra Dura [longa pausa para pensar], tinha
um terreno do Estevao de Abreu. Depois passou para esse Zé Diniz,
esse terreno ficou de Terra de Herdeiro, ficou isolado ai, eles deu de
partir, de dividir esse terreno, ai nds fomos e compramos. Compramos
34 alqueiras de terra. Era eu e José meu irméo, que é pai de Jacintinho
e Darcy e outro com nome de Zé da Barra. Zé da Barra era de
Curvelo. Ai eu fiquei com 10 alqueiras, o Zé da Barra o curvelano
[chamar de curvelano cria diferenca entre eles, coloca ele numa
situacdo de fora ou seja outsider] com 10 alqueiras e Zé irmao meu
com 10. Ai eles cederam 4 alqueiras pra um filho dos Manicés. Nés
compramos na méo de um herdeiro.

(Senhor Jacintdo, Verdelandia, 2011, grifos no original).

Esses irmdos fundaram o que hoje é considerada Terra Dura, sendo 0s
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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
regido fugindo do processo de expulsdo e perseguicao dos fazendeiros.

Cada familia nuclear permanece onde havia se fixado. O territério encontra-se
dividido entre os descendentes dos chegantes. A disposi¢do das moradias permanece
quase a mesma respeitando a parte de cada um dos membros da familia chegante. Cada

area foi subdividida em por¢des menores com 0s seus descendentes

2.3 Fundamentacéo tedrica

Neste contexto, deve-se marcar claramente que este estudo tem como base o
entendimento de que a populacdo de Terra Dura tem relacdo com a contemporaneidade.
Em outros termos, de que se trata de um coletivo que constroi sua mobilizacdo no
presente (Almeida, 2008), reelaborando nocdes de identidade, alteridade, memoria e
territorio. Isto, em busca de diretos conquistados democraticamente e, portanto,
legitimos. Percebe-se que esta perspectiva aponta, mais do que para a histéria, para uma
organizacdo politica contemporanea, baseada na consciéncia de pertencimento coletivo
e de processos historicos de expropriacdo. Além disso, pode-se pensar este processo a
partir da nocdo 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 afiliacdo ou exclusdo. ” (Associacdo Brasileira
de Antropologia, 1994, p. 82).

As analises no campo da etnicidade, segundo Amorim (1971), se desenvolveram
a partir da década de 1960, com a contribuicdo significativa da perspectiva
interacionista de Barth (2000). Ao buscar a desconstrugdo do conceito de aculturacao,
Barth (2000,) quebra com a no¢do do fim das minorias étnicas, pautada no isolamento
como fundamental e o contato como elemento desagregador. A interagdo ndo leva o
desfacelamento pela mudanca, as diferencas culturais permanecem apesar do contato
intéretnico e da interdependéncia 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 organizagdo complexa, do comportamento e das relagdes
sociais. A identificacdo de outra pessoa como membro de um grupo étnico implica um

compartilhamento de critérios de avalia¢do e de julgamento”. (p. 34)
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No Brasil as reflexdes sobre identidade fundada na nocéo de etnicidade, foram
difundidas no inicio dos anos 70 na obra de Roberto Cardoso de Oliveira (1978),
voltado para estudos antropoldgicos e analise das populagdes indigenas no Brasil, tendo
como base a nocdo de grupos étnicos e suas fronteiras com referéncia na conceituagédo
de Barth (2000). Esse quadro analitico também foi utilizado na década de 90, para
apreciagdes do contexto dos indios do Nordeste do Brasil. Neste cenério, note-se que
Oliveira (1999) acrescenta um elemento a abordagem classica de Barth e propde

deslocar o foco das culturas, para 0s processos identitarios, tratados como atos politicos.

Afastando-se das posturas culturalistas, Barth definia um grupo étnico
como um tipo organizacional, onde uma sociedade se utilizava de
diferencas culturais para fabricar e refabricar sua individualidade diante
de outras com que estava em um processo de interacdo social
permanente. Do ponto de vista heuristico, portanto, seria um equivoco
pretender reportar-se a uma condigdo de isolamento (localizada no
passado) para vir a explicar os elementos definidores de um grupo
étnico, cujos limites (boundaries) seriam construidos — e sempre
situacionalmente — pelos préprios membros daquela sociedade. 1sso 0
leva a propor o deslocamento do foco de atencdo das culturas (enquanto
isolados) para os processos identitarios que devem ser estudados em
contextos precisos e percebidos também como atos politicos.
(Oliveira, 1999, p. 55)

Ressalta-se entdo que este estudo se consubstancia em Barth (2000) quando este
postula que um grupo étnico é um tipo organizacional em constante interacdo com
outros, e que sdo categorias atribuidas e identificadoras empregadas pelos préprios
atores. Destaque-se que, especialmente a partir do autor referido, a busca por itens e
temporalidades homogéneas deixa de ser entendida em termos dos contedos culturais
concretos. E o problema da contrastividade cultural deixa de ter como base a avaliagéo
de um observador externo. Passa a fazer sentido, entdo “as diferencas que os proprios
atores sociais consideram significativas” (O’DWYER, 2002). Pode-se dizer, portanto,
que “as identidades coletivas sdo redefinidas situacionalmente numa mobilizagdo
continuada, assinalando que as unidades sociais em jogo podem ser interpretadas como
unidades de mobilizagao” (ALMEIDA, 2008, p.123).
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Assim, a construgdo teodrica 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 diacriticos na relagdo “nos e os
“outros”, o processo de “autoatribuicao e atribuicao pelos outros”. Barth, entretanto, ao
descartar do contexto de sua argumentagdo o Estado, ndo explora todas as
possibilidades da perspectiva relacional. Essa postura analitica apresenta, portanto, neste
caso, algumas limitacbes, ja que ao se trabalhar no campo de comunidades
remanescentes de quilombos, € necessario compreender como esses grupos acionam

uma identidade étnica diferenciada perante o Estado — Nagdo.

Neste sentido, a problematizacéo que Arruti (2006) constréi sobre a defini¢do de
grupos étnicos direciona para o fato de que, “a atengdo na auto atribui¢do, nas fronteiras
interétnicas, na contrastividade ou mesmo na situacionalidade identitaria ndo da conta
da passagem entre o fendbmeno de adscri¢do étnica (necessariamente local) do grupo (o
etndmino) e a sua adesdo a categoria genérica e englobante de indigena (ou de

“quilombola) de carater juridico administrativo”. (p. 40)

Na busca por ampliar o didlogo entre teoria e campo, é necessario, portanto, a
complementacdo do conceito de grupo étnico. Nesta direcdo, penso que a nogdo de
“processo de territorializagdo” de Pacheco de Oliveira (1998) amplia o leque de
possiveis analises. Para o autor, o processo de terrritorializagdo proporciona
instrumentos analiticos quando se almeja compreender como os territorios foram
construidos politicamente ao longo do processo historico. Ademais, para Almeida
(2006) “o processo de territorializac@o envolve a capacidade mobilizatoria, em torno de
uma politica de identidade, e certo jogo de forcas em gque 0s agentes sociais, atraves de
suas expressdes organizativas travam lutas e reivindicam direitos face ao Estado”.(p.88)

Na mesma direcdo, propondo um modelo de analise chamado de processo de
formacgdo quilombola quadripartido em nominacéo, identificacdo, reconhecimento e
territorializacdo, Arruti (2006) traz alguns avangos acerca de grupos étnicos, ao
problematizar o processo de reconhecimento que coloca em voga o processo de criagcdo
de nomes, ou seja, 0 reconhecimento de um grupo étnico implica o enquadramento na
semantica juridica. Dito de outro modo, Segundo Arruti (1997), a etnicidade
quilombola, no caso brasileiro, e como se apresenta em Terra Dura, emerge da relagédo

de parentesco percebida e operacionalizada entre comunidades negras entre si, da
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relacdo marcada com outras comunidades ndo quilombolas e de relagGes estabelecidas
com o Estado- nacdo.

Portanto, o Processo de Territorializacdo pelos quais a comunidade de Terra
Dura passou, contribuiram para a construcdo de estratégias de resisténcia, de
desenvolvimento de elementos / linguagens que os interligam ao universo quilombola

regional e nacional.

Para se atingir o proposito de construir uma etnografia da politica comutaria em
Terra Dura deslocarei o foco da experiéncia vinculada a construcdo de uma identidade
étnica e focarei nas trajetdrias individuais e coletivas que permitem entender as formas
que os quilombolas de Terra Dura se organizarem social, ritual, politicamente. Neste
sentido foi dada atencdo as redes de relacfes sociais, que os quilombolas constroem que
vao além das fronteiras étnicas.

O conceito de rede serd utilizado como ferramenta de analise,
perspectiva semelhante a de Plinio dos santos, (2010) de tal modo que essa estrutura
pode ser colocada em evidéncia e assim compreender as relacdes estabelecidas entre 0s
seus elementos, abordagem calcada na nocdo de Lemieux (1999) que a define como
"redes de atores sociais”, formadas por tipos de recursos, "tanto uma rede de
sustentacdo, onde sdo transmitidos bem materiais, mas também de informacGes e de
recursos propriamente relacionais, assim como a nocdo de rede de Musso (2004),
estrutura composta de elementos em interacdo, ou seja, um conjunto de atores (n6s) que
se interconectam por meio de relagdes relativamente estaveis, ndo hierarquicas e
autébnomas. dito de outro modo, "uma concepcdo de rede centrada no movimento e na
conexdo interligando territorialidades espacialidades descontinuas, porém intensamente
conectadas e articuladas entre si". (Plinio dos Santos, 2010 p.57).

Um destaque especial serd lancando para os aspectos da cosmopolitica, no
intuito de perceber as relagdes entre sujeitos do grupo, com outros coletivos do entorno,
com a cidade, com os ndo quilombolas e com a intervencao e a agencia das entidades
Cosme e Damido. Nogdo que se aproxima da cosmopolititica quilombola discutida por
Vieira (2015), “A cosmopolititica quilombola”, recuperando o sentido conferido por
Stengers (2001) a palavra cosmopolitica, busca criar uma via para fazer aparecer, as
dissidéncias. Ao invés de colocar o mundo comum ou a paz transcendente como o

horizonte alentado da politica, busca, pelo contrario, criar um contraponto, a dissidéncia
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através da atualizacdo da forma dualista de antagonismo que constitui sua maneira
particular de rejeitar a intrusdo do Um. (Vieira, 2015,p. 311). Abordagem similar do
conceito de cosmopolitica realizada Vieira (2010), sobre a politica faccional e feiticaria
nos Potiguara da Paraiba, que “realiza o exame da composi¢ao das liderancas inclui
desde o campo do parentesco, do ndo-parentesco e da inimizade, até a integracdo e o
agenciamento de agentes ndo humanos aos coletivos humanos.” Ambos dialogam com a
tematica 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 politica.

"Aqui nos € raca de um povo sO, uma parentagem doida™
(Dona Zefa, 2010)

A andlise da organizagdo social de Terra Dura, que proponho nesse capitulo,
baseia-se nas narrativas sobre as trajetorias de alguns atores sociais dentro do territdrio.
Em um primeiro momento o foco da analise serd o protagonismo desses sujeitos na vida
em comunidade, o fazer politica dentro do territorio a partir dos seus posicionamentos
na esfera social. Dito de outro modo, quais locais de poder sdo agenciados eles e como
ocorre 0 deslizamento dessas relagbes para as instancias de tomada de decisdes
coletivas.

Em um segundo momento parto da premissa que fazer politica é consolidar e
estender a rede de relacGes, que tem como um dos seus fios condutores o tocar
parentagem. Ao produzir parentes pela parentagem doida, por conseguinte é fortalecida
a politica interna. O objetivo aqui é aproximar o parentesco da politica, tal qual sugere
Vieira (2010) no caso Potiguara, ao fazer um paralelo entre a esfera do parentesco, que
cria movimentos de aproximagéo entre parentes, bem como tendéncias de casamento e
de residéncia que atuam na composicdo e organizacdo das familias. E entre a politica
que ensina um jogo de forcas por meio dos processos que envolvem tanto a composicdo
de circulos de cooperacdo e de alianca que sdo estabelecidas por critérios de
proximidades de parentesco (ou genealogia) ou de residéncia, quanto a estratégia de
aproximacéo de incorporacdo da alteridade via os ideais de fechamento e abertura ao
exterior. (VIEIRA, 2010, p.40)

Para nortear as discussdes utilizo o conceito de redes na perspectiva de Plinio
dos Santos (2010) como uma estrutura dinamica, a qual apresenta tensbes, onde o0s
membros estdo em constante interacdo, de forma ndo hierarquica, pode ser recursos,
informagdes e solidariedade, como veremos a seguir. Nessa direcdo a ideia de redes esta
centrada no movimento e na conexao interligando espacialmente descontinuas, porém

intensamente conectadas e articuladas entre si. (Plinio dos santos, 2010, p.57)
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Além do conceito central desse capitulo, o de rede, outros conceitos serdo inseridos
como ferramentas que contribuem para elucidar as relagbes entre parentesco
(parentagem) e politica em Terra Dura. Dentre eles a biografias/ trajetorias .

Sobre a nogéo de trajetoria, Bourdieu (1989) a utiliza como técnica para analise,
ao considera que a trajetéria de um individuo € como uma serie de posicdes
sucessivamente ocupadas por ele, ou por um grupo social, em um espaco, ele préprio
em devir e submetido a transformacdes incessantes. Suely Kofes (2001, p.25) aborda a
trajetéria como instrumento heuristico. Os sujeitos sociais sd0 em si mesmo
entrecruzamento de relacdes as quais estdo ligados quer pelos significados ja dados a
estas relacbes e que constituem 0s sujeitos enquanto pessoas sociais, quer pelos
significados que eles agenciam e narram.

Em narrativas biograficas, Kofes (2015), propde outro lugar para as narrativas
biogréficas, ndo como uma técnica a ser aplicada, ou uma experiéncia vivida. Mas
como meio de expressdo, “sem dicotomias entre a percepcao e conceituacdo do mundo,
sem partir de uma totalidade pré-fixada como a dicotomia individuo e sociedade, por
exemplo,”. A autora faz um esforco em quebrar com as oposi¢des entre individuo e
sociedade, subjetividade e objetividade, ou a oposic¢ao entre estrutura, concepgdo e agéo
social. “as biografias podem ser dispositivos para criar pessoas, personalidades, santos,
herdis e fracassados, ou, ainda, incorporar ideias e valores — ideologias e moralidades-
em vidas concretas considerando-a como passiveis de serem expandidas, supondo a
vida como modelo passivel de imitacdo”. Pois acredita que a discussdo sobre narrativas
biogréficas ndo deva continuar nos termos de oposic¢des. (p.35)

A temporalidade nesse trabalho ndo € linear, a construcdo da narrativa é tecida
pelo entrelacamento de lembrancas e esquecimentos presente na memdria do
interlocutor - parceiro de dialogo - que por meio da selecdo involuntaria ou ndo relata o
vivido, ou, o mais significativo na sua construcdo de si e do outro no discurso. AS
narrativas estdo situadas em um enredo, tecidos por diversas relagdes e aspectos que
compde a memoria e o lembrar. Para nortear essa questdo apresento as narrativas
biografias/trajetérias que vdo sendo emaranhadas a partir de intercruzamentos, na
construgdo de um campo politico.

Trabalhar com narrativas nesse texto € basilar, a historia do povo de Terra Dura
é transmitida entre as geragdes pelas memorias dos mais velhos, ao contarem a histéria
de si, contam a historia do grupo, da Nacdo de gente, narra também & historia de um

parentesco, marcado pelo sofrimento dos antepassados. Sobre essa relacdo de
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transmissdo de conhecimento pela narrativa, Vieira (2010) pontua que:

Nos casos de transmissdo das histérias pelos narradores, os falantes
(atuais) explicitaram uma referéncia ao parentesco e a posicdo de
guem fala em relacdo ao passado e, assim, balizaram um recorte nos
eventos como resultado da experiéncia pessoal de um parente
genealogicamente préximo e quem tenderam a aproximar o falante do
passado. (Vieira, 2010, p.40).

Esclarecida as questdes conceituais, embarquemos na construcao da etnografia
proposta, composta pela relagdo dialdgica entre a antrop6loga e os parceiros de dialogo,

que narram suas proprias vidas a partir das quais cria e traz sentido ao existir no mundo.
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3.1 Entre Trajetdrias

3.1.1 Mé&e Bernarda a mée que adota

Fonte: LEAL, 2014

Em Boa Vista, atualmente Caxambu I, area que compde o Quilombo Brejos dos
Crioulos, municipio de S&o Jodo da Ponte — MG nasceu Bernardina Ferreira dos Santos.
Mée Bernarda, como todos costumam trata-la carinhosamente. Aos 75 anos, é uma das
guardids da memoria coletiva. A forma de referi - se a ela como mée reforca o respeito
que as pessoas tém, os vinculo de parentesco e o seu local enquanto referéncia na vida
em coletivo.

Filha mais velha do casal Julio Ferreira dos Santos, nascido na Boa Vista e
Vicéncia Pereira dos Santos, Gurutubana. Na infancia migrou com a familia para
Barreiro Grande. O local onde vivia em Boa Vista era terra de heranca e a extensdo nao
suportava todos os parentes, o0 que gerou conflitos e a separacdo entre 0s irmaos do seu
pai. Alguns permaneceram em Boa Vista outros migraram para Barreiro Grande.

No Barreiro Grande Julio seu pai, trabalhava por conta propria, fazia roga, criava
gado e porcos. A extensdo de terra era grande, Naquele periodo ndo havia fazendeiros
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na regido 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 historia da familia o processo de expropriacdo que Seus
antepassados foram submetidos.

Meu pai trabalhava para si, fazia roga, plantava arroz, feijao, milho,
era fartura, aquele farturdo, tinha gado, porco, muita galinha, era um
mundao de terra, até hoje ta 1a, é essa terra que os quilombolas estdo
brigando, a terra é dos quilombolas. Essa terra, por exemplo, quem
tirou o povo de la foram eles, esses fazendeiros que tiraram os pobres,
tomou tudo, hoje esta sofrendo no mundo. Essa terra 1a muito boa,
muito boa mesmo. N6s fomos criados ali naquela terra, os fazendeiros
tomaram tudo, escorragou com 0s coitados dos pobres, uns foram pra
cidade, outros foram achar terra em outros lugares.

(Dona Bernarda, Terra Dura, 2014).

Sua familia foi expulsa das terras sem direito a nada. Como seu pai tinha boas
condicdes a expropriacdo foi parcial, permaneceu em parte da area que morava. As
terras que ela faz alusdo na citacdo a acima é o territorio que os “sem — terras
quilombolas” estdo reivindicando. Ela dé& total apoio a luta dos membros da associacdo
para retornarem a ocupacgdo. Mostra-se disposta a contribuir das formas que pode, pois
com a idade avancada fica dificil acampar em uma barraca de lona. Nota-se que as
comunidades quilombolas no norte de Minas Gerais sdo interligadas por relacdes de
parentesco, as falas sempre trazem essa questdes em meio a relatos de sofrimento e
expulséo.

Aos 18 anos Bernarda chega a Terra Dura ap6s 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 familia.

O matrimonio entre Lino e Bernarda foi estratégico, a familia de Bernarda era
gente cheia e Lino um coitado fraco, vivia no mundo trabalhando para si nas terras dos
outros. Com 0 casamento o pai da moga comprou a area que o casal vive com o nicleo
familiar em Terra Dura. O casamento € uma estratégia de fortalecimento de vinculos.
O deslocamento do homem ou da mulher ocorre de acordo com a condicdo financeira

do mais forte ou por quem tem uma parcela maior de terra.

Esse casal sdo os mais velhos da comunidade, ancestrais comuns, estabelecem
relagdes de parentesco com todos, seja tanto por consanguinidade quanto por afinidade.

“o parentesco €, acima de tudo, um sistema de subjetividade, pois as estruturas basicas
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da consciéncia humana envolvem necessariamente a consciéncia de um eu [self] em
meio aos outros”. (GOW, 1997, p.39)

Criaram os filhos com a forga dos bragos, plantando e colhendo o que a na terra
dava, enfrentaram muitas dificuldades; secas, pragas nas plantacdes. Venderam a forca
de trabalho para os fazendeiros, mas nunca arredaram o pé do territério por muito
tempo. Tiveram tantos filhos, quando comecam a contar perdem o calculo. Bernarda

Fotografia 7 — Senhor Lino

LEAL,2013
conseguiu lembrar o nome de 19 filhos; nove filhos de sangue, oito filhos de criagdo,
dois filhos da casa. Os filhos de sangue sdo os filhos bioldgicos, os filhos adotivos sdo
criangas a qual o casal que pretende adotar ndo tem nenhum vinculo de consanguinidade
préxima, podendo até ser um parente de outra comunidade. O filho de casa é um parente
proximo, geralmente sdo netos criados por avos, ou sobrinhos criados pelos tios. Apesar
da construcdo de categorias de classificacdo diferenciada, Bernarda diz que educou
todos de forma igual. A seguir ela justifica porque pegou tantas criangas para criar.



72

Porque os meninos gostam de mim de mais e eu considero tudo. Esses
meninos gue eu ja criei, nunca dei uma tacada, pra tudo contua eu ajo,
dou conselho, mas bater nunca bati, e muitos que vier aqui eu falo
bom aproveito, que nem essa menina, Paulo tem uma irmd, que o
Conselho tutelar ja veio aqui duas vezes para eu pegar, € eu hao pego,
porque eu ndo dou conta mais, mas assim, eu acho que eles gostam de
mim, porque eu zelo, né.

(Bernarda, 2014).

Bernarda conta que aprendeu a adocdo com seus pais. Uma pratica bastante
comum entre os moradores da regido. Na infancia seu nacleo familiar era pequeno; ela,
Gasparino irmdo bioldgico, sua mée e pai. E os pais por ter condi¢Bes financeiras um
pouco melhor que os demais ajudava outras familias, criava algumas criangas até
atingirem autonomia.

O povo de primeiro sofria, tinha aquelas mae solteira que ndo dava
conta de criar os fiinho, passava gente e pegava pra criar. Aqueles que
tinham mais condigdo criavam. A mamae 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 nés era pouco dentro de casa, mas a casa nossa era cheia de
gente. Papai mas mam@e criava 0s meninos.

(Bernarda, 2014 )

Dona Bernarda é uma mulher muito politizada e a frente do seu tempo, porque
ndo aceita a opressdo, ensina para as mulheres a ndo submeter-se a violéncia por parte
dos seus companheiros. Muita das vezes que estive em campo presencie a chegada do
companheiro Lino bébado em casa. Bernada pede que ele cale a boca e va dormir.
Porque ela ndo é obrigada a suportar cachaca de ninguém. Com recorréncia ela me
pedia desculpas e usar a seguinte expressdo “menina ninguém ¢ obrigada a tulera
cachaga dos outros, e se atentar c€ pega o cipd e vai na perna dele”. Apesar do pulso
forte, ela é améavel, sempre disposta a trabalhar e ajudar quem precisa.

Hoje aos 75 anos estd com a saude fragil, passa o dia deitada na cama, com as
pernas fracas, a barriga esta crescendo e o folego sempre curto, ndo aguenta trabalhar.
Os guias espirituais revelaram para ela que essa doenca esta relacionada a coisa feita, ou
seja, algum feitico acometeu sua satde. Analogo ao Catimbo (Mura 2013, Vieira 2010).
Para rebatar o feitico foi enviada pelos guias Cosme e Damido a Cocos na Bahia,
submeteu-se a uma cirurgia espiritual, que a salvou da morte, feitico mal tratado leva a
morte ou aleja, como aconteceu com Senhor Lino ao ser ofendido com pé de pemba. As
atividades da casa e da roca sdo executadas pelos netos, filhos e por seu companheiro
Lino que tem salde boa.
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3.1.2 Dona Zefa a filha de criacéo.

Fotografia 8 — Dona Zefa

Fonte : LEAL, 2014

Maria José Alves Barbosa €, gémea amabasa,(bivitelina), com Bido. Filha de
Aguinero e Selvina moravam na Boavistinha. Sua trajetdria de vida toma outros rumos
ainda crianga, aos quatro anos quando encontra com Dona Bernarda e por meio da
adocdo suas histdrias se intercruzam. Mae Bernada socializa 0 momento do encontro:

Quando eu peguei Zefa, eu era moga nessa época, e eu era criada
sozinha, ndo tinha ninguém dentro de casa, ndo tinha irmd, so tinha
Gasparino, mas era rapaz e ndo parava em casa. Ai eu fui 1a pra riba
pra Boa Vista cuidar de uma mandioca |4 e ela deu de vim mais eu,
miudinha do tamanho dessa menina de Lili, ai foi, eu peguei ela e
trouxe. Ficou mais eu. Ela ficou mais eu uns vinte dias, depois eu
tornei ir 14 cuidar da mandioca través, chegando 1a a mae dela tomou
ela de mim. Ai agora eu fiquei variada sem ela, ela ndo acostumou
com a mde mais e tornou pontar eu través. Ai agora até hoje ela mora
comigo. Desde ela muidinha.

A mée bioldgica de Zefa que criava os filhos sozinha, fez um acorde onde
Bernarda por ter melhores condigdes financeiras iria criar a menina, comprometendo —

se a ndo bater, nem deixa —l& passar fome, trazé- |4 para visitar os familiares e
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principalmente o seu irméo gémeo.

A relagdo estabelecida ndo foi bem de mée e filha, ja que a diferenca de idade
entre as duas é de somente quinze anos e Berneada era moca solteira. Naquele contexto
ser mée solteira era inaceitavel, sendo vitima preconceito. A relacao estabelecida foi de
dama de companhia, algo comum entre as familias de condi¢des financeiras melhores e
as criancgas pobres.

Aos doze anos de idade, Maria José Alves Barbosa, Dona Zefa, chega a Terra
Dura. Em decorréncia 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 familia ela comecou a sofrer
algumas perturbacdes, ndo comia direito, ficava muda, ndo dormia, e com o passar do
tempo isso foi agravando mais e mais. As pessoas consideravam que essas perturbacdes
eram de ordem espiritual. Entdo, seus criadores procuraram um jeito de ajuda-la e
foram informados dos trabalhos espirituais que Zé Brito realizava em seu centro de
umbanda numa localidade proxima, atualmente uma fazenda de propriedade do Doutor
Osmar.

Em seu centro Zé Brito iniciava as pessoas em sua religido e resolvi problemas
de ordem espiritual por meio do trabalho, que é um ritual de consulta aos pretos velhos
que diagnosticam 0 que 0 paciente te e receita medicamentos e procedimentos para
resolver a perturbacdo seja de ordem espiritual ou fisica.

Com a chegada da menina para tratamento ele “descobriu” a mediunidade
dela,seu dom de nascenca .Na Religiosidade Espiritiva a cura de uma doenca obriga a
iniciacdo em casos especificos quando a situacdo é extremamente grave. Nao sendo um
simples cliente, mas alguém com potencial medidnico, o pai-de-santo pode pretender
desenvolver o cliente como um filho-de-santo. Algumas doencas diagnosticadas como
derivadas da intervencgéo de entidades sobrenaturais podem requerer a iniciagdo mesmo
quando o paciente é desconhecido do pai-de-santo.

A partir desse primeiro contato com um centro espirita, Dona Zefa comeca o
processo de iniciagdo 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 sdo Cosme e Damido. A mediunidade advém do fato de ser
gemia amabasa, ou seja, gémeos bi vitelinos. Acreditam que pessoas gémeas tem
vinculo com Cosme e Damido que também sdo entidades gémeas.

A Limpeza e o Batizado vincula os filhos de santo ao pai de santo, criando
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obrigagdes rituais dentro e fora do Centro Espiritivo. A principio a primeira obrigacéo
ritual foi de participar todo dia trinta de cada més das celebragdes para dar um sustento
na mesa do Zé Brito, ou seja, ajudar como forca espiritual na celebracdo do terco.

Aos vinte e um anos Zefa casou-se com o Senhor Bejamim, irmédo de Lino,
foram morar na casa antiga dos seus criadores. Bernarda conta como era 0 namoro
antigamente e o desenrolar desse casal até culminar no casamento:

Ah 0 namoro de primeiro era... (RISOS), o rapaz tinha hora que ia ha
casa e nem as moca 0s rapaz via.
E que Beja ¢ irméo de Lino, Zefa e ele foram criados juntos, comegou
a gostar dos zanzotos e ta vivendo. Comecou a namorar dai casou.
Ficou por ai mesmo, morando mais eu. Ai 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 iniciacdo ao qual
foi submetida, tendo como dom guia de trabalhos é compulsoriamente sugerido que
comece a atender e a celebrar tercos mensais para que seu corpo fisico pare de
sofrimento. E a partir desse momento que essa mulher negra constr6i em um cémodo de
adobe um templo que chama de Igreja Espiritiva para cumprir as suas obrigacdes rituais
com Cosme e Damido.

Nesse comodo simples muda a vida de toda a comunidade a qual ela faz parte. A
Religiosidade Catdlica Espiritiva fixa a territorialidade religiosa. Se no tempo dos
antigos a caracteristicas da religiosidade era a migracdo para outras comunidades em
momentos festivos e a realizacdo de tercos em momentos esporadicos. Com a igreja
comeca a se delinear um calendario festivo.

Ao fundar a sua igrejinha espiritiva essa mulher negra atrela para si a referéncia
enquanto lider religiosa e politica. Instaura obrigacdes rituais a toda a coletividade com
as entidades do universo espiritual.

Com o casamento com Beja tém quatros filhos biol6gico e uma filha de criagéo.
O filho mais velho Nal é casado e mora em Verdelandia com a familia. Nanda filha de
criacdo é casada, tem um filho e mora em Sete Ladeira na area do seu esposo. Seus
filhos Co, Tucha e Nildinha ajudam a mée nas obrigac6es da Igreja Espiritiva. Nildinha
é vilva tem uma filha e um filho é médium da igreja assessorando as entidades nos
momentos de incorporacdo e trabalho. C6 é casado com sua prima Bela, tem um filho.
Ele e Tucha executam varios trabalhos para os pais e moradores da comunidade.
Trabalham de pedreiro e marceneiro. Ergueram uma casa nova para a mae, também uma

nova sede da Igreja Espiritiva, rebocada de cimento e atualizam anualmente a pintura.
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Dentro da Igreja Espiritiva sdo eles tocam caixa e tambor nas celebracdes. Uma familia
bastante unida que vivem em uma mesma casa.

E por meio da religiosidade que as trajetorias de Biata mulher jovem da
comunidade que emerge como possivel lider religiosa e de Dona Zefa lider tradicional
se entrelacam em uma disputa de poder, onde 0 contexto cria a invisibilidade Biata e
enaltece a autoridade discursiva da mée 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 Julio, 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 0s
parentes que estdo constituindo um novo ndcleo familiar.

Essa mulher jovem € uma das liderancas que vém emergindo na comunidade.

Luta pelo acesso a educacdo de qualidade com o objetivo de dar melhores condicdes de
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vida para sua filha Jucélia (09 anos) e para as criangas de Terra Dura. Concluiu 0 ensino
fundamental, entretanto, ficou impedida de cursar o Ensino Médio. A escola da
comunidade ndo tem todas as series do ciclo escolar basico, a mais proxima é a Escola
Municipal Versol de Souza na comunidade Quilombola agreste, entretanto a prefeitura
ndo disponibiliza transporte escolar. Com poucas op¢Oes de estudo e trabalho ela e
outras mulheres jovens de Terra Dura e Sete Ladeira, estdo submetidas aos empregos
temporéarios nas fazendas do entorno, com baixa remuneracdo e desvalorizagdo do
trabalho feminino.

Com todas as dificuldades que enfrenta Biata ndo 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 construida em 2002 de forma improvisada no quintal de Dona Zefa,
segundo pelo abandono ao qual historicamente foram inseridos, do descaso dos
administradores publicos com a educagdo do campo e educacgdo quilombola.

Biata junto com outras mulheres da comunidade procuraram diversas vezes a
prefeitura para solucionar essa questdo, o prefeito municipal sempre faz promessas e
nunca cumpre, a secretaria de educacdo utiliza justificativas burocraticas para nao
resolver o problema. J& que no universo “humano” nao resolveu a questdo, buscou
orientacdo dos Guias espirituais, eles disseram que no tempo certo mandariam um sinal
para que procurasse o Ministério Publico Federal. Essa questdo de cosmopolitica sera
abordada detalhadamente no capitulo 4.

No ambito religioso Biata desde crianca frequenta a Igreja Espiritiva, sua mée
Vanilda ¢ médium e recebe Cosme e Damido. Em 2010 estava com depressao, foi
orientada da necessidade em fazer limpeza e o batizado para se curar. No processo de
iniciacdo escolheu receber guias de visita, ou seja, 0s guias de luz que se tém na
companhia, eles ndo incorporam e a obrigacdo do filho com ele é montar a mesa e
participar das celebracdes. Ela ficou bem por um tempo, mas voltou a sentir
perturbagdes, sofrimento fisico. Foi encaminhada para outra limpeza e batizado,
apresenta caracteristicas de que tem dom para abrir mesa e pode tornar mée de santo em
um Centro Espiritivo.

Valdomiro esta realizando a iniciacdo de Biata nos conhecimentos magicos para
0 seu desenvolvimento mediunico. 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 sera inteira, conhecera todos os elementos rituais, enxergara por meio do portal
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0s guias que vao descer na corrente. Nesse processo de ser iniciada ha uma disputa pelo
poder religioso entre elas duas. Dona Zefa marca seu territorio ao dar obrigacdes

religiosas para Biata junto a sua Igreja Espiritiva.

3.1.4 Darcy o filho herdeiro®
Fotografia 10 — Fia e a producéo de alimentos

Fonte: LEAL,2014

Filho de Zé do Pari, Darcy é o quinto filho do total de dez de irméos. Geragédo
que nasceu e se criou em Terra Dura. Ao narrar sua historia de vida traz memarias sobre

a morte da mée:
Mae morreu eu tinha dois anos, eu ndo conheci mae. Eu tenho a
lembrancga de méae no caixdo eles levando mée para enterrar por aqui
assim. Lino morava onde Zefa mora hoje ali. Zefa morava |4 na beira
do rio perto da casa de Rosa. Ali na estradinha. Nossa casa ndo era
aqui ndo, tinha oficina de farinha, engenho, mexia com pinga. Ai eu
tenho a lembrancinha de mée, mamar eu mamei , dizendo eles que eu
mamei quatro meses , ai ela adoeceu, mae tomou umas 4 caixas de

injecdo besotacil, ndo tinha nem mais lugar de aplicar a injecéo, ela

* A foto acima é da esposa de Darcy cuidando da plantag3o. A auséncia de uma fotografia de Darcy, pois
0 mesmo nao gosta de ser fotografado.
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adoeceu e ndo 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 ndo podia dar peito para mim. Morava ali no fundo, perto de
onde é Patricia s6 que no fundo. Quando méae morreu era l4. Eu ndo
conhecia mée. O que eu mais queria era ter conhecido mée. Mae era
da Tiririca.

Com a morte da mae, ainda muito pequeno, Darcy foi criado por seu Pai José
Pereira Barbosa . Homem referéncia em Terra Dura e circunvizinhanga. Por ser muito
generoso doava parte do que colhia para os que ndo tinham. Com a venda de peixes,
milho e porcos conseguiu comprar as terras as quais seus descentes vivem. Zé quando
chegou a regido construiu no Rio Verde Grande, um Pari. T&o importante para a
memoria dos moradores de Terra Dura que 0s nomeou de Zé do Pari:

O pari € uma armadilha para pegar peixes grandes, uma espécie de pequena
barragem, monta dentro do rio, no local mais estreito, mais profundo e com diferenca de
nivel. Feito de um tipo de esteira forte com estacas de Jau ou guiadas para formar um

tipo de rede. Darcy explica de forma detalhada como funciona a técnica do Pari:

O Pari s6 pegava peixe grande, 0 pequeno deixava sair. Ele caba na
pedra, um pontinho, uma estaca, outra estaca, outra estaca, outra
estaca, ai 0 que ele faz essa cerca aqui, o rio ta descendo, essa estaca
ele pde la dentro empariada com a pedra, outra la em cima, porem as
estacas fincadas nas pedras, ai 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 ndo pular e essa outra ele faz mais baixo,
porém a agua 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 agua por cima. Pro
lado de ca tem tipo um chiqueiro que a dgua entra e sai, vocé sabe que
é de madeira, s6 a 4gua que sai o peixe fica 14 dentro. E tudo de
madeira, agua passa e vai embora, ai essa aqui é mais baixo, s6 tem
essa boca aqui, agua sai nessas outras madeiras tudo a agua desce.
Por que vamos supor que seja de 5 em 5 centimetros, um palmo de 4
em 4 centimetros. Agua vai embora, s6 que ela engrossa, pro lado de
cima comeca a represar um pouquinho. E essa aqui ela engrossa, passa
por cima cai na cama la Agua cai vai embora, peixe vem de |4 para c4,
no sentido que ele vai descer, aqui ta fechado ele encabeca 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 la 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 paixdes era o carro¢do (carro de
Boi). Com ele conseguiu criar seus filhos e agregados, meio de transporte que utilizava
para se locomover, escoar a producéo para outras comunidades/ para a cidade, abastecia

sua venda. Mas em um episodio fatidico o carrocao Ihe 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 carrocéo
passou por cima de cumprido, fraturou cinco costelas, a costela dele
descolou do espinhago, furou o figo e o pulmédo. Chegando aqui ele
levantou de uma vez, ficou de cocores e cuspiu sangue ja e veio
andando caminhando até aqui, era forte, era um ledo. Chegou aqui
depois de dois dias que ele foi procurar janauba, ai Jacintim foi e Bilu
que era minha madrastra foi ficar mais ele I4,foi pra montes Claros,
conseguiu ajeitar Montes Claros la para levar para cirurgia. Ele
mandou recado que era para mim ir 14 em Janauba, queria me ver.eu
tava vindo daqui pra 14, bem novo mesmo pegar o carro do leite ali, na
baixa na baixinha eu encontrei um rapaz chegando laa, me pergutou : -
t4 indo pra onde Darcy? Eu: para Janauba ver pai . — 0 mocgo ele
morreu. eu peguei e vim, voltei para tras, ndo consegui chorar, eu sou
muito sensivel, mas quando pai morreu eu nao consegui chorar.

Darcy ocupa na comunidade uma lideranga tradicional, lugar que seu pai deixou
através dos ensinamentos de trabalho na terra, honestidade e respeito. Em relacdo aos
demais moradores de Terra Dura, tem um porcdo de terra bastante significativa,
adquiriu com a compra paulatina da parcela de seus irméos, que aos poucos migraram
para a cidade. Dos irmaos 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 Sao Vicente fugindo da expulsdo dos fazendeiros, depois foi para
a cidade Verdelandia. Ela Migrou para Terra Dura quando deu a luz Henrique (14) seu
primeiro filho com Darcy, o seu filho mais velho Frank (18 anos) € de um
relacionamento anterior. H4 uma aceitacdo pelos moradores de filhos de outras relacdes,
mas sempre que ha um espago o assunto é tratado nas entrelinhas. Fia é colocada com
um “outsider”, participa pouco da vida em comunidade, ndo vai aos rituais religiosos e
nem outros momentos festivos.

Uma questdo que marca o lugar politico diferenciado de Darcy perante a
comunidade € que ele e sua esposa, sdo 0s Unicos que escoam a producgdo para fora da
comunidade, vendem na feira de Verdelandia 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 organizagdo politica comunitéria, Darcy contribui para fundar a associagdo
das Comunidades Terra Dura e Sete Ladeira. Foi vice-presidente da associacéo por dois
mandatos. Desvinculou-se da associa¢do por ndo concordar com a forma pela qual a
nova diretoria foi eleita. A Unica da sua casa que ¢ membro da associacdo é Fia que faz
parte do conselho fiscal.

No ambito externo da comunidade, Darcy estabelece didlogos com o poder
municipal. Até o ano de 2013 foi bombeiro, ou seja, funcionério terceirizado
responsavel para cuidar da bomba que distribui 4gua para a casa dos moradores. Esse
cargo atualmente é ocupado por seu cunhado Darcizéo.

E na sua casa, assim como na de Dona Zefa que em periodos eleitorais 0s
candidatos fazem visitas, levando propostas e pedindo votos. Eles exercem forte
influencia no voto dos demais. Também na esfera dos 6rgdos do governo, sao eles que
recebem o INCRA e negociam as visitas O poder de diadlogo com essas instituicdes é
polarizado entre esses dois atores. Uma via poder religioso, o outro por ser filho do
ancestral comum, herdeiro do conhecimento e da retorica.

Darcy e esposa estabelecem relagbes proximas com o fazendeiro Ad&o.
frequenta a casa dela e vice — versa. Diferente de algumas pessoas da comunidade

Darcy € contrario a saida de Adao de dentro do territério.

3.2 Uma parentagem doida

Iniciei a pesquisa e fui me dando conta que o idioma da mistura aparecia com
recorréncia na construcdo da etnicidade em Terra Dura. No nosso primeiro encontro,
Dona Zefa disse uma frase que nunca esqueci. “aqui nés € raca de um povo sO, uma
parentagem doida”. Ao construi sua identidade a partir de um discurso vinculado ao
parentesco ela completa a frase “Nds somos uma nagdo de gente so, de gente preta”. A
ideia de mistura com o de fora é intercalada com a ideia de um unico povo espalhado,
que tem como narrativa de génesis uma india tapuia pega no lago por dente de cachorro
do mato. Nessa direcdo ela aponta para a rede de parentesco que os (ideia de nagéo de
um povo s0) 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 diacritico possibilitou a permanéncia no territério.
O discurso de “Todas as pessoas sdo primas ou aparentadas entre si, a mistura
possibilitou a propria continuidade social”. Analiso essa estratégia de ligagdo a partir
do conceito de “Rede Interquilombos™ que Plinio dos santos propds no caso das redes-
irmandades em comunidades negras rurais Sul-Mato-Grossense, para ele as "Rede
Interquilombos” sdo essenciais para a troca de informacOes e mercadorias, e
principalmente para a seguranca desses nucleos” (Plinio dos santo, p.23) .

Nesta direcdo, a Rede Interquilombos no Norte de Minas, lida ndo s6 por
parentesco, mas tendo ele como uma das suas tramas mais forte, essencial para a

reproducdo social e permanéncia dos negros no territério.

3.3 Casamentos enquanto politica

No inicio desse capitulo apresentei as historias/ trajetorias de alguns sujeitos
situados no campo politico de Terra Dura, mostrando como a partir de locais sociais
especificos agenciam a politica interna do grupo. As trajetdrias perpassam o0 modo se
como essas pessoas se associam, configurando uma “parentagem doida”, que se
expande para além do territorio, constituindo uma rede — interquilombo .

Dentro desses modos de associacdo para configuracdo da rede, o casamento é
um dispositivo agregador, € um ato politico, que cria estratégia de enfrentamento ao de
fora, a0 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 politica matrimonial revela a construcéo
do parentesco e da vida social e o casamento € uma agdo politica e
instrumento chave no entendimento da dispersdes e das estratégia de
acdo do multicentrismo potiguara. Demonstro a possibilidade de
verificacdo do acionamento do gradiente de distancia nas estratégias
matrimoniais e nas classificacbes (escalares) de parentes, como
explicitado na alterndncia ente casamentos proximos identificados
pelo ideal de “ndo espalhar o sangue” e os distantes pela énfase na

mistura e na abertura ao exterior. (VIEIRA,2010,p.39)
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Hartung (2004) ao estudar a estabilidade histdrica e social do grupos de escravos
e ex- escravos herdeiros da invernada de Paiol de Telha, no estado do Parana, mostra
que a relacdo de parentesco dos escravos da Capdo Grande néo se restringia a fazenda a
qual estavam vinculados, mas se estendiam a cativos de propriedades vizinhas, dessa
forma ampliando a rede de relagdes.

Por intermédio de tais redes, através de lagos de parentesco, ligando-
Se uns aos outros, os cativos faziam circular afetividades, seguranca,
amparo, influéncia, prestigio, lealdade, deveres e direitos ( Florentino,
1997) o que lhes garantia, no espaco da fazenda, a existéncia, entre
eles, de outros elos que ndo apenas o de sua condicdo de cativos. Tais
relacBes lhes asseguravam pertencer, na expressao de Florentino
(1997), a comunidade dos homens, porgue inseridos em familias, em
redes parentais que em alguns casos, extrapolam os limites das
fazenda, dito de outro forma, a documentagédo que demonstra que 0s
escravo libertos da Capdo Grande estavam organizados em familias e
que mantinham entre si relacdes de parentesco que sugere também que
sua organizacgao social era relativamente estavel e visava, ao ampliar a
rede relagdes, preserva — la , isto é, permitir sua continuidade.
(HARTUNG, 2004,p. 32).

Nessa direcdo, tentarei evidéncia como as estratégias de casamento em Terra
Dura foram construidas 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 periodo de territorializacdo do grupo. A genealogia
aqui sera traca em dialogo com as descri¢des do territorio expropriado. Ao eshocar a
genealogia tém se os casamentos que nas primeiras geracdes ocorriam nos lugares de
antigamente, e que hoje estdo nas fazendas como pode ser visto ao analisar a Imagem de
Satélite 3,representa o territorio reivindicado.

A “origem” do parentesco em Terra Dura tem um unico tronco familiar, tendo
como ancestral comum Evaristo Pereireira. O ndcleo foi se dividindo em outros
microndcleos a partir das mudancas na forma de organizacdo dos casamentos. Dentre
eles se estabeleceu o nacleo dos descendentes de Zé do Pari, os descendentes de Lino e
Bernarda, dentro desse micronucleo o de Dona Zefa. Mais adiante iremos analisa-los em
profundidade.

Por hora esclareco que a nocdo de parente em Terra Dura é concebida de duas
formas, parentes proximos, os que se conhece e estabelecem relacGes e parentes
distantes 0s que na maioria s&o de outra comunidade, mas gque possuem 0 Mesmo
“sangue”, entretanto as relacdes sdo mais frouxas. Esse idioma do sangue se aproxima

do que Gow (1991) evidenciou entre 0s Piro:



84

0 sangue é um idioma precipuo na construgdo da ideia de grupo e de
ligacdo substancial entre geraces. Logo, a transmissdo de sangue
insera a pessoa no cerne da historia de construcdo do parentesco.
Porquanto, a historia 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 geracdes ¢
novas povoacdes (GOW, 1991, p45)

Ao falar sobre os parentes seu Beijamim traz a narrativa que é bastante
recorrente no norte de Minas, que sua bisavo era uma india Tapuia vinda da Bahia
"pega no laco por cachorro do mato™ e trazida a forca para a regido do norte de Minas
Gerais. Como pode ser visto no croqui genealdgico 2 . A primeira Geragdo é composta
pela memdria sobre Carolina, baiana de Salvador e o apagamento da narrativa sobre seu
esposo. Essa narrativa também muito recorrente no nordeste indigena, 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
operagdo faz-se em detrimento de qualquer “profundidade” temporal
ou quase nenhuma extensdo cronoldgica. As narrativas valorizaram
antes “os eventos e as agdes que contrastam com o presente, sevindo-
Ihe como marcadores temporais , do que a mediacdo e apreensdo do

tempo cronologico. ( Vieira 2010,p.43).

Em vista disso, reforca-se a ideia, que a historia é parentesco, sublinhada por
Gow (1991) em relacdo aos Piro e reafirmada por Vieira (2010). A medida que eram
indicados nucleos comuns de antepassados, que se moviam ao longo dos rios e cujos
lagos de parentesco, se assentavam na expressao “todo caboclo € parente, as concepcdes
dos deslocamentos entre localidades sugeriram a configuragdo de um padrdo de
habitagdo e uma tendéncia a dispersdo das familias”. Por sua vez, 0sS movimentos
decorrentes dos constantes deslocamentos sublinharam uma concepgdo nativa de
mistura e um modo peculiar de ocupacdo do espaco e da temporalidade. (Vieira 2010,
p.41).
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Croqui Genealdgico 2 — Chegantes
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DIAGRAMA I DIAGRAMA Il

Fonte : LEAL,2015

No inicio os descendentes dos atuais moradores casavam-se com as pessoas que
moravam proximos das terras soltas que habitavam, com ndo parentes, configurando
circulos de abertura com exterior e, por conseguinte, aproximando-se do de fora em
termos parentais ou genealdgicos. Na geracdo seguinte, a preferencia passou a ser dada
especialmente as pessoas que mantinham relagdes de proximidade pelas residéncias,
estabelecendo, entdo, um processo de aparentamento e um tipo de preferéncia por
pessoas tidas como parentes.

Na segunda geracdo temos como ego, Evaristo casado com Benedita, alguns a
chamam de Matilda também, mas segundo a narrativa Evaristo teve somente uma
esposa. Entretanto ha relatos de que ele tinha filhos fora do casamento. (os filhos fora
do casamento estabelecem relagdes com a familia original, € conhecido pelo pai e
demais parente). Evaristo e sua esposa nasceram na mesma regido, no Sapé, atualmente
barreiro do Rio Verde Grande.

Na terceira geracdo temos os Filhos de Evaristo e Benedita, que em sua maioria
nasceram na Tiririca local proximo ao sapé, essa regido toda encontrasse na fazenda
Barra. Seus filhos se espalharam pela regido do Norte de Minas, outros para S&o Paulo,

desses, quatro fundaram o que hoje é Terra Dura. Liderados por Zeé 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 genealdgico ndo cheguei a esses vinculos, mas eles aparecem nas
narrativas dos antigos sobre as migracdes para as localidades préximas de onde se tinha
parentes. Apesar da separacao entre os irmaos as relacdes eram mantidas entre eles, 0s
reencontros ocorriam principalmente no periodo dos festejos de santo ou celebragdo do
natal.

Sobre Zé do Pari ele era casado com Francisca Borges, na memdria dos seus
parentes eles recordam de um unico irmédo dela, Joaquim que era casado com Lucia
irm& de Zé do pari. Com a morte de Joaquim, Zé do pari criou 0s sobrinhos como filhos,
ja que eram sobrinhos dos dois lados, sendo os filhos de Zé do Pari primos irmdos do de
Ldcia, essa categoria € muito utiliza em Terra dura. E esse tipo de casamento nessa
geracao era bastante recorrente.

Na quarta geracdo hd uma subdiviséo desse tronco. Entre os filhos de Lucia e os
De Zé do Pari. Emilda ndo teve filhos. Jacintdo vendeu sua parcela para Adédo e
mudaram para cidade, seus filhos mudaram para a cidade também e ndo 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 C&) primeiro com M? Paixdo (Mirabela) com o falecimento da esposa
caso —se com M@ Izabel (Jacobina —BA) . Essa geracdo ainda casa com pessoas da
localidade antigas. Segue em anexo a tabela com 0s nomes antigos com seus respectivos
atualmente. A genealogia aponta que eles sempre estiveram na mesma regido,
entretanto com o primeiro Processo de Territorializacdo ficaram encurralados na area
gue moram. Por exemplo, Canabrabal € uma area que eles reivindicam, atualmente esta

na fazenda da Cristiane. Como pode ser consultado na tabela em anexo.

Imagem de Satélite 2 : Territorio reivindicado



87

JSede{Faz CEWEEIE
BT v

}

Sede da Faz. Jodo Francisco ‘ Terra Dura

Sede Faz. Mnca.@iniz
Sede da FazFAntonio Diniz

=
)

015 DigitalGlobe

i
quc)glc earth

| =
{
Data das imagens: 9/21/2011 15945!44.41"S "O_elev 519 m  altitude do'ponto de'visao 9.06 km

Fonte: Leal, 2015

Quadro 2- Relacdo de nomes antigos e atuais

Nomes Antigos Nomes Atuais
Cedro Fazenda de Cristiane
Barra Fazenda Jodo Damasio

Fazenda Cristiane / Sete Ladeira

Canabrabal

Tiririca/Sapé Jodo Damaésio

Lagoa da Maricota Fazenda Lauro Meira
Moca Bonita Fazenda Gameleira
Boa Vistinha Arapuim / Caxambu |

Fonte: Elaboracéo propria.

Esclareco que a concepcdo de tronco, familia extensa, e ancestral comum,
empregadas nesse capitulo dialogam com a conceituagdo Mura (2013), embora
referentes aos indios Pankararu contribuam de forma significativa na anélise proposta.
.Entre os Pankararu a ideia de tronco, por exemplo, é formado por um numero
indefinido de familias extensas que estabelecem relacdes de cooperacdo cotidiana.
Distribuem-se espacialmente de forma a terem residéncias préximas, o que lhes permite

ter relagbes de niveis elevados de interagdo diaria. Cada familia extensa e formada
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geralmente por trés (ou quatro) geracOes, unidade minima para a reproducdo de um
grupo doméstico. O tronco ndo se configura como um cld, pois ndo existe uma
organizacdo 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 nogéo de tronco, a partir da qual os
indios fazem referéncia a uma arvore genealdgica que visa ressaltar a profundidade
temporal, isto €, a linha genealdgica que remete a um ancestral histérico. Nao ha um
numero especifico de geracdes a compd-lo, estando estas vinculadas a memoria de seus
membros. (Mura, 2013).

Em Terra Dura as narrativas apontam para a formacéo da nagédo de gente preta,
a partir de casamentos que configuram novos ndcleos familiares que serdo englobados
pelas familias extensas. O que se aproxima das categorias tronco e linhagem.

E na quarta geracio que os casais deixam de migrar apos casamento, as terras
ndo sdo mais soltas, impossibilita a escolha livre do local onde se deseja construir a
casa. Nas geracdes seguintes inicia a recorréncia de casamentos internos e casamento
entre primos. Isso € justificado pela delimitacdo do territério. Os casamentos internos
sdo uma forma de garantir a permanéncia dos jovens no territério assegurando a ndo
segmentacdo da area com o de fora, ja que a parcela que habitam € pequena. Entretanto
o de fora permanece um afim em potencial, desde que ele tenha area maior que a familia
do conjuge e que possibilite a construcdo da moradia para o casal, um parente distante
que estabelece relagdes de proximidade com Terra Dura, e /ou frequentador dos
festejos.
A familia de Bernarda, ao ser analisado visibiliza as mudancas na estratégia de
casamento ao longo das geracGes. Ele ainda aponta para producdo de parentes por meio

da adocdo. Questdo que sera trabalhada na proxima sessao desse capitulo.

3.4 Produzindo parentes, ampliando a rede — o compadrio.

Além das estratégias de casamento, 0 compadrio € utilizado para ampliar a rede
“interquilombos”. No ato de produzirem novos parentes pelo compadrio hd o
fortalecimento politico interno e a ligagdo com os seres cosmologicos que sera tratada
no ultimo capitulo.

Em Terra Dura h& quatro tipos de relacdo de compadrio: o de batismo na igreja
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catdlica, o batismo na religiosidade Espiritiva, o compadrio de fogueira e por fim o
compadrio de casamento. Cada um tem sua especificidade na construcdo de aliangas
politicas, além de esbocar, um tipo de relacdo com o de fora, com as entidades, o
inserindo na rede de reciprocidade e obrigacdes. De forma analoga ao caso Potiguara, é
0 que pode ser verificado nos contextos de ampliacdo das redes de relagdes pela mistura
a um universo de parentes. A partir da ampliacédo aliado a disperséo de e/ ou circulagédo
de pessoas e familia, tornasse visivel a heterogeneidade e agenciamento da mistura.
(Vieira, 2010).

Bourdieu (1982) ao discutir o compadrio, informa que na relacdo estabelecida
entre familias, os individuos estabelecedores desse vinculo religioso e social, o fazem
por serem portadores de honra equivalente que lhes possibilita instaurar ante a
comunidade dos homens e ante 0 mundo sagrado um contrato moral através da relacdo
construida a partir de elementos religiosos. (ndo sé religiosos, mas para além disso de
uma tradigéo)

O batismo na cosmologia de Terra Dura transforma o ser pagdo, que ndo é
aceitavel, pois é da parte do bicho, (ser do bicho é uma metafora para se referir ao
capeta), nesse caso ndo humano, em humano, para atingir a salvacdo e o reino dos céus.

Perspectiva construida em didlogo com as dicotomias cristas entre céu e inferno,
Deus e Demo6nio. Neste caso com uma linguagem propria do universo deles, povoado
por elementos que dialogam com a natureza e com as relacbes de humano e nao

humano.

Para deixar de serem pagas as criancas devem ser batizadas, as que falecem
antes desse ritual sdo submetidas a ele apds a morte. Dona Zefa ensina como € realizado
0 batizado de crianga morta. Ele inicia com a escolha do padrinho e a madrinha, neste
caso alguém que esteja proximo, ja que € um caso de urgéncia. Os padrinhos perante o
corpo da crianca realizam a oragdo do Creio em Deus pai, seguido de Pai nosso, Ave
Maria e Santa Maria, simultdnea a enunciacdo das oragdes seguram um ramo em uma
das méos, o emerge numa solucéo de agua e sal, e desliza o ramo humido pela moleira
(espaco macio que une a cabeca do recém-nascido), pelas costas e por fim na boca do
afilhado. Na religiosidade essas partes do corpo sdo locais de entrada e saida 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, vocé coloca sal no ovo para batizar,
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porque ovo € pagdo de bicho". O sal nessa perspectiva purifica o impuro, torna o

incomivel em comivel.

Como dito anteriormente, ha varios tipos de batizados, dentre eles o na igreja
catolica, de forma geral ele ocorre na infancia, ja que o pagdo é da parte do bicho. O ato
de batizar no cristianismo é uma heranca do catolicismo popular praticado na regido, o
que ndo exclui o batizado na religiosidade Espitiva. Essas questdes serdo aprofundadas
no capitulo 4 que tratard da rede religiosa. A principio informo que a discussdo sobre
“sincretismo” ndo aparece nesse trabalho, pois ao meu ver ela simplifica a questéo
religiosa e cria um “englobamento do contrario”.

O batizado catdlico ocorre na sede da antiga escola de Sete Ladeira, as
comunidades ndo tem uma igreja catdlica nas localidades, o padre uma vez a cada més
celebra a missa. Os cursos de batizado e casamento s&o oferecidos de acordo com a
demanda. Os padrinhos escolhidos sdo em sua maioria parentes de outras comunidades,
para reafirmar os vinculos de parentesco.

No caso da escolha dos padrinhos no batizado da religiosidade Espiritiva, é
exigida a iniciacdo, sdo os responsaveis pelos cuidados espirituais do afilhado e pela
transmissao 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 obrigacGes para ambos os lados, em um capitulo especifico realizo a

descricdo do ritual.

O batizado de fogueira € uma brincadeira realizada no periodo das festas juninas,
apesar do carater ludico, os pactos sdo tratados com seriedade e respeito. Ele ocorre da
seguinte forma, a pessoa que tem interesse em estabelecer aliancas com algum
conhecido, propde a brincadeira de saltar a fogueira. Posicionados em lados opostos déo
a mdo e saltam a fogueira acessa invertendo a posicdo, acdo é repetida trés vezes
enunciando em voz alta as seguintes palavras: “Sao Pedro t4 dormindo, Santo Antdnio
acordado, pela gragas de Sdo Jodo nds somos compadres/comadres”. Esse ritual sela o
pacto entre as partes que passam a se tratar usando o termo compadre/comadre.
Estreitam os lagos, deixando de ser um conhecido para ser parentes.

A estratégia de escolha dos padrinhos de casamento é bastante diferenciada das
demais. Geralmente séo escolhidos membros externos do grupo que tenha melhores

condigdes financeiras (gente cheia) para ajudarem os pais da noiva a fazerem a festa,
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sdo os padrinhos que disponibilizam o transporte para 0s noivos se deslocarem até o
cartorio onde ocorre o casamento no civil. Acontece com recorréncia o convite aos
fazendeiros ou encarregados das fazendas da redondeza. Em certa medida,
politicamente € interessante ter uma relacdo de proximidade como os fazendeiros, nos
momentos de urgéncia os quilombolas recorrem a eles, como por exemplo no
empréstimo de trator para gradear a terra, em casos de doenca, emprego, ou até
mesmo em relacdo ao apoio de um candidato X ou Y para melhoria das estradas. Mura

(2013) pontua essa relacao dos indigenas Pankararu com membros externos.

H& de se salientar que relacbes de compadrio se instauram também
com membros externos ao grupo étnico. Nestes casos, a dindmica do
vinculo pode ser marcada por fortes assimetrias sociais e econdmicas.
Embora os indios releguem ao passado as relagdes de compadrio com
os “patrdes”, atualmente ndo sdo poucos os casos em que Se escolhe
um padrinho ou uma madrinha de quem se foi ou é empregado nas
cidades proximas a area. Espera-se deles ajuda de diversas naturezas:
roupa para a crianga, financiamento para os estudos, empréstimos,
emprego etc. (MURA, 2013, p.56).

Como vimos no decorrer desse capitulo em Terra Dura had uma logica de
associacdo que busca conectar pessoa de dentro, de fora, entidades, quilombolas, néo
quilombolas de modo a formar a perentagem doida. Essas formas de conectividade séo
estratégia de fazer politica, assim relag¢fes tecidas no cotidiano é outro modo de fazer
politica para esse grupo. No préximo capitulo apresento a politica com o Estado e 0s

seus desdobramentos.
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4.0 APOLITICA E OS DIALOGOS COM O ESTADO: Novas tramas,

tensdes e rupturas na rede.

Neste capitulo apresento a construcdo de novas tramas e rearranjos na
organizacdo politica interna do quilombo Terra Dura. Essas reconfiguracdes advém da
necessidade de afirmar uma identidade étnica perante o Estado Brasileiro, que de certo
modo exige uma linguagem inteligivel (especifica) para dialogar. O préprio uso do
termo quilombo em si é uma adaptacéo na linguagem.

Para atingir tal proposito de mostrar como os quilombolas inserem na politica
interna a politica do “mundo branco”, percorro as tramas dessa rede que vao desde o
mapear da trajetéria da Associacdo quilombola que interligava Terra Dura a Sete
Ladeira, perpassando pelo contexto politico das mobiliza¢cbes dos quilombolas em
Minas Gerais, findo o percurso com a cisdo da associacdo e as repercussdes dessa
separacdo. A configuracdo da rede é dindmica produzindo tens@es e rupturas internas.
Séo essas reconfiguragbes que asseguram a organizagdo e manutengdo do grupo.

As relacOes de fusdo e cisdo no interior do grupo podem ser lidas utilizando o
conceito de “oposi¢des complementaria” que Evans- Pritchar (1978) demonstra entre 0s
Nuer como o equilibrio consegue se manter entre partes conflitantes. Sustenta que as
relacBes politicas sdo relativas e dindmicas e que o0s esquemas de valores determinam as
relacfes politica entre os grupos podendo acarretar mudancas significativas. Plinio dos
Santos (2010) emprega essa perspectiva para complementar a nogéo de redes que aciona
no caso as Irmandades — negras, a “oposi¢do complementaria”, nesse caso evita

descontinuidade da rede e a mantém estavel. (p, 431)

4.1 Trajetorias da Associacdo quilombola

A trajetoria de Terra Dura se intercruza com a de Sete Ladeira, ambas as
comunidades quilombolas. Desde o processo de formacéo, estabelecem relacGes por
meio do parentesco e de troca de trabalho, reafirmadas em pactos coletivos, no histérico
de resisténcia dentro do que restou do territorio. Apesar das semelhancas
compartilhadas, da proximidade geografica e de estar unido em uma Unica associacao,

cada grupo se faz quilombola acionando seus marcadores diacriticos na construcdo de
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suas fronteiras étnicas. De forma sutil pode ser vista essa relacdo de aproximacdo e
distanciamento ao longo do texto.

Nesta direcdo, apresento os caminhos percorridos pela Associacdo quilombola
de Terra Dura e Sete Ladeira, em sua organizacao politica para o reconhecimento de
uma identidade étnica fundada em direitos garantidos constitucionalmente. Trajetoria
marcada pela influéncia de agentes externos, que direta ou indiretamente, contribuiram
para a mobilizacdo do grupo ao levantar novos questionamentos.

A primeira tentativa de organizar uma associacao surge com intervencdo de uma
estudante de Ciéncias Sociais/lUnB, que se afirmava ‘antropologa’ perante os
quilombolas, e é neta do fazendeiro Renato Pereira. Abro um paréntese para informar
que a familia Pereira tem empresas rurais de plantacdo de banana no entorno de diversas
comunidades quilombolas da regido, explora assim, a forca de trabalho local. Em sua
breve passagem pelas comunidades, os moradores relatam que a ‘antropdloga’ como ¢
conhecida, sugeriu que Terra Dura e Sete Ladeira criassem uma Associacdo de
Pequenos Produtores. Essa personagem marcou a histéria do grupo ao tentar organizar
minimamente 0s documentos necessarios para consolidacdo da associacdo e sumir
literalmente do mapa deixando de recordagdo um trabalho de conclusdo de curso. Sobre
a monografica nunca tive acesso, 0s quilombolas de Sete Ladeira alegam ndo saber onde
foi guardada. Ao buscar no banco de monografias do DAN/UNB encontre informacdes
sobre o titulo: De Comunidade Negra a Quilombo: A Transicdo Identitaria de Sete
Ladeira, 0 ano de defesa ocorreu em 2006 tendo como orientada Rita Laura Segato.
Entretanto, o arquivo ndo se encontra disponivel para download inviabilizando a
consulta do mesmo como referéncia bibliografica.

Com poucas informacgdes sobre os tramites juridicos que envolvem a
oficializacdo de uma associacdo, as comunidades deram partida para a criacdo da tal
“associacao de pequenos produtores” como indicado pela ‘“antropdloga”. Entretanto
esbarram nas burocracias do estado e n&o obtiveram éxito.

Dessa forma, com a primeira tentativa abortada procuraram o auxilio de um
conhecido antigo (Ticdo), 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 auxilio as comunidades, Ticdo
informou sobre os direitos enquanto membros de uma coletividade que vem se
organizando nacionalmente, ressaltou que fazem parte dos quilombolas da regido da

Mata da Jahyba, regido marcada pelo processo de expulsdo dos nativos e
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encurralamento.

Em didlogo comigo, na comunidade Sete ladeira apds a reunido coletiva, Nil
primeiro presidente da associacdo relata como Ticéo trouxe o primeiro despertar para a
possibilidade de serem quilombolas:

De quilombo quem deu essa ideia para nos foi Ticdo. NOs nédo sabia.
No6s ndo tinhamos associacdo, ele disse que tinhamos que levantar a
associacdo, por a associagdo no lugar. (Nil, 2014)

No periodo que prestou assisténcia para a formalizacdo da associacdo, Ticdo era
presidente da Federagdo Quilombola N"Golo, uma entidade civil que representa as
comunidades quilombolas no estado de Minas Gerais, juridica e politicamente. O
presidente da Federacdo, junto com Senhor Joaquim, presidente da associacao
quilombola da Araruba, levaram até as comunidades o advogado André gque deu partida
a regularizacdo, entretanto esse advogado também ndo deu prosseguimento ao trabalho
iniciado. Dentre diversas tentativas, foi por meio do auxilio de um funcionario 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 documentacdo adequada Nil procurou um cartorio, registrou o estatuto,
ata da associacdo e providenciou a emissdo do CNPJ, documentos necessarios para
oficializacdo da associacdo. O dinheiro utilizado nesse primeiro momento era oriundo
de uma contribuicdo coletiva dos moradores, que arcaram com 0S Servicos cartoriais e
contébeis.

Ao indagar sobre criacdo de uma Associagdo para duas comunidades que
estabelecem relag6es, mas que sdo distintas surgiu as seguintes justificativas; a primeira
referente ao tamanho da populacdo, ou seja, poucas pessoas, sendo necessario um
montante maior para custear os gastos. A segunda é que apesar da diferenca eles, ao
longo do tempo estdo juntos tanto internamente quanto para 0s governantes municipais
que consideram o territério como Fazenda Sete Ladeira.

Com as os problemas no que tange a documentacGes solucionados, a Associa¢ao
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 aprovacdo do estatuto,
eleicdo e posse da primeira diretoria e conselho fiscal. O mandato dos representantes
eleitos aconteceu por aclamacdo correspondendo ha dois anos. Dentre as regras
estabelecidas ficou definida uma contribuicdo mensal de cada associado, e que as
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reunides ocorreriam no primeiro domingo de cada més, um més em Terra Dura e o
proximo em Sete Ladeira, assim consecutivamente. A associacdo ficou estruturada da
seguinte forma:

Quadro 3 — Estrutura da Associacao

ESTRUTURA DA ASSOCIACAO PRIMEIRO MANDATO

CARGO
Presidente Ivanildo Ferreira dos Santos Sete Ladeira
(Nil)

Vice — Presidente Darcy Pereira Barbosa Terra Dura
Secretéria Elisangela Pereira Dias (Biata) Terra Dura
Segunda Secretaria Elisangela Ferreira dos Santos Sete Ladeira
Tesoureira Vanda Ferreira dos Santos Sete Ladeira
Segundo Tesoureiro Julio Rodrigues da Silva Terra Dura

Conselho Fiscal Titular ~ Maria José Alves Barbosa (Zefa) Terra Dura

Elpidio Ferreira Santos Sete Ladeira
Heliana Pereira Dias Terra Dura
Conselho Fiscal Suplente Carlito de Jesus Santos Sete Ladeira
Marizete de Oliveira Silva Sete Ladeira
Ademar Ferreira dos Santos Sete Ladeira

Fonte: Elaboracéo propria

Ao analisar os sobrenomes dos membros da associacdo 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 juncéo dos seus parentes
com os de Senhor Selvino, outro fundador da comunidade, a dinamica do grupo se
mantém até os dias de hoje. Em Terra Dura, 0s sobrenomes apontam uma mistura dos
Pereiras Barbosa com outras pessoas de fora. A associacdo € centrada nessas duas
familias, esboca a representatividade do grupo em linhas gerais.

Um dado que merece ser analisado de forma mais atenta é a relagdo entre
reconhecimento a partir da auto — declaragdo e a regulamentacdo da associagdo. O
processo de auto reconhecimento teve inicio em 2004, no mesmo periodo em que deram
partida aos tramites burocraticos para legalizacdo da associacdo. Ticd0 assessorou as
comunidades nos dois momentos, naquele contexto era presidente da Federagéo
quilombola N"Golo. O cenario politico em Minas Gerais contava com a emergéncia da

mobilizacdo e organizacéo politica dos quilombolas do estado.
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A Fundacdo Cultural Palmares (FCP) em 22 de junho de 2005 emitiu
separadamente as certiddo de Auto - reconhecimento, tanto para Terra Dura, quanto
para Sete Ladeiras, o que reforca a construcdo de fronteiras entre esses grupos. Uma

copia da certiddo de Auto — Reconhecimento encontrasse em anexo ao final do texto.

Em 2004 ocorreu o 1° Encontro de comunidades Negras quilombolas, realizado
em parceria com a Fundagéo Cultural Palmares Cultural e com o Instituto de Defesa da
Cultura Negra e Afro-descendentes. Possibilitou o contato entre liderancas de
Comunidades quilombolas e agentes do Estado. Nesse evento discutiram-se politicas
publicas para Comunidades Remanescentes de Quilombos e o direito ao territorio.
Participaram 72 representantes das comunidades, fundando uma Comissdo Provisoria
Quilombola, houve eleicdo 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 organizagédo da
Federacdo Estadual das Comunidades Quilombolas de Minas Gerais, que contou com o
apoio de varias entidades, dentre elas, o Centro de Documentacdo Eloy Ferreira da
Silva. Na ocasido, foi aclamada a primeira diretoria e 0s representantes das
comunidades expuseram os desafios que as comunidades enfrentam na luta pelo
territorio; grilagem das terras, a parciménia de politicas publicas, a falta de geracdo de
renda nas localidades, entre outros problemas. A trajetéria da N Golo é marcada pela
mobilizacdo e integracdo do movimento, sendo a principal reivindicacdo a titulacdo das
terras quilombolas, pois constatou que dentre as 450 comunidades, somente uma obteve
o titulo de sua terra, reflexo dos morosidade da Justica Brasileira. (CEDEFES, 2014).

As trajetdrias politicas de Terra Dura e Sete Ladeira estdo diretamente ligadas a
emergéncia e institucionalizacdo do movimento quilombola em Minas Gerais. Mesmo
indiretamente na reunido, tal mobilizacdo estadual influenciou a organizagdo politica
nessas comunidades, a partir da rede de relagdes “interquilombos” no interior da mata
da Jahyaba. Esse movimento negro insurgente em Minas Gerais aproxima-se do que
Plinio 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 @mbito estadual gera ramificacdes que se espalham para o
local, oferece suporte na politica interna que se propde a dialogar com a politica do
“mundo branco”.

Até 0 ano de 2013 a associa¢do permanecia no mesmo formato da sua fundacéo,
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pois a primeira diretoria foi reeleita. Em 2014 ocorreu a substituicdo por outro grupo
que nomeou o Senhor Valmir (Sete Ladeira) como presidente e Nil (Sete Ladeira) como
vice-presidente. A eleicdo ocorreu com a participacdo 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 eleicdo causa certo desconforto entre as comunidades, pois,
muitos dos membros ndo participaram da reunido que elegeu a nova diretoria. Dessa
forma considera ilegitima, entretanto ndo tomam nenhuma atitude efetiva nos espagos
de debate sobre a questdo, pois temem a ciséo entre as partes. O povo de Sete Ladeira
segundo o povo de Terra dura é um povo brigdo, conhecidos como peida fogo ,essa
metafora surge de um cauzo sobre a coragem dos ancestrais de Sete Ladeira, que eram
tdo valentes que se escondiam de raiva em momentos de conflitos e ficavam soltando
puns nas calcas dos desaforos que engoliam. Essa expressdo é muito ofensiva para o
povo de Sete Ladeira, pronuncia-la é briga na certa. Apesar das contradi¢des a trajetoria
da associacdo € marcada por melhorias na vida de ambas as comunidade. Por exemplo,
via organizacdo conseguiram o sistema de abastecimento de agua, eletrificagdo rural, a
construgéo de uma escola na comunidade Sete Ladeira. Nil em sua fala sempre reforca
os beneficios que associacao trouxe ao longo dos anos.

NOs criamos associacdo para vim coisa pro lugar, porque antigamente
0s povo chegava aqui, vinha alguma coisa, ah, mas aqui ndo tem
associacdo, ai nds falamos temos que criar uma associagdo porque
nosso lugar vai ficar abandonado. Vinha coisa para escola ndo chega,
ai por isso nés criamos ela, foi puxando projeto. (...) Era um lugar
muito parado porque ninguém dava valor. - Como vocés moram num
lugar desse aqui, lugar esquecido. Mas vamos vivendo ai, a gente
nasceu e cresceu. As coisas foram melhorando. Com associacéo
mudou muita coisa, tem muitos que pensa g nao vale nada, tem muita
coisa gque nao sai ndo, por exemplo, nossa agua.

(Nil, Sete Ladeira 2014).

Tém se tornado o principal ato da Associacdo redistribuir as cestas basicas
enviadas pelo governo Federal, via Fundagdo Cultural Palmares. As cestas vém para 0
Quilombo Brejo dos Crioulos, as sobras sdo divididas entre as comunidades
quilombolas do entorno. O que causa bastante conflito. Ticdo é que faz o repasse para
as liderancas. No caso de Terra Dura e Sete Ladeiras cada membro associado contribui
com R$ 2,00 para transporte das cestas. Outra questdo é que a distribuicdo das cestas

basicas ndo ocorre com regularidade. Os quilombolas ficam a mercé da boa vontade da
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FCP em fazer o repasse.

A realidade dessas comunidades quilombolas ndo difere das demais situadas em
outros estados brasileiros, que sofrem pela falta de efetivacdo dos seus direitos. Tém se
politicas publicas voltadas para essas populacfes, entretanto, na maioria dos casos
desconhecidas pelos que nela deveriam ser assistidos. Sendo assim, o que deveria
beneficid-los na melhoria de vida em seus locais tradicionais, causa conflito e
dependéncia de informacdes que sdo fornecidas de forma fragmentada.

Sobre o fazer politico em Terra Dura, esse ocorre por meio de esferas distintas
que se intersecionam em relagdes sociais complexas, segmentacOes que se
complementam na vivéncia do cotidiano. A associacdo como foi tratada anteriormente é
s6 uma dentre outras instancias de mobilizacdo e tomada de decisGes. Ela é o espaco

formal de dialogo com Instituicdes e com o Estado - Nacao.

4.2 O Laudo antropoldgico e a espera pelo INCRA

No ano 2013, o Instituto Nacional de Colonizagdo e Reforma Agréria (INCRA)
iniciou os procedimentos administrativos para a regularizacdo fundiaria e titulacdo das
terras quilombolas de Terra Dura e Sete Ladeira, conforme estabelece o artigo 68 da
ADCT da Constituicdo Federal de 1988, do Decreto 4887/2003 e Instrucdo Normativa
do INCRA de n° 57/2009. Os Territorios Quilombolas sdo titulados de forma coletiva e
indivisa. Tal medida se da em proveito da manutencao desse territério para as futuras
geracbes. E uma terra que, uma vez reconhecida, ndo sera vendida quer na sua
totalidade, quer aos pedacos. (INCRA, 2014).

Para dar partida a regularizacdo fundiaria e o reconhecimento da identidade
enguanto remanescente de quilombo € necessario a Certiddo de Auto Atribuicdo emitida
pela comunidade junto a Funda¢do Cultural Palmares (FCP/Minc). Por meio da portaria
n° 98, de 26/11/2007 regulamenta e cria norma especifica para o reconhecimento da
populacdo quilombola.

A primeira etapa para regularizacdo das terras prevé elaboracdo do Relatorio
Técnico de Identificagdo e Delimitacdo (RTID), que inclui a preparagdo de relatorio
antropoldgico, de levantamento fundiario, de planta e memorial descritivo, 0
cadastramento das familias quilombolas; a segunda etapa é Publicacdo do RTID; a
terceira etapa € a Abertura de contraditorio para interessados e julgamento de possiveis
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contestacdes ao RTID;a quarta etapa € Publicacdo de portaria de reconhecimento do
territorio; a quinta etapa é Decretacdo do territério como de interesse social a sesta
etapa consiste : Desintrusdo dos ocupantes nao quilombolas com pagamento de
indenizacdo pela terra e benfeitorias; a sétima etapa: Georeferenciamento e
cadastramento do territorio no SNCR; a oitava etapa: Titulagdo; e a nona etapa:
Registro do titulo emitido ( INCRA, 20014).

Nesta conjuntura, apesar de significativos avancos na legislacao brasileira, como
0o ADCT artigo 68 da Constituicdo de 1988, e o decreto 4883/03 que transfere do
Ministério da Cultura para o INCRA a competéncia para delimitar, demarcar e titular as
terras dos Remanescentes de quilombos percebe-se claramente entraves na aplicagdo da
lei. Destaque-se que a Constituicdo Federal de 1988 constitui tais coletividades como
“sujeito de direito emergente” por serem remanescentes de quilombo e possibilitou ao
termo uma significagdo atualizada. Entretanto a efetivagcdo dos direitos caminha a
passos lentos.

Para Almeida (2008), contudo, “a implementagdo das disposi¢des mencionadas
revela obstaculos concretos de dificil superacdo, principalmente quando se trata da
homologacdo de terras indigenas e na titulagho das terras das comunidades
remanescentes de quilombos” (p.34). Assim, no que tange esse trabalho, a conjuntura
atual aponta para “emergéncia” 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 protegdo a diferentes expressdes étnicas, Ndo
resultaram na adocéo de uma politica étnica, nem em ac¢Bes governamentais sistematicas
capazes de reconhecer de pronto os fatores situacionais que influenciam a
conscientizagdo desse tipo de tema” (...) h& enormes dificuldades em implementar
disposicdes legais dessa ordem, sobretudo em sociedades autoritarias e de fundamentos
coloniais e escravistas, como a brasileira”. (Almeida, 2012, p.375).

Por mais que a legislacdo brasileira assegure aos quilombolas a
operacionalizacdo de uma identidade étnica diferenciada e, consequentemente, a
conquista de direitos aos territorios, esses grupos ndo saem da condi¢do de
“subalternos” em que foram inseridos ao longo do processo de formagdao do Estado
brasileiro. Como pode ser visto ao lancar olhar nos dados fornecidos pelo INCRA
(2015), desde o ano de 1996 a 2014, foram emitidos 154 titulos, em beneficio de 127

territorios, 217 comunidades e 13.145 familias quilombolas, comparando esses dados
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com a quantidade de comunidades certificadas pela Fundacdo Cultural Palmares, até o
ano de 2013, foram certificadas 2007 comunidades. H4 uma discrepancia entre o
reconhecimento e a efetivacdo. Primeiro devido a dificuldade dos grupos acessarem aos
direitos, sendo inseridos em processos juridicos burocraticos mediados por 6rgao do
Estado com estruturas sucateadas e com o quadro reduzido de funcionarios, como a
Fundacdo Cultural Palmares (FCP) e o INCRA. Segundo, pela existéncia de poucos
locais de fala que essas comunidades encontram, restando dialogar com seus parceiros
em movimentos sociais regionais. Outro agravante é a ndo transformacao do Estado em
Intercultural, o que dificulta que esse grupos tenham representatividade e suas
demandas ouvidas, o poder estando nas maos dos ndao quilombolas, ndo indios, ndo
povos e comunidades tradicionais reforca a assimetria entre um Estado que toma
decisbes e vozes que sao silenciadas .

No caso das comunidades remanescentes de quilombos, os resultados de mais de
quinze anos de aplicacdo do art. 68 se mostram substancialmente inexpressivos. A
regularizacdo fundiaria das areas quilombolas é executada pelo INCRA/ Ministério do
desenvolvimento agrario em parceria com o Instituto de Terra Estaduais, em didlogo
com a FCP e Ministério Publico. O grafico 01 a seguir detalha a porcentagem de
territdrios titulados por UF.

Grafico 1 — Territorios Titulados por UF.

Territorios Titulados por UF

Rio Grande do Sul Bahia
5.8% 7.9%
Sao Paulo /\ P, Ceara
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Minas Gerais —— Maranhao
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para i

22.8 %

Fonte: SEPPIR (2015).



101

Em Minas Gerais 222 comunidades foram certificadas, de acordo com o
graficol - 11 territorios foram titulados representando 4,6% dos Territorios Nacional, o
Estado com mais territdrios titulados é o Para com 22,8% o segundo é o Maranhd
17,8%, seguido pela Bahia 7,9%, o estado com menos territorios titulados é o Piaui
2,9%.

O gréfico 2 ,aponta o ritmo de certiddes expedidas pela FCP no recorte temporal
de 2011 a 2014. O gréafico apresenta uma crescente de 2001 até 2006. Podemos
verificar um pico em 2006, com 402 certificados emitidos. A partir de 2007 acontece
um decrescimento continuo até 2009. Entre 2010 a 2013 ha uma oscilagdo. Em 2013 o
gréafico apresenta um novo pico 365 certiddes, em 2014 ha um queda vertiginosa para 9

certidoes .

Grafico 2 - Comunidades Certificadas por Ano

L munidades Certificadas

&4 b 22

365

Fonte: SEPPIR (2015).

O gréfico 3, apresenta a quantidade de territorios titulados por ano. Assim como
no gréfico 2 temos um pico no ano de 2006, nesse caso 19 comunidades tituladas, um
decréscimo significativo no ano de 2007 e ascensdo em 2008 para 15 comunidades,
outro pico ocorre em 2011. E uma queda continua até o ano de 2013, 3 titulos. No
Brasil até o ano de 2013 foram abertos 1.281 processos, em contra partida durante esse
periodo de tempo foram emitidos 154 titulos em 127 territérios. O que ressalta a
dificuldade que os quilombolas enfrentam para ter acesso a Terra e o conservadorismo
do Estado.
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Gréfico 3 - Territdrios Titulados por Ano

Territorios Titulados por Ano
19

Fonte : SEPPIR (2015)

Note-se, neste sentido como aponta Almeida (2014) que o fato de o governo ter
incorporado a expressdo “populagdes tradicionais” na legislagdo competente e nos
aparatos burocratico-administrativos, ndo significa exatamente um acatamento absoluto
das reivindicacGes encaminhadas por estes movimentos sociais, ndo significando,
portanto, uma resolucdo dos conflitos e tensdes em torno daquelas formas intrinsecas de
apropriacdo e de uso comum dos recursos naturais.

Levando em consideracdo o quadro politico apresentado, o processo de
regularizacdo fundiaria e titulacdo da comunidade Terra Dura encontra-se na primeira
etapa, cadastramento das familias. A situacdo é confusa para a comunidade que sabe dos
seus direitos ao territdrio, mas nao tem informacdes suficientes para agilizar o acesso a
tais direitos, se é que ha mecanismos que garanta de forma efetiva a resolucdo da
questdo fundiaria. A falta de assisténcia técnica dificulta melhorias na vida desse grupo
que fica a espera pelo INCRA.

Entretanto, apesar da morosidade do governo e do siléncio por parte do INCRA,
a confeccdo do laudo antropoldgico trouxe mudangas perceptiveis no discurso dos
moradores. Em 2011 encontrei relatos negativos sobre a identidade, como o de Lucimar:
“As pessoas daqui e as criangas sentem preconceitos com elas, ndo aceitam quem sdo”.
Ou o de Nildinha: “o povo pensa que Terra Dura ¢ o fim do mundo”. No momento de
coleta dados em 2013 a percepc¢édo da identidade enquanto quilombola havia mudado.

Para mensurar as transformacdes no discurso realizei duas perguntas para alguns
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interlocutores. A primeira: o que € ser quilombola? E a segunda: VVocé se considera
quilombola? Por qué? . Nota-se que a maior parte das pessoas submetidas ao
questionamento foram mulheres jovens, criangas e idosos, esse fato justificasse, pois, no
periodo 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 sdo quilombolas. Pela religido, pela cor.

Gilvania 28 anos, casada, trabalha como servical na escola, 52 série completa:
. Para mim é uma geracao, uma geracado de negros que pertencia aos negos, que
passava dificuldade e sofrimento.
. Minha cor negra, minha geracdo, minha avdé e meu avd e toda a minha
parentada.
Senhor Jodo 75 anos, vidvo, considerado de fora da comunidade, néo
letrado.
. E uma nacéo boa, pessoas sofridas, escravizado, 0 povo apanhava dos ricos, 0s
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 nacdo quilombola de uns tempos para ca.

Joana, divorciada, 57, ela é esta no entre lugar, as vezes considerada de
dentro outras de fora, pois tem pouco vinculo de parentesco, nédo

letrada:
. Pessoa boas, tem unido.
. N&o sei. porque ndo conheco

Patricia, casada, 24 anos, estudou as séries inicias.
1) Néo sei.
2 ) Porque meus avés 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 geracdo, ancestralidade e
parentesco. E interessante observar a escola na formago do discurso sobre a identidade
étnica. As criancas e as mulheres jovens que frequentaram/frequentam a sala de aula, ao
se afirmam quilombolas trazem uma nocdo mais elaborada, que de certa forma é
importante para a organizacdo politica interna na relacdo com o de fora, e ou “ndo
quilombola”.

Se na ultima vez que fui a campo auxiliando a construcdo do RTID encontreli
pessoas muito inseguras e confusas com todo processo, mas dispostas ajudar os técnicos
na feitura da peca juridica, pois intendem a importancia do laudo para a efetivagdo de
seus direitos. Na imerséo em 2014 o discurso era diferenciado, um novo elemento de
afirmacdo da identidade quilombola foi inserido; a descricdo do territorio expropriado
dos seus antepassados que estdo em posse dos fazendeiros.

Os quilombolas esperam o INCRA comprar as terras, acreditando que o
processo deles estd facil de resolver, j& que alguns fazendeiros sinalizaram que
entendem o processo da retomada das terras pelos quilombolas e os direitos assegurados
a essa populacéo.

Nos relatos a seguir, alguns jovens, demonstram as incertezas em ocupar as
terras dos antepassados. Antonio Marcus, morador de Terra Dura trabalha para Jodo
Damasio fazendeiro “dono” da fazenda barra parte do territorio ancestral. Segundo ele:
“Jodo Damasio ndo esta mexendo com mais nada, ele estda dando um tempo, parou,
porque sabe que o direito é dos quilombolas.” O mesmo disse que ndo ocupa as terras
porque tem medo de entrar e atrasar o processo do INCRA. Ele ndo é membro da
associacdo quilombola, mas sua esposa atual, Cida € associada. Seu ex-sogro morador
de Brejo dos Crioulos, falou: “se o povo daqui unir com o de lad, eles vdao da uma for¢a
para entrar la”. O parentesco vai para além da relagdo de estar casado, ganha extensao
e reafirmacdo nos arranjos politicos.

Para Chiquinho um de fora que casou com uma de dentro: os fazendeiros estdo
esperando o INCRA liberar as terras, os fazendeiros ja abriram méo. Jodo Damasio
nao esta trabalhando mais, ja ta virando capoeirdo, admitiu que a terra ndo é dele.

A relagdo esperangca x medos, paira sobre os quilombolas. De um lado
esperanga em conseguirem de volta o territorio, de outro 0 medo de pressionar o
INCRA por meio da ocupacdo. Essa dicotomia perpassa as acgdes, pois 0s exemplos
proximos de ocupacao tiveram como resposta atos violéncia por parte de fazendeiros.

Nil uma das liderancas compartilna sua indecisdo em ocupar as terras. A
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populagéo de Sete Ladeira tem uma dependéncia com os fazendeiros, em sua maioria
trabalham de carteira assinada, j& os moradores de Terra Dura a relacdo com a fazenda é

mais fluida, trabalham como diaristas.

No caso nds estamos esperando uma decisdao do INCRA, porque no
caso a coragem do povo ndo da para ocupar. Uma que a gente ja
trabalha para fazendeiro e na hora que a gente entrar dentro, o
fazendeiro vai ficar com raiva da gente, vai falar vocé invadiu. Eles
falam invadiu, n6s temos que falar ocupar, mas ai complica porque se
nos entrar os fazendeiros ficam revoltados com a gente, fulano é
invasor de terra, o servicinho que tem é para os fazendeiros, ai se nés
ocupar a terra ai complica n6s vamos perder o emprego, ficar
desempregado, ai n6s ndo tem onde tirar o de comer, a cesta basica
ainda n6s nem sabe direito de onde vem. Eu acho assim vocé tem que
ocupar uma coisa certa.

(Nil, Sete Ladeira, 2014)

A estratégia de ocupacdo € 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 resisténcia em Terra Dura foram construidas ao longo
dos anos com 0 manejo da terra e as aliancas e troca de trabalho com os parentes. Essa
sociedade ndo tem habito de utilizar de pressédo e luta armada como estratégia politica.

A morosidade da justica e a lentiddo no processo instaura um estado de incerteza
sobre essa nova ordem. O percurso ainda é incerto, ndo assegura de imediato a
regularizacdo fundiaria e a permanéncia das familias no territério ancestral. Condicéo a
priori para 0 acesso e 0 exercicio pleno da cidadania dos sujeitos da comunidade.
Apesar de se esperar a retomada das terras (regularizacdo fundiaria), os problemas em
Terra Dura ndo serdo solucionados, essa € s6 uma dentre diversas questdes, ou seja, nao
s80 s0 as terras, mas também as condi¢des de trabalho nela.

Apesar das incertezas sobre a demarcagdo assolarem o grupo, esse modo de
afirmacdo de uma identidade gerada pelo laudo continua no discurso da populagédo em
sua maioria, que o complementa acionando outros elementos como o direito a uma
educacdo 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” tensées na rede

Em 19 de fevereiro de 2014, na Fazenda Torta, municipio de Varzelandia — MG,
Os “Sem — Terra” quilombolas como sdo denominados na regido, foram agredidos e
torturados por pistoleiros. Segundo as evidéncias agiram a mando de Jodo Fabio Dias,
filho do latifundiario Jodo Dias. Contaram - me que dez homens encapuzados e
fortemente armados chegaram ao local em duas caminhonetes ordenando que as vitimas
deitassem no ch@o. Em seguida, eles foram agredidos com coronhadas, socos e chutes.
Vérios tiros foram disparados, mas, por sorte, s6 duas pessoas foram atingidas.

O episddio da “tragédia dos Sem Terras” espalhou medo e terror nas demais
comunidades da regido, dentre elas Terra Dura e Sete ladeiras. Tal fato esta sendo
utilizado pelos moradores de Terra Dura e Sete Ladeira para justificar o recuo no
processo de tentativa de ocupacdo do territdério que estdo reivindicando junto ao
INCRA.

Conhecidos no Norte de Minas Gerais e autodenominados como Sem Terra
quilombolas, o grupo se organizam em uma associacdo composta por quilombolas do
municipio de Verdelandia e Sdo Jodo da Ponte, dentre eles alguns moradores de Terra
Dura e Sete Ladeira. Assentados na fazenda Torta, area que compunha parte do
Territério de Estevao de Abreu como apresentado nas narrativas dos quilombolas da
regido e posteriormente propriedade da familia de Dona Bernarda que habitava a regido
até ser expulso pelos fazendeiros, o que reforca a nocdo da grande rede de parentesco.
Nota-se que de fato esse grupo ndo se trata de sem terras, ja que as terras que
reivindicam sdo dos seus antepassados que moravam na regido. vc pode usar o barth da
mesma maneira que a mura faz...

Assim, a construcdo tedrica de Barth (2000) sobre grupos étnicos e suas
fronteiras possibilita analisar como o quilombo Terra Dura se relaciona com a sociedade
envolvente ¢ como cria seus marcadores diacriticos na relacdo “nds e os outros”, o
processo de ‘autoatribuicdo’ e atribui¢do pelos outros.

o foco critico de investigacdo deste ponto de vista torna-se a
fronteira étnica que define o grupo, ndo o escopo cultural que
ele encerra. As fronteiras para a as quais precisamos voltar nossa
atencdo sdo, obviamente, fronteiras sociais, apesar de poderem
ter complementos territoriais. (BARTH,2000,p.15).
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O fato teve repercussdo nacional, por varios veiculos de comunicagdo, dentre
eles o Jornal Nacional da Rede Globo que exibiu o caso e reforgou a criminalizagdo em
que esses grupos sao inseridos. Por ter sido transmitida a tragédia na Globo o medo que
ja pairava entre os moradores de Terra Dura foi reforcado com as cenas e o discurso
jornalistico. Sempre que eu tocava na questdo dos Sem Terras quilombolas, os
quilombolas de Terra Dura proferiam a seguinte fala: “passou na Globo” relatando todo
0 processo. Perguntaram-me se eu havia assistido a reportagem. Respondi que nédo
tenho habito de assistir televisdo, acharam estranho, ja que a televisdo na vida deles
ocupa um lugar central como fonte de informacéo e entretenimento.

No “estando aqui” busquei acesso a reportagem por meio da internet, encontrei o

link a seguir que trata da questdo:  http://gl.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 edicdo, afiliada da Rede Globo. A populacdo de Terra Dura teve acesso a
reportagem quando transmitido no Jornal Nacional, pois utilizam TV via antena
parabdlica que transmite a programacao da regido metropolitana de Sdo Paulo. Seguem
abaixo algumas imagens encontradas na internet dos quilombolas feridos pelos
jaguncos.
No atentado sofrido pelas familias assentadas, um casal de moradores de Terra
Dura estava entre os agredidos. Carlito e sua esposa Neli relatam as agressdes que
sofreram. Ao rememora as agressdes, a dor é expressa por ela que mantém semblante
firme e um olhar parado, Ao narrar cada momento das agressoes fisicas ela da énfase a
agressdo psicologica por meio da repeticdo.
Eles bateram, bateram mesmo, foi cacetada para tudo quanto é lado.
Meu dedo quebrou, acertou com coronhada. Deu uma no pescogo
dele, saiu tiro pra tudo quanto é lado. Dava tiro para cima esquentava
mesmo, j4 chegou ndo conversou, ndo teve dialogo nenhum. Ja&
chegou ja mandando deitar. “Deita no chio, deita no chdo, deita no
chdo, cambada de filhos da puta, seus filhos da puta deitam no chéo.”
Os que deram para correr, correram, eu mesma fui ficando, eles ja
deram uma no pescoco dele e a 12 disparou. Eles Ja chegaram
colocando a gente deitado pé com pé e dando chute na cara de cada
um, depois voltou dando coronhada em cada, na cabeca do povo,
batia, batia. Bateu na minha cabeca, deu uma coronhada, bateu no

meu dedo, quebrou meu dedo, foi batendo na cabeca 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 associagéo;
Senhor Roque, Chiquinhos, Darcyzinho, C6, Tucha e Nal desde 2010. Carlito diz: “que
por sorte, ainda ndo haviam retornado as terras.” As marcas fisicas 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 didlogo, Carlito me entregou um folheto como forma de
provar a veracidade dos relatos que acabara de contar. Panfleto adquirido por ele no dia
da Audiéncia Publica em marco de 2014 na capital mineira. Esse material nos abre para
refletir sobre o quadro politico de mobilizacdo desse grupo, ressaltando a diversidade de
movimentos sociais envolvidos; o MST, CPT, Federacdo Quilombola, a Liga dos
Camponeses Pobres do Norte de Minas e Bahia, diversas bandeiras na construgdo 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 as terras em 03 de margo de 2010. 40 familias
iniciaram a ocupacdo da fazenda torta no decorrer da caminhada chegaram a 141
familias acampadas.

Em 2011 presenciei uma reunido da Associagdo quilombola dos Nativos do
Arapuim fui a convite de C6 e Tucha, filhos de Dona Zefa que sd&o membros da
associacdo desde a sua fundacdo. Por ter ouvido eles se autodenominarem Sem-Terra
n&do problematizei a questdo se de fato eram Sem-terra ou quilombolas.

Em Motocicletas realizamos o percurso entre Terra Dura e 0 Assentamento, no
caminho passando entre diversas fazendas que circundam as comunidades, 0s jovens
relatam que toda aquela terra era dos seus antepassados que foram expropriados.
Quando chegamos, observei indicios que o grupo ja estava la ha algum tempo, as
barracas de lona preta estavam desgastadas, plantagdes de feijdo comecando a florada,
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hortas com cebola, coentro em fase de colheita e criacbes em ponto de abate. Uma
forma de ocupar e demarcar o territério, tomado para o coletivo a responsabilidade pelo
lugar, pela gestao da terra.

As reunides ocorriam em um ponto central, sob uma barraca de lona coberta de
palha. A estrutura da instalacdo 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 associacdo e 0 secretario que tomava nota em ata de
tudo que era dito. As reunides sempre iniciavam com 0s membros da associacdo de pé
em respeito a Nossa Senhora Aparecida , seguida da oracdo da Ave Maria e do Pai,
reflexos da influéncia do presidente da associacdo que também € pai de santo.

O centro espiritivo, o centro 22, como é denominado pelos frequentadores, fica
situado na regido urbana do municipio de Verdelandia, VValdomiro é pai-de-santo de
Dona Zefa que tem obrigacOes rituais a ser cumprido, o que insere Terra Dura
diretamente nesse campo politico. Ao construir um discurso religioso constroem um

discurso politico como veremos no capitulo posterior.

4.4 O didlogo com Valdomiro

Fotografia 13-Senhor Valdomiro

Fonte: Leal, 2013
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Senhor Valdomiro nasceu em Francisco Sa, utiliza a argumentacdo que seus
avos foram escravos da Familia Athayde em Montes Claros, para marcar sua identidade
enquanto quilombola.

Ao ser entrevistado no assentamento, contou a trajetdria da associacdo, nada do
que eu esperava. Por esse motivo deixei essa entrevista arquivada em uma pasta, pois
até entdo ndo tinha ligacdo com meu recorte de pesquisa, que era naquele contexto a
Religiosidade Espiritiva .

Em 2014 ao ouvir as narrativas de agressdo que os quilombolas sofreram,
percebo que as pecas desse quebra cabeca encaixavam, ou melhor, o fio condutor dessa
rede chegava a dimensdes que nunca havia problematizado. A narrativa a seguir do
senhor Valdomiro reflete na organizacdo de um grupo a partir de uma construgédo
ideoldgica, agenciada tanto por membros internos, como instituicdes e movimentos

sociais, perante o Estado-Nacdo e a criacdo de categorias e direitos.

Eu vou me apresentar meu nome é Valdomiro Alves da Silva. Eu sou
presidente da Associacdo Quilombola das Comunidades Nativas do
Arrapuim. Essa associacdo tem de abrangéncia Verdelandia e Séo
Jodo da Ponte e o objetivo mesmo maior da gente é ver se a gente
resgata o direito que foi reconhecido ento pelo trabalho. E assim que
voceés ja conhecem muito da histdria, que € a histéria de Zumbi, entéo
a gente vem tentando resgatar a historia, as culturas e a religido
espiritiva faz parte dessa histéria.

E o objetivo das comunidades remanescentes de quilombola é resgatar
a terra. Porque a Terra cria, a terra é conhecida como mae, porque
sem-terra a gente ndo vai a lugar nenhum. Porque emprego na nossa
regido ndo tem e a maioria das familias sdo trabalhadores rurais e sem-
terra. E ai surgiu a lei que foi criada e a gente vem trabalhando isso ai
e eu como coordenador também de politicas para quilombos da Nova
Central Sindical dos Trabalhadores do Norte de Minas.

Entdo, é uma situacdo muito complicada, uma situacdo do pobre, sem-
terra, principalmente do remanescente de quilombola porque é negro.
E vocé sabe que 0 negro no nosso pais é discriminado, malvisto, é
maltratado existe todo esse aparato, a justica é contra, quem esta no
poder ndo quer entender o direito da gente e dai da essa dificuldade
toda para a gente trabalhar. Mas gracas a Deus eu tenho tido um

trabalho muito bem feito, eu tenho tido um trabalho muito bem
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entendido. Nés temos ai um Procurador de Justica da vara agraria 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 esta ajudando a gente, dando uma forga , mas a
questdo de recurso para nds estd muito a quem, por que sdo familias
pobres que vivem dos bracos , o latifundiario quando ele entende que
0 pobre ocupa uma terra piora porque ai quem td empregado
desemprega, ele ja manda embora, ndo quer saber dessas coisas, entao
fica muito dificil o trabalho, mas nés estamos ai na luta e eu acredito
gue Deus vai colocar as bén¢dos e n6s vamos conseguir vencer mais
essa batalha ai.

(Senhor Valdomiro,2011, grifos no original)

Senhor Valdomiro € peca importante para se compreender esse fazer, desfazer e
reconstruir da associacdo. Lider religioso e carismético, agencia 0s que estdo ao seu
redor por meio discurso. No contexto da entrevista ele era presidente da Associagdo das
Comunidades Nativas do Arrapuim, ap0os o episodio fatidico de agressao a esse grupo o
movimento é desfeito e ele estreita os lacos ja existentes com Terra Dura. Sua presenca
interfere na Associacdo quilombola de Terra Dura e Sete Ladeira, ocorrendo o
rompimento entre as partes e o surgimento da Associagdo quilombola de Terra Dura

tendo ele como lider. Essa questao sera problematizada em sessao posterior.

As questdes levantadas pelo senhor Senhor Valdomiro abrem para varios eixos
de anélises, dentre eles o reforco da nocdo de rede de relagdes politicas, religiosas e de
parentesco que entrelaca diversas comunidades da regido em um discurso comum de
luta pela terra reafirmada pelo Estavao de Abreu como ancestral comum.

Outro eixo a ser trabalhado é a problematizacdo dos conceitos quilombola e
sem-terras, ou até mesmo sem-terra quilombola, refletida na relacdo do processo de
nominac&o e criacdo de discursos e categorias homogeneizantes.

O discurso proferido gera a reflexdo sobre o contexto de progressiva politizacdo
da diferenca, ja que a cena politica atual no Brasil, mostra a proliferagdo de
reivindicagbes de espagos sociais e direitos ancorados em identidades etnicamente
fundadas. Nesta dire¢do, para Arruti (1997) “a produg¢do de novos sujeitos politicos,
aponta para novas unidades de acdo social, através de uma maximizacao da alteridade

que, por um lado, subverte a indistingdo de que falavamos e, por outro, intensifica a
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comparabilidade entre as duas situagdes” (p. 13).

No caso do norte de Minas, o conhecimento sobre 0 processo mencionado é
bastante incipiente. As populacdes quilombolas, apenas recentemente passam a ser
tratadas em suas especificidades como sujeitos de direitos diferenciados.

Em meio a emergéncia de diversas identidades, surge atrelada a elas o processo
de nominagdo que marca e estabelece lugares no mundo, mais uma exigéncia do Estado
para compactar 0s grupos organizando-os a partir de rétulos, do que de fato uma forma
de nomeacédo émica dessas coletivas. Nesse artificio de criar nomes e categorias alguns
quilombolas da regido 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 confusdo se d& por diversos fatores, seja pelas informacbes pouco
difundidas nas comunidades, por agentes externos (nesse caso a CPT, Liga dos
Camponeses Pobres) que tentam encaixar 0S grupos em categorias que acreditam ser
mais viaveis, ou até mesmo como estratégia de agilizar os processos de retomada dos
territorios.

No processo de nomeacdo, ou seja, quem da nome a quem e ao qué, temos
conceito de quilombo ainda pouco compreendido pelos assim inseridos nele, o campo
tedrico sobre essa tematica ainda esta em construcdo, havendo muitos impasses entre
comunidade, académica e juristas. Nesse sentido, chegamos a questdo do conceito de

quilombo.

O conceito ndo é fixo, ele ndo ¢, ele se faz. Sdo ferramentas de
intersubjetividade, que facilitam a conversacdo, apoiando-se em uma linguagem (in)
comum (Bal, 2009). Para O“Dwyer (2012), ainda, essas discussdes trazem como cerne a
propria definicdo do que foram, historicamente, os quilombos e qualquer invocagédo do
passado deve corresponder a uma forma atual de existéncia capaz de realizar-se a partir
de outros sistemas de relagdes que marcam seu lugar num universo social determinado,
constituindo grupos étnicos. Note-se ainda que a situacdo referida — o passado no
presente — além de ter como base uma memoria construida, se da, definitivamente, no

territorio.

Para a comunidade antropolégica, quilombo, em uma defini¢cdo teorico-
metodoldgica passa a designar um tipo organizacional que confere pertencimento

através de normas e meios empregados para indicar afiliagdo ou exclusédo
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(O’DWYER,1995). Trata-se, enfim, ndo de uma categoria nativa presente nas
interacfes sociais, e sim de um termo juridico acionado em contextos politicos com

vista a atribuicéo de direitos.

Ainda no campo das definicdes, o termo remanescente estarelacionado ao
conceito de quilombo, como se observa na Constituicdo 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 expressdo formal da ideia de
contemporaneidade dos quilombos”. Era necessario torna-los nomeaveis para que se

fizessem visiveis, € ressemantizar essa nominagao para que ela fizesse sentido”.
4.5 Novos contextos, rupturas e rearranjos

Ainda neste cenario de luta pela terra outro momento merece ser destacado nesse
capitulo, o surgimento do INCRA que propde mudancas na demarcacdo do Territdrio
negociado com Terra Dura e Sete Ladeira e as rupturas no cerne da Associacao.

Fui surpreendida na madrugada do dia 18 de Julho de 2015, por uma mensagem
do antropologo e pesquisador Jodo Batista de Almeida Costa (elaborou o laudo
antropoldgico de Terra Dura e o de Sete Ladeira,) que solicitou o contato das liderancas,
pois o INCRA lhe informara que pretende reduzir o territorio demarcada pelas
comunidades a partir dos marcos da memoria 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 ndo conseguirdo
garantir sustentabilidade em um territrio tdo extenso, o velho discurso do Estado,
‘muita terra pra pouco indio, ou seja muita terra para pouco quilombola’.

Atendendo ao pedido de Costa liguei para a Dona Zefa e Nil, para informa-los
da reunido, entretanto, ndo consegui, 0s servigos de telefonia nas comunidades sdo de
péssima qualidade. Entdo, entrei em contato via Facebook com Lucimar, uma jovem da
comunidade que reside Janauba para cursar o ensino médio. Fui surpreendida pela
noticia de que a Associacdo havia apartado. A separacdo entre Terra Dura e Sete
Ladeira por volta do inicio de julho. O motivo é que os moradores de Terra Dura ndo
estavam sentindo - se representados pelo atual presidente, que ndo participava das
discursdes no universo quilombola Nacional e nem Estadual.

Outro ator politico ressurge em cena, Valdomiro Pai de Santo de Dona Zefa,

assume a presidéncia da Associacao de Terra Dura e deixa seu cargo na Associagdo dos
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Sem Terras quilombolas. A associagdo de Terra Dura estd em vias de formalizacéo
Juridica. Segundo Lucimar a reunido para levantar fundos ocorrera no dia 19 de Julho
de 2015. Essa nova associagdo mostra a emergéncia dos jovens no campo politico, séo
eles em sua maioria que compde o0s cargos de diretoria. Luciana e Lucimar, (secretarias)
C6 e Tucha (Tesoureiros) Gilvania e Biata (conselho Fiscal), Darcizdo (Vice-
presidente). Entretanto a associagdo permanece como local de poder das liderancas
tradicionais, como Dona Zefa que é do conselho fiscal e Darcy que contribui com a
divisdo da antiga o associacdo. Outro fator que me merece ser destacado € que a cisao
da associa¢do ndo rompe com a relacdo com a religido, pelo contrario, fortalece ao ter
agora o pai de santo como presidente.

A criacdo de uma Associacdo em Terra Dura gera desconforto entre as duas
comunidades, que desde os tempos dos antigos estabeleciam relagdes de troca de
trabalho, parentesco e se dividem em um momento em que era preciso somar forca. E
em certa medida, cria uma tensdo em relagdo aos caminhos da demarcacéo do Territdrio
e retomada dele, ja que foi por meio de uma Unica associacdo que deram partida aos
tramites burocréticos.

Retomando ao debate sobre a proposta de reducdo do territério, o INCRA em
reunido propos a diminuigdo de 260 hectares, area total do territorio demarcado que era
de 6.784 hectares. Ainda ndo descobrir em fazenda esta essa parcela. Segundo Lucimar
essa aréa é de reserva ambiental.

Em suma, a busca por uma representacdo de um “Nos coletivo” que dialogasse

3

melhor com o “universo branco” do Estado e outras instituigdes gera processos de
ruptura na rede de relacdes construida ao longo do processo de formacdo de Terra Dura
e Sete Ladeira. As tensdes e rupturas constituem a dinamica politica desse lugar, que no

ato de tecer, destecer, e tecer novamente, ressignifica o seu estd e agir no ‘mundo’.
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5.0 A religiosidade Espiritiva como ato politicos.

Nesse capitulo analiso a religiosidade em Terra Dura como mais uma trama da
rede politica, que interliga seus membros no universo das relagbes humanas e
espirituais, neste caso, como elemento constitutivo da “rede Interquilombola”. Dito de
outro modo, como forma de cuidar da parentagem doida, atualizar os lacos e valores
morais.

A rede “interquilombos” ¢ alimentada por uma série de festejos e rituais que
ocorrem ao longo do ano. Por uma via, apresento como se configurou a construcdo de
um calendario festivo interno, os principais rituais que compde o que eles consideram
ser a Religiosidade Espiritiva. Ao ampliarem o calendario por meio dos festejos, a

sociabilidade entre os membros é reafirmada.

Por outro lado, o eixo central da questdo etnografica desse capitulo perpassa pela
relacdo dialdgica entre a religido e a politica, a inclusdo da agéncia dos “nao-humanos”
no cotidiano do grupo . A sugestdo é propor uma analise das relagdes entre, especialista
rituais, romeiros e entidades, pelo conjunto de rituais, agdes de devocéo, troca de
favores, oferendas, sacrificios, e seus efeitos no fazer politica. O que de certo modo
configura o que se chama “cosmopoliticas” (Stanger, 2010).

A relacdo com entidades e santos é algo mais complexo do que uma mera
separagdo entre o universo cosmico ‘deles’ e o universo humano ‘nosso’. As
experiéncias que os quilombolas vivenciam dentro dos rituais religiosos 0s posicionam
em uma mesma esfera, em mundos que se encontram através do dialogo entre as
entidades que se incorporam personificando, {“perspectivismo e transformismo
cosmoldgico” (Castro, 1996,p.118) }, com o povo, os quais sdo seus filhos e filhas.
Perspectiva que quebra com a dicotomia entre a esfera do mundo “visivel”, humano,
com a esfera do mundo “ndo humano”, invisivel, sendo uma esfera interseccional,
produzindo outras formas de significagdo do mundo. (Vieira 20015, apud Stanger ).

Castro (1996), ao trabalhar sobre o significado do perspectivismo amerindio
amazonico nos alerta a respeito, do uso das distingdes classicas entre Natureza e Cultura
sem ser submetidas & uma critica etnoldgica a posteriori, quando se utilizada para

descrever dimensdes ou dominios internos a cosmologias ndo ocidentais.
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Essa inversdo, talvez demasiado simétrica para ser mais que
especulativa, deve se desdobrar em uma interpretacdo fenomenolégica
plausivel das categorias cosmologicas amerindias, que determine as
condi¢des de constituicdo dos contextos relacionais designaveis como
"natureza” e "cultura". Recombinar, portanto, mas para em seguida
dessubstancializar, pois as categorias de Natureza e Cultura, no
pensamento amerindio, ndo s6 ndo subsumem 0s mesmos conteldos,
como ndo possuem 0 mesmo estatuto de seus analogos ocidentais —
elas ndo designam provincias ontol6gicas, mas apontam para
contextos relacionais, perspectivas moveis, em suma, pontos de vista.
(Castro, 1996, p.116).

Nesta direcdo, a defini¢do de “cosmopolitica”, que Viera (2015) utiliza em seu
estudo sobre resisténcia e Pirraca na Malhada, em didlogo com a Filésofa da Ciéncia,
Stanger (2001), ao ser tratada aqui, torna-se um instrumental apurado no auxilio a
investigacdo do fazer politica em Terra Dura, a partir das relagdes “simétricas” entre as
partes.

Do modo como compreendo a proposta de Stengers, penso que a
palavra ‘cosmopolitica’ é usada para propiciar as divergé€ncias ¢ ndo
simplesmente reunir 0 que separamos como cosmos e politica.
Interpreto essa nogdo de Stengers, antes de tudo, como um modo de
compor com situacgdes arriscadas e desconhecidas em que se afrontam
mundos divergentes, multiplos agenciamentos e entidades. (Vieira,
2015, p. 362).

Vieira (2010) em sua etnografia sobre os Potiguaras, fala da inclusdo dos “nao
humanos” na vida social e as implicagdes na politica faccional. Para tanto emprega o
catimb6 como linguagem e instrumento de fazer politica. A linguagem na religiosidade
em Terra Dura € um dos canais que interliga os cosmos. Por meio das falas dos guias
espirituais carregada de valores morais e formas conduta, é assegurada a coesdo do
grupo. Os discursos das entidades sdo fundamentais nos momentos de mobilizagéo
politica, em tomadas de decisdo para dialogar com o universo “branco” do Estado e seus
representantes. Em sessdo posterior veremos como essa linguagem “(in) comum”

configura um campo politico.
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Nos casos descritos, a referida tendéncia e, por conseguinte, as
disputas politicas evidenciaram a poténcia acusatéria das “turmas”,
constituida a partir do catimbo, que foi acionado como um tipo de
feiticaria. Ele pode, nesse contexto, ser compreendido como uma
linguagem e um instrumento de fazer politica, na medida em que as
acusacdes sdo feitas em geral, de acordo com as relagdes de amizade e
inimizade entre as “turmas”. Nessa dire¢do, pretendo no préximo
capitulo analisar a politica faccional pela guerra de agressbes que
mobiliza a integracdo de agentes ndo humanos aos coletivos humanos
e por conseguinte, permite pensar a abertura politica 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
relacdo entre “humanos” e “ndo humanos”. Nessa dire¢do, ndo analiso a fala dos guias
como performance . Vejo os momentos de incorporagdes como uma personificacdo das
entidades, que se transmuta em humanos. Mura (2013) em didlogo com Mura (2006)
chegam as conclusdes que Swart , Tuden e Turner ao definirem ritual fazem algumas
ressalvas , se o ritual for abordado como forma de conectar o grupo ao sobrenatural, ndo
se estaria falando de politica mas de religido. 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 irm&os mais novos deles, Mura
(2006) afirma que elas sdo tidas como parentes e 0 seu relacionamento e as aliancas
feitas com elas seguem a mesmas légicas daquele . Dessa forma, o autor (Mura 2006)
chega a conclusdo de que remeter o campo politico unicamente a esfera do mundo
visivel torna-se inadequado para abordar tais dinamicas (Mura 2013 p.473). Desse
modo, essa analise do campo politico como para além de um mundo visivel se aplica ao

caso de Terra Dura, como veremos a seguir.

5.1 A religiosidade no tempo dos chegantes.

A religiosidade estd vinculada diretamente ao “processo de territorializa¢do”
como pode ser visto ao langar olhar no que € considerado periodo dos chegantes. Nesse
momento histdrico narrado pelos moradores a religido era marcada pelos deslocamentos
rituais, ou seja, de acordo com o modo de vida dos moradores que passavam por

processos diasporico no interior do Territorio Negro da Jahyba. Religiosidade voltada
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para fora, em movimento, ou seja, ndo havia festividades dentro do territdrio, ja que
estava na construcdo de um. Os moradores participavam de festas e festejos nas
localidades onde tinham parentes. A Unica celebracdo que ocorria em Terra Dura eram
0s tercos em casa no periodo da Semana Semana Santa.

A religiosidade foi/é estratégia politica de resisténcia, ela € uma ponte que por
meio dos rituais estabelece regras de conduta, promove o fortalecimento dos vinculos de
parentesco e compadrio. Possibilita a permanéncia no territorio ao articular o grupo em
uma rede de obrigaces rituais entre pessoas e entidades religiosas. E interessante
observar novamente que trata como cosmopolitica/sociabilidade e ndo como uma
religido.

A tabela abaixo apresenta o calendario festivo presente na memdria dos
interlocutores, ele € bem mais amplo, entretanto com 0s processos de esquecimento
restaram resquicios do que os mais antigos conseguiram descrever de lembrancas da
fase da infancia.

Quadro 4 — Calendario Festivo/ Religioso Antigo

CALENDARIO FESTIVO/RELIGIOSO ANTIGO
Quem fazia Nome da festa Data da festa Local
Folibes de Reis Festa de Santos  De 25 de Vista Alegre (Nativos)

Reis Dezembro a 06 de percorria comunidades no
Janeiro entorno
Tiadumiro Santos Reis *Janeiro Vista Alegre
Moradores de Semana Santa Ver data Terra Dura
Terra Dura Quaresma na

semana maior

Joéo Baixinho Santo Antonio 13 de Junho Mocga Bonita ( fazenda de
Bibi)

Antdnio Cuta Santo Antonio *Junho Arrapuim

(Avé de Rosa)

Festa de vo Batuque 30 de junho

Geralda ** 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 Moca Bonita
Carioca e Sr. Bom Jesus 6 a 15 de agosto Barra
Julhéo
V6 Maria (av6 Cosmee *setembro Nativos
de Séo) Damiéo

*Festa que variam a data de acordo com 0 més

** Batuques

Em Vista Alegre, conhecida como nativos, situada ao lado de Terra Dura, 0s
moradores da comunidade organizavam as comemoracdes a Santos Reis. O Giro da
Folia de Reis ocorria no periodo de 25 de dezembro a 06 de janeiro, os foliGes tocavam
caixas de madeira de pau d’agua produzidas a mao, 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 a
derrubada do mastro, 0 noiteiro, pessoa que recebia a bandeira oferecia a festa, ele era
responsavel 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 mencdo ao senhor Bom Jesus, a
comemoracdo desse santo acontece em agosto. Entretanto, o povo da regido tinha/tem
devogdo por ele, anualmente faziam/fazem romaria para a cidade baiana, Bom Jesus
Lapa. Nessas viagens 0s romeiros aprendem muitos cantos e batuques, inserindo dentro
dos rituais da comunidade elementos que observaram la e consideram importantes. A
cancdo evidencia uma caracteristica do lundum da regido, a de que os Reis (cantos)
podem fazer mencdo ha 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 Damido, Senhor Bom Jesus e Nossa Senhora Aparecida.
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Em Terra Dura era celebrada a quaresma na semana maior (semana santa), 0s
moradores em suas casas rezavam o terco. A sexta — feira da paixdo era o dia das
restricdes, ndo podia andar a cavalo, fazer viagens longas, cacar, trabalhar na roca,
limpar casa. Alguns se deslocavam & Sete Ladeira para rezar o terco com Dona
Mariquinha e Dona Esteva, pessoas de referéncia daquele grupo.

As festas em sua maioria ocorriam no tempo da seca, dado o calendério agricola,
momento de colheita e abundéncia de alimentos. E pela tradi¢éo do catolicismo popular
em comemorar S&o Jodo, Santo Antdnio e S&o Pedro. Eram momentos de sociabilidade
para as criangas que brincavam livremente enquanto os adultos rezavam. Co 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 crianca gostava de brincar, correr e
comer. Lembra que as pessoas dangavam e tocava batuque com tambor, triangulo e
sanfona.

Outra tradicdo da regido era as Festas de Batuque. A familia biolégica de Dona
Zefa; Sua avo 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 distingcdo entre os tipos de batuque. H& o batuque ndo religioso, utiliza os
instrumentos como caixas e pandeiros. Outro tipo de batuque € o Lundum traz como
caracteristicas, o uso da viola como elemento que o diferencia do batuque néo religioso.
E a Chula e Cosme que é um batuque religioso, que ha presenca da viola, das caixas e
que se cantam pontos das entidades Cosme e Damiéo.

Na comunidade da Barra celebrava-se 0 Senhor Bom Jesus entre seis e quinze de
agosto, por meio de uma novena na igreja existente no local realizada pelos festeiros
Carioca e Julhdo. As pessoas iam a cavalo e assistiam a folia de reis, em que quatro
folides tocavam caixas. Nesta localidade, porque havia igreja e cemitério, havia um
fluxo bastante grande dos membros de diversas comunidades. No mesmo periodo em
Agreste, também, se comemorava 0 Senhor Bom Jesus e muitas pessoas para la se
dirigiam.

Antes da criagéo do ciclo festivo interno a rede se expandia de fora para dentro.
Com a territorializacdo da religiosidade, ela se expande em uma direcdo oposta, de
dentro para fora. Os de fora passam a migrar para os festejos no territorio construido
pelos moradores de Terra Dura. Contudo, o ciclo festivo interno ndo rompe com 0s

vinculos estabelecidos, mas cria outras formas de vinculos.
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5.2 A Religiosidade Catolica Espiritiva

A Religiosidade Catdlica Espiritiva vivenciada em Terra Dura, apresenta duas
narrativas sobre sua origem. A primeira atrelada as migracdes dos antepassados, do
Sertdo Baiano para o Sertdo Norte Mineiro. Os interlocutores contam que é semelhante
ao Piguem da Bahia, chegou & comunidade com o pai de Maria de Jovelino, o Senhor
Silvalino da Bahia. Ele morou onde é a casa de Adao, dizem que ele era feiticeiro forte
e que cegou um dos olhos do senhor Lino com P6 de Pemba. Rezava terco, fazia farofa,
comemorava Cosme e Damido. Apos ele ter ido embora Dona Zefa comegou 0s
trabalhos.

A segunda narrativa € que essa religiosidade chega a Terra Dura com a iniciagéo
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 regido e
migrou para Janauba, segundo seus filhos de santo ele carrega esse dom de nascenca,
aprendeu sozinho pelas iluminacdes das entidades.

Para teoria politica nativa as duas versdes mostram a religiosidade como espaco
de agenciamentos e poder. Se a primeira aponta para um de fora que insere
conhecimento religiosos em um grupo que esta na construcdo de um territorio, a
segunda marca o local de dona Zefa enquanto lideranca e detentora de um lugar social
de prestigio, que atrela para si o lugar de especialista ritual apagando outras narrativas
sobre a religido. As narrativas de Zefa trazem uma religiosidade construida a partir dom
de nascenca que ela também alega possuir.

Com a morte de seu pai de santo de Dona Zefa tem seu processo de iniciacdo
interrompido. Ha elementos dentro dos rituais da religiosidade que ela ndo domina.
Dentre eles ndo aprendeu a oracdo que possibilita enxergar o sinal na campainha. Dito
de outro modo, ao bater na campainha (adja) ndo 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. E com sinal que vé 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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Verdelandia. Valdomiro fica com a missao de dar continuidade aos trabalhos do seu Pai
de Santo, inclusive corrigir os clientes que j& faziam acompanhamento e prosseguir com
as celebracbes a cada trinta do més. A partir desse acompanhamento e orientacdes
espirituais, ele corrigiu algumas lacunas no desenvolvimento espiritual da minha
parceira de diadlogo, mas ndo todas, ela ficou sem o sinal.

Para resolver essas limitacdes, rituais interligaram a Igreja Espiritiva, ao Centro
22. Ao pensar uma relacdo em rede os dois centros criam a interdependéncia se
fortalecendo mutuamente. Entretanto, vale lembrar que s6 uma das partes tem
obrigagdes rituais. O povo de Terra Dura deve participar das celebragdes de Valdomiro
e 0 ajuda-lo. J& que na hierarquia religiosa ocupa o topo. Essa relacdo se estendera para
outras esferas politicas, como no caso da nova associacdo que tem Valdomiro como
presidente.

No acordo entre os lideres religiosos, a iniciacdo dos médiuns da mae de santo
comeca na igreja espiritiva, 0s guias espirituais detectam o potencial medidnico do
romeiro, encaminhando para o trabalho com os Pretos Velhos, se necessario a
limpeza/batizado o romeiro é transferido para o centro 22.

Na cosmologia religiosa local, h4 uma hierarquia de entidade, com Guias de luz
faz companhia permanente a pessoa, Guias de visita manifestam-se durante a gira e
pode até se apoderar do corpo da pessoa, e 0s Guias de trabalho no momento ritual se
apoderam do corpo da pessoa para realizar curas e fazer revelagbes. Essa ultima
categoria é a mais forte. As pessoas sdo acompanhadas por Guias bons e / ou por Guias
ruins.

As liderancas fazem uma separacdo entre duas linhas religiosas. Eles consideram a
qguimbanda como mal/ esquerda/ linha preta, os trabalhos sao realizados de 24h00min as
06h00min, os guias Exus e Pombas Giras. A Umbanda como boa/direita/linha branca os
trabalhos sdo feitos em horéario oposto, das 07h00Omin as 23h00min, as entidades
Caboclos, orixas, 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 organizacdo do cosmos de entidades. Mura (2013) entre os Pankararu, aponta a
construgdo do Cosmo de entidades internas e externas das aldeias, uma relagdo entre
rituais vinculados aos cultos amerindios 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 - oposi¢éo entre bom e ruim

Quimbanda

24h00min

07h00min

Apesar dos perigos que envolvem um estudo comparativo entre duas
identidades étnicas, o me chamou atengdo no estudo de Mura (2013) entre os Pankararu
é como esse cosmo é composto de entidades semelhantes as que os especialistas rituais
designa para constru¢do do cosmo em Terra Dura, como por exemplo os Guias de Luz,
o0s Santos que diferente das outras entidades ndo baixam durante os trabalhos e ndo séo
incorporados nos momentos rituais. Essa relacdo indio/ negro no sertdo poderia ser
aprofundada ao introduzir no corpo do debate o potencial comparativo da proposta
antropologica de analise identitarias sobre afroindigenas, Goldman (2012), Sauma
(2014). Entretanto, essa reflexdo antropologica chega até mim no momento de arremate

da escrita da dissertacdo o que inviabiliza um aprofundamento dessa perspectiva.
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Quadro 5 - Categorias de Entidades que séo trabalhadas na Igreja Espiritiva

s N ( a'e N\ N
[ h CABOCLOS : SANTOS:
CABOCLO DA
FITA
NOSSA
. VERMELHA
GUIAS DE ORIXAS : FORCAS SENHORA
LUZ : BAIANAS: APARECIDA
' PENA
SANTA JOANA BRANCA oAl ‘
COSME E D'ARC ANTA
DAMIAO SEREIA VELHO LUZIA
SANTA VAR
BARBARA ANAINA DIVINO PAI
éRA%g’?Ié]E ) MARIA ETERNO
. PRETA
SAO JORGE SEREIA CONGA
NOSSA
SENHORA
BOIADENIRO DAS
SULTAO RACA
. J \L J U ‘A JAR G Q S

Uma caracteristica marcante dessa religiosidade sdo os Vvarios rituais
fragmentados em sistemas de significados compostos de uma multiplicidade de
simbolos signos e codigos. Turner destaca em Floresta de Simbolos: Aspetos do ritual
Ndembo (2005) que o ato ritual € uma manifestacdo povoada de simbologias e
representacdes que podem estar associadas a aspectos diretamente ligados ao cotidiano
da sociedade. Na perspectiva desse autor, o estabelecimento de uma atmosfera ritual se
da por meio das representaces simbdlicas, através de movimentos, mascara e outros
objetos.

Na Religiosidade Espiritiva marcada pelo culto aos guias no qual € realizado
pagamento de promessa, ha “simbolos instrumentais” e “simbolos dominantes” que se
repetem em varios outros rituais, como a oracao do terco, que é composto do credo e de
benditos. Turner (2005) distingue os “simbolos dominantes” - que tendem a serem fins
em si mesmo — dos “simbolos instrumentais” — que S80 0S elementos variaveis que
servem de meios para fins implicitos ou explicitos de um dado ritual. A seguir apresento
os elementos que a singularizam , seus rituais, simbolos signos e codigos.

As cores s@o elementos comunicacionais importantes, dentro do ritual cada uma
simboliza um determinado grupo de entidades. Todo guia tem uma cor para as roupas
da mée de santo e de seus filhos. Os guias de luz sdo simbolizados pela cor branca, 0s

caboclos de for¢ca da mata sdo a cor verde, os ligados as forcas da &gua é a cor azul, as
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forgas da &gua feminina sdo a cor azul ou rosa. O caboclo da fita vermelha sua roupa é
vermelha com branca. A relacdo 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 a pureza e a luz.

Em Terra Dura, para que o individuo possa ter acesso a vivéncia 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 necessario 0 manuseio de cinco a seis panos de cores
diferentes, fitas da mesma cor do pano e velas, pois 0s Guias s&o sustentados pela luz
das velas. A cor dos panos e fita simboliza a paz e estdo vinculadas a diversos Guias.

A primeira paz é a branca corresponde a Cosme e Damido, a Janaina, Crispim e
Crispiniano, lemanja 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 Séo Jorge. A quarta paz, também de cor vermelha, roxa ou
preta, que é vinculada a forca da mata, ou seja, Sultdo, 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 as forcas baianas, ou seja, Preto Velho, Preta Velha, Pai Jodo e Mae
Maria. Importante salientar que h& uma divisdo do trabalho com os Guias vinculados a
questdo de género. As mulheres podem manusear cinco cores, geralmente as mais fracas
na hierarquia dos Guias espirituais e 0s 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 Mé&e de Santo, como Dona Zefa, por exemplo.

No ritual de limpeza/batizado é rezado o terco, que comeca com o credo, Ave
Maria, intercaladas de Santa Maria e salve rainha, por fim cantam-se os benditos. Nesse
momento 0 pai de santo toca a campainha para saber qual guia vem na corrente, se
prepara para a incorporacdo. Na maioria das vezes ¢ o Arcanjo Gabriel que abre a
corrente para 0s outros virem na sequéncia. Acompanhei em Janeiro de 2012 a iniciagédo

de Messias um Senhor de Verdeladndia. Nesse dia ap6s o ter¢o, o Arcanjo Gabriel
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chegou cantando a seguinte oragao:

Arcanjo Gabriel: A luz desceu Divina (2x)
E a nos também desceu , senhor Deus Menino.
Romeiro: E a nés também, desceu Deus Menino.

Arcanjo Gabriel: A luz desceu Divina (2x)
E Jesus a mesma luz, senhor Deus menino.
Romeiros: E Jesus a mesma luz, senhor Deus menino .

Arcanjo Gabriel: A luz desceu Divina (2x)
la do céu também desceu senhor Deus menino.
romeiros :1a do céu também desceu senhor Deus menino.

Arcanjo Gabriel: Bendito e louvado seja, para sempre seja louvado.
Que la do céu desceu a forga do bom jesus.
Romeiros: Que la do céu desceu a forca 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 : 6 meu Jesus Cristo que esta na cruz, é a luz do céu é meu bom Jesus
Romeiros : é a luz do céu é meu bom Jesus.

Arcanjo Gabriel: 6 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 coracdo, séo filhos de deus e todos irmaos.
Romeiros: Séo filhos de deus e todos irméaos.

Arcanjo Gabriel : Deus € pai eterno ele que manda a luz,que desceu do céu na forca da santa
cruz.
Romeiros : que desceu do céu na forca da santa cruz.

Arcanjo Gabriel: 6 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 coragdo, para Deus Ihe da sua salvacao.
Romeiros: para Deus Ihe d& sua salvacao.
Arcanjo Gabriel: Bendito e louvado seja a virgem da concei¢do,me valei meu Deus S&o
Cosme e Sdo Damiéo.
Romeiros : me valei meu Deus Sdo Cosme e S&o Damié&o.

Arcanjo Gabriel: Bendito e Louvado seja 0 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 possessdo da entidade, tornasse humano. A oracao é cantada pelo Arcanjo Gabriel
e respondida em coro pelos romeiros que estdo sentados diante a mesa de santos, as
médiuns ocupam a primeira fileira de bancos, em sua maioria mulheres.

Ao final da oragdo transcrita acima, ele professou uma fala semelhante a de um
padre catolico na homilia da missa :

“Louvado seja nosso senhor Jesus Cristo. Romeiros: Para sempre seja louvado,
nossa miae Maria Santissima.” Essas palavras sdo proferidas trés vezes, e 0 arcanjo
comega a pregagdo. Sobre o discurso do guia entrarei em detalnes em sessdes
posteriores, a principio informo que o discurso dele no centro 22 se assemelha ao do
padre, se afirma como catolico, traz valores morais de como o0 romeiro deve se portar.
Encerrada a pregagéo o guia pergunta aos presentes no local:

Arcanjo Gabriel : Tem um irm&o que veio batizar , qual o nome dele?

Madrinha : E Messias. A madrinha é Maria Aparecida.

Madrinha : Maria Aparecida pede para batizar Messias.

A madrinha pede a licenca a entidade para batizar seu afilhado, é responsavel
pelo sustento, ou seja, a luz que ilumina o seu caminho, a questdo 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 dé o passe:
Eu Ja& chamei e torno chama (2x)
Os filhos de Deus para abengoar. Os filhos de Deus para abengoar (2X)

(repeticdo por volta de 6 minutos).

Finalizado o passe o guia abengoam o filho que esta para ser iniciado e avisa que
o0 batizado /limpeza ocorrera as 01h0Omin. O horéario € variavel, de acordo com o filho
de santo e a entidade a qual seréa batizado.

O batizado inicia com a abertura da mesa pelo guia de luz. O médium realiza as
oracOes de limpeza. Os panos séo colocados na cabeca do ne6fito, de acordo com a
ordem da Paz (descrita acima), estando a madrinha e o padrinho um em cada lado

segurando as velas sobre a cabeca do afilhado. Estes devem ser iniciados na religido e
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ter participagéo efetiva nas celebragfes, cabe aos padrinhos também realizar oracGes e
orientar seu afilhado dentro da religido. O médium expulsa os Guias ruins que saem
pelas portas e pelas janelas, neste momento a ninguém € permitido postar-se frente a
elas, pois os Guias expulsos podem incorporar quem estiver em frente as mesma. Com o
término da limpeza, é feito o batizado.

O individuo batizado retorna ao centro apds um més para receber sua guia, ou
seja, um cordd@o que o protege, desde este momento, ele é dotado de um beneficio, a
obrigacdo com o guia e com a coletividade. O beneficio se expressa, por exemplo, em
fazer uma mesa, realizar dias de oracdo, dentre outras coisas. Os Guias sdo0 muito
exigentes e quem os tem deve cuidar deles. Cada fiel deve possuir uma mesa, ou seja,
um local de oracdo diaria, com a imagem do Guia. Ela é bastante limpa, enfeitada,
colorida e perfumada. O fiel que ndo cumpre suas obrigacdes e ndo obedece aos pedidos
e sinais enviados por seu Guia é punido. O Iniciado que tem forca para abrir mesa, deve

construir um centro e realizar celebraces.

5.4 A Igreja Espiritiva

Fotografia 14 — Igreja Espiritiva

Fonte: Leal, 2014
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H& 30 anos Dona Zefa construiu Igreja Espiritiva denominacdo nativa do espaco
sagrada o qual ocorre & maioria dos rituais religiosos em Terra Dura. Utiliza esse termo
porque alega que sua religido é Espiritiva Catdlica, recebe entidades espirituais que a
autoriza nomea-lo assim. Desde o principio das celebracdes realiza o Terco todo dia
quinze de cada més, como determinado pelos Guias. Essa mesma determinacdo define

que as Festas dos Guias Cosme e Damido ocorram em setembro.

A estrutura do templo foi construida no quintal da agente do sagrado, paralelo a
casa da familia. Com formato retangular, a Igreja Espiritiva é feita de adobe com
telhado de ceramica, rebocada de cimento, possui trés entradas, com portas de madeira
rastica, duas frontais e uma lateral, a cor é renovada anualmente no periodo dos festejos
de Cosme e Damido. Ha, uma pequena janela de madeira a direita de quem entra.
Internamente bancos de madeira sdo utilizados para acomodar 0s romeiros pessoas que

participam dos festejos ou celebragdo de Cosme e Dami&o por mais de trés vezes.

No interior ha mesas de madeira cobertas com panos brancos e um azul que
simboliza que a mesa esta fechada, ou seja, que os Guias ndo descem para incorporacao.
Em dias de trabalho ou ter¢co a mesa fica somente branca para possibilitar a formacéo 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 vinculagdo entre guia
e médium. Elas séo circundadas por velas e enfeites de diversos tamanhos e cores, por
garrafas de vidro, por tergos, pelo cordédo guia, por arcos, por perfumes e por vasilhames
com &gua, tudo muito bem ornamentado com flores de papel colorido feitas pelas
mulheres e criancas. Todos os enfeites da igreja sdo renovados no periodo da festa de

Sao Cosme e Damido.

Na parede acima da mesa de trabalho encontra-se altar com imagens dos Guias
afixadas, e nas demais paredes do templo sempre hd uma imagem de santo ou terco, no
telhado bandeirolas coloridas de papel de seda. Ao lado esquerdo das mesas do guia ha
uma cruz na parede pintada de vermelho e ornamentada com flores. H& a crenca que
essa cruz expulsa os maus espiritos. 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 sdo os corddes que o médium recebe apos a limpeza e o batizado. Cada guia

representa uma linha das entidades, havendo variagédo de cores e de tamanhos.
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5.5 O Calendario Festivo

Como dito anteriormente a territorializacdo e a insercdo de Dona Zefa na
Religiosidade Espiritiva contribuiram para a formacdo de calendario festivo interno,
apresentarei 0os meandros das principais celebracdes a seguir. O calendario completo se

encontra abaixo.

Quadro 6 — Calendario Festivo Religioso

CALENDARIO FESTIVO RELIGIOSO

Dona Zefa Terco cosme e *15 de todo més Terra Dura
Damiado
Valdomiro Festa do Preto Velho 15 de maio Terra
de Nazaré Dura/Verdelandia
Valdomiro Terco de Cosme e *30 de cada més Verdelandia
Damiao
Escola/comunidade Festa Junina Junho Terra Dura
Comunidade Nativo  Festa Junina Junho Nativos
Rosa Cosme e Damiao 7 de Setembro Terra Dura
Dona Zefa Cosme e Damiao 21 de setembro Terra Dura
Eliane Nossa Senhora 12 de outubro Terra Dura
Aparecida
Jacintinho Nossa Senhora 12 de outubro Terra Dura
Aparecida
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 terco

O ter¢o ¢ um dos “simbolos instrumentais” presente em quase todos os rituais da
Religiosidade Espiritiva. E composto da seguinte estrutura: comega com espocar de
foguetes para dar um VIVA a Nossa Senhora Aparecida, na cosmologia nossa senhora
ajoelha na hora do terco para recebe — lo , momento de muito respeito. Em seguida por
um ato penitencial em que se pede a remissdo dos pecados. A posteriori reza-se o Credo
quando se afirma a crenca na Santissima Trindade, um Pai Nosso e uma Ave Maria.
Apos esse momento inicial sdo rezadas as cinco dezenas de Ave Maria intercaladas por

um Pai Nosso. Ao final a Salve Rainha e a Ladainha de Nossa Senhora sdo cantadas,
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assim como trés ou cinco benditos, que sdo canticos catélicos, dentre eles um deve ser
para Nossa Senhora Aparecida.
Benditos cantados com recorréncia nas celebracdes :
Ave Maria
Ave, Ave, Ave Maria,
Ave, Ave, Ave Maria
Ave, Ave, Ave Maria

Nossa Senhora Aparecida

Oracdo Pela Familia
(Padre Zezinho)
Que nenhuma familia comece em qualquer de repente
Que nenhuma familia 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 familia 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 funcdo de um depois

Que a familia comece e termine sabendo onde vai
E que o homem carregue nos ombros a graca de um pai
Que a mulher seja um céu de ternura, aconchego e calor

E que os filhos conhecam a forga que brota do amor!

Abencoa, Senhor, as familias! Amém!

Abencoa, Senhor, a minha também

Abencoa, Senhor, as familias! Amem!
Abencoa, Senhor, a minha também

Que marido e mulher tenham forca de amar sem medida

Que ninguém va dormir sem pedir ou sem dar seu perdao
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Que as criangas aprendam no colo, o sentido da vida
Que a familia celebre a partilha do abraco e do p&o!

Que marido e mulher néo se traiam, nem traiam seus filhos
Que o ciime ndo mate a certeza do amor entre 0s dois
Que no seu firmamento a estrela que tem maior brilho

Seja a firme esperanca de um céu aqui mesmo e depois

Que a familia comece e termine sabendo onde vai
E que o homem carregue nos ombros a graga de um pai
Que a mulher seja um céu de ternura, aconchego e calor

E que os filhos conhecam a forca que brota do amor!

Abencoa, Senhor, as familias! Amém!
Abencoa, Senhor, a minha também
Abencoa, Senhor, as familias! Améem!

Abencoa, Senhor, a minha também.

Para rezar o ter¢o as mulheres manuseiam o catecismo da igreja catdlica, que €
um livro onde se encontra a estrutura do terco, diversas oracdes e canticos. Cada uma
possui o seu proprio livro que é adquirido em Bom Jesus da Lapa quando, em setembro,

fazem romaria a este centro de peregrinacéo no sertdo brasileiro.

Fotografia 15 — Debulhando o roséario
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5.7 0 Tercgo

Dentro do calendéario festivo religioso temos a celebracdo do Tergo como
obrigacdo religiosa e também como meio de agradecimento aos guias por alguma graca
alcancada. Em varios momentos o celebram como, por exemplo, quando um morador de
Terra Dura constréi uma casa nova ele realiza um Terco para agradecer a Deus pela
graca alcancada. Nesse ritual de inauguragdo reline parente e amigos na sala enfrente a
mesa de santo. Apo6s celebracdo do tergo os donos da casa oferecem bebidas e comidas
para as visitas. Esse circulo de cooperacao estabelecido entre anfitrides e convidados,
atrelado ao ciclo das festas de santos, passa a incluir a politica pela religido articulada
com a parentagem.

Ha também o Terco a Cosme e Damido obrigacdo mensal de Dona Zefa. A ritualizacdo
acontece em duas etapas; a limpeza da igreja que consiste no momento de purificacdo

do ambiente e a celebracao do terco que serdo descritos a seguir.

5.8 O ritual do Terco a Cosme e Damido

5.8.1 Limpeza da igreja

O processo de purificacdo da igreja acontece no dia anterior a celebracdo do
terco e é realizado pelos médiuns Senhor Benjamim, Dona Bernarda, Nildinha e Rosa.
Dona Zefa, a principal agente do sagrado € impedida de participar deste momento ritual
em decorréncia das forcas que sao expulsas do espaco sagrado que podem enfraquecé-
la. Se isto ocorrer, ela ndo podera coordenar a celebragdo do ter¢o propriamente dita.

Quando estive em campo presenciei um momento desses e percebi que ha uma
serie de restricdes 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 confianca da mae de santo. A limpeza do templo segue um conjunto de
hierarquias divididas em género, parentesco e idade.

O primeiro ato realizado no processo de limpeza da igreja € acender uma vela
cujo simbolismo se refere a sustentacdo espiritual do ato e a luz, ou seja, a iluminagédo

divina no decorrer do processo. Essa vela ndo pode apagar enquanto ndo acabar a
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manipulacdo dos utensilios sagrados de limpeza devido as forgas e energias que sdo
manipuladas.

Fotografia 16 — A luz para limpeza da Igreja Espiritiva

A coordenagdo 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 serdo colocado, por todos os médiuns
presentes, as imagens e todos os utensilios sagrados.

Seu Beja retira 0s 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 comegarem suas atividades inclinam se perante os santos

fazem o Sinal da Cruz, e comegam a retirar as imagens, tergos, correntes, copos e
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ornamentos da mesa e transferi-las para a lona. Cada uma realiza um trabalho
especifico. Dona Bernada a mulher mais velha, a anfitrido da comunidade, executa um
trabalho considerado mais leve dado a sua saude fragil, com um pano Umido, 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 simbolos que
na escala de sacralidade da igreja, apresentam um grau menor de importancia. Seu
trabalho no ritual é considerado uma ajuda na limpeza da igreja, dado que ela representa
suas filhas gémeas que tem obrigacéo de cuidar e zelar pelos santos.

Nildinha ocupa o cargo de mesaria organiza o local para o trabalho religioso,
auxilia os Guias, orienta 0s clientes e anota todas as informacgdes pertinentes. Na
limpeza do templo varre todo o chdo da igreja e higieniza as oferendas: balas, cachaca,
vinho e fogos de artificio e que sdo 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 sdo simbolos
que expressam a existéncia do vinculo entre Guias e médiuns, elas funcionam como
portais que propiciam a descida ou ndo dos Guias. A mesa toda branca informa ao Guia
que ele tem permisséo para descer quando invocado e em azul que ndo pode incorporar
em ninguém ali presente.

Dentre as obrigacOes de Nildinha esta a lavacdo das as vestimentas sagradas e 0s
panos de mesa, esse processo exige muito cuidado e atencdo por se tratar de
indumentarias sagradas.

Tirado todo resquicio 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 inicio do ritual.

O Senhor Benjamim, em seguida percorre todo o templo incensando as coisas e
0S espagos em um pequeno incensario feito, rusticamente, com uma lata de conserva.
Ele comeca pela porta lateral e percorre cada extremidade do espaco até chegar a mesa
de trabalho onde se detém por um tempo maior. Por fim exala a fumaca do incenso em
cada pessoa que estd presente. Com este ato ele realiza a purificacdo ndo fisica do
templo.

Rosa borrifa com um frasco de perfume toda a igreja, salpicando goticulas na
mesa, nas paredes e no chdo. Ela se aproxima dos companheiros borrifa cada um
fazendo o sinal da cruz no peito. Assim, é fechado o corpo de cada médium para manté-

lo protegido de forcas negativas durante a realizacdo do ritual.
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Para finalizar as mulheres ajoelham diante da mesa, fazem oragdes individuais
por algum tempo, levantam aleatoriamente ap6s os momentos intimos de devog&o,
beijam os panos da mesa e se benzem com o sinal da cruz. Todos saem em seguida e as

portas séo fechadas.

5.8.2 A Celebracéo

Fotografia 17 - Romeiros

Fonte: Leal, 2014

A preparagdo para o terco comega pela manha. Dona Zefa acorda por volta de
cinco horas da manhd e prepara o café. Junto com sua familia cuida dos animais e da
horta para em seguida dar faxina em sua casa, pois a noite terd muitas visitas de gente
da redondeza como Sete Ladeiras, Manico e Nativos. Em Terra Dura, o zelo, a higiene
com a casa significam status, marca a presenca feminina na familia. Em dias de festejos
as mulheres fazem biscoitos, bolos, roscas, cha e café, para oferecer as visitas. A
alimentacdo das pessoas € importante, pois o ritual se estende até a madrugada e nédo
tem previsdo de término.

Os Romeiros comecam a chegar com anoitecer. Se acomodam principalmente,
em frente a casa, com uma prosa aqui outra acola, um causo, um conto, um ajeito, um
tratado, um negdcio, articula-se algum casamento, troca de olhares, namoro, 0 encontro

com a comadre, a bencdo a madrinha. Nesse tempo e espago 0 grupo atualiza sua
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organizacéo, articula a manutencdo da estrutura interna e das relagcdes externas, bem
como o estabelecimento dos mais diversos tipos de relagdes, a cada terco, a cada reza, a
cada encontro.

A agente do Sagrado dé inicio a celebracdo rezando o ato penitencial, enquanto
simultaneamente acende quatorze velas para dar sustentacdo a sua mesa. Essas velas séo
parte do processo ritual que desencadeia a visita dos Guias e a quantidade, de acordo
com a simbologia numérica dos orixas, corresponde a Cosme e Damido que € vinculado
ao numero sete. E sendo gémeos todas as oferendas a eles tem que ser em dobro. Apds
acender as velas a Mée de Santo toca por trés vezes a campanhia. Com isto € enunciada
a abertura do ritual.

Vestida de branco e com o rosario em méos a Mae de Santo senta ao lado da
mesa, separada das demais pessoas. Nesse momento prepara-se tanto corporal como
espiritualmente para a incorporacao, ou seja, o apice da celebracdo. Quem reza todo o
terco sdo suas mediuns.

Nildinha com o incenso purifica 0 ambiente, as mulheres e criancas rezam a
Salve Rainha. Mulheres e criangas se organizam nos bancos e alguns dispersos pelo
chdo. As mdes que tem filhos pequenos levam lencdis ou lonas, para acomodar as
criangas quando adormecerem. Os homens casados se organizam do lado de fora do
templo, sentados em cadeiras ou de cdcoras e passam todo o evento em conversas. Os
rapazes e 0S meninos permanecem em alguns momentos no interior da igreja. Somente
0 Senhor Benjamim, por ser médium e mesario, 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 Damido. Cada guia possui cor propria. As velas
representam junto com o tocar do campanhia, 0s panos e as guias, o portal que liga as
entidades ao mundo humano.

Ajoelhada em frente a mesa de santo a especialista ritual junto com os presentes
comecam o ritual de ofertar terco aos santos. Em coro todos os presentes rezam um Pai
Nosso e uma Ave Maria com muita devocdo, apOs esse ato a mée faz oracGes
espontaneas ofertando as suas preces:

Rezamos tanto um Pai Nosso como uma Ave Maria em intengédo de todos os santos do
céu e da terra, as imagens que no presente altar, os santos de nossa guarda de cada um
de nés que esta aqui presente. Pedimos a Nossa Senhora Aparecida 0 socorro e que
tende compaixao em vossa piedade de nos. O socorro a todas as criangas nossas, livra-
nos do perigo e do castigo, do inimigo, da violéncia, livra-nos dos assassinos, dos males
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contagiosos, das doengas ruins. [Peco a vOs, Nossa Senhora Aparecida, que nos
cubra com satde com o seu manto divino, hoje, por amor e amanha, por todos 0s
santos dias. Que vos ha de nos abencoar, nos socorrer e nos defender. Que nunca
vai chegar meu Deus, a tempestade, vos ha de nos arrebater]. Nossa mae Maria e
também Nossa Senhora da Guia, Nossa Senhora do Desterro, Nossa senhora do
Perpetuo Socorro e Todos 0s Santos e Santas que estdo presentes em teu altar,
Menino Jesus de Praga e Divino Espirito Santo. (Dona Zefa, Terra Dura em 2011 grifos
no original).

As preces sdo direcionadas aos santos, que no cOSMOS Nao incorporam, por

conseguinte ndo transmutam em “humanos,” ja que ndo ha a materializagdo deles em
corpo “humano/fisico”, a existéncia deles ¢ representa pelas imagens que ficam no altar
e pelos quadros pendurados na parede. Os santos sdao uma categoria mediadora do
didlogo entre os romeiros e Deus. Eles tém o poder de evitar e proteger o grupo de
catéstrofe, o trecho em negrito reflete como eles sdo interpelados: [Peco a vés, Nossa
Senhora Aparecida, que nos cubra com saude com o seu manto divino, hoje, por
amor e amanha, por todos os santos dias. Que vos ha de nos abencgoar, nos socorrer
e nos defender. Que nunca vai chegar meu Deus, a tempestade, vos ha de nos
arrebater].
Apos as preces comeca a segunda etapa o arremate:

Humildemente, meu Jesus, oferecemos esses dois Pai Nossos e essas Ave Marias, Santa
Marias e esse terco que nds rezamos em intencdo de Nossa Senhora Aparecida, Séo
José, Menino Jesus de Praga, Sdo Cosme e Damido, Senhora do Desterro, Senhora do
Perpetuo Socorro, Santo Expedito que é o santo das nossas causas urgentes, Senhor
Coroado, Sdo Roque e Senhora dos Livramentos, Santa Joana D’Arc, Santa Terezinha,
Nossa Senhora das Cabecas, Senhora do Varre Tudo, que varre todos os males, todas as
dificuldades. Combate a mortandade, livrai—-nos todos do inimigo e das tentacdes,
conforta nossos anjos e santas almas. Por todo santo dia que chamamos por vos,
hoje, agora e amanhad, por todo dia. Socorre as criancas e todos nés pecadores.
Perdoai nossos pecados pelo amor de Deus. Varre pela minha vida Deus todo o mal.
Tem compaixdo de nés aqui presentes, aqui no altar, tem compaixao, perdoa-nos. Pelas
familias que estdo chorando, tende compaixdo, ndo deixe cair [Juma tempestade
eminente], que nds estamos aqui com o coracdo doendo pedindo a vos ndo deixe
cair aqui pelo amor de deus. Tenha compaixdo dos vossos filhos e eu peco com o
coragdo aberto, com minha fé viva, seja por mim, por minha familia, por essa romaria
que aqui esta presente, cada um de nds presentes tanto eu como minha familia, como
eles tambem sobre todos nossos parentes que estdo aqui fora, derrama a santa bencéo do
poder, do milagre e do sustento nesse beneficio que eu peco a voés. [Perdao, todos nds
somos pecadores oh Deus, sempre nds temos que sofrer, mas nos temos que lutar.
Nossa mde Maria valei-me, tenha compaixdo de ndés, nunca deixe nds sofrer meu
Deus]. Socorre-nos meu Deus. Recebe esses Pai Nossos com essas Ave Marias, esse
terco que nds rezamos, esse pedido que nds estamos fazendo, se tiver bem feito, rezado
e oferecido vos aceitai, se ndo tiver rezado e oferecido o senhor ha de perdoar , se nds
ndo souber rezar e o oferecer meu Deus, meu senhor Jesus cristo e a Virgem Santissima
mde do meu senhor... (Dona Zefa, Terra Dura, em 2011).
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Importante salientar, a enuncia¢do de santos do catolicismo popular e da religiosidade
afro-brasileira, tanto na oracdo acima transcrita integralmente, quanto no momento que
separa o ofertar do arrematar. A Mae de Santo fala nomes dos santos da sua mesa e cada
nome 0s romeiros respondem: rogai por n6s. No arrematar € 0 momento que a Mae de
santo pede bencéo e protecdo para si aos seus Guias que ira incorporar.

Dai sustento e dai firmeza, protecdo![ é salde para cumprir as obrigacdes rituais]
Com as forcas do Santo Poder, forca de milagre, eu me entrego na méo de vos. Nos
socorre! Nos defenda! Minha guia me proteja, me ajude minha mée Aparecida vencer
minha batalha que eu sempre pec¢o todo santo dia. Por Deus e a Virgem Maria que
cada um de nds seja protegido, varrido e defendido do mau e do perigo, do castigo,
do mal contagioso, das tragédias, das travessas, da violéncia, peco a v0s. Esses
passos que nds damos VvOs estais na nossa guia, nossa companhia tanto a noite como no

dia que eu peco (Dona Zefa, Terra Dura, em 2011).

O arremate é a finalizacdo do momento do terco e a passagem para a
incorporacdo dos guias. E enunciada a seguinte frase para marcar a transicao“ esses
passos que nds damos vos estais na nossa guia, nossa companhia tanto a noite como
no dia que eu peco” (Dona Zefa, 2011).

Ao terminar de pronunciar o0 seu corpo € tomado por uma expressdo forte, com
movimentos trémulos, a face cerra, uma voz forte e pausada toma conta dos labios do
incorporado. Neste momento ela torna-se um “aparelho”, ou seja, o corpo da mae de
santo é descontruido, para construir o corpo dos Guia espiritual, possibilitando o
estabelecer relacdes com a comunidade religiosa. Vestidos de brancos, os assistentes da
Mée de Santo ddo amparo ao seu corpo e a vestem com uma tdnica, também branca.

O Guia que abre a corrente geralmente é o Arcanjo Gabriel, contudo, quando
presenciei a incorporacdo, Cosme e Damido iniciaram a mesa. Chegam alegres,
saudando seus romeiros e cantando. Apds todo o frenesi eles comegcam a falar para seus
adeptos, como uma pregacao em que, pelo poder de coergdo e com autoridade chamam
a atencdo das pessoas. Os Guias, entdo, relatam que as tragédias e as catastrofes que
estavam ocorrendo no mundo eram por falta de oragcdo. Exige que as pessoas da
comunidade andassem com o rosario junto a eles sempre rezando para evitar catastrofes
naturais que poderiam atingir Terra Dura. A obediéncia que os membros da comunidade
religiosa tém para com as palavras dos seus Guias Espirituais é levada para o cotidiano.

O alerta fez com que no dia pos reza ,0s romeiros carregassem junto dos corpos o tergo
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para protegerem das tragédias que naquele contexto, janeiro de 2011, assolava algumas
regides do pais.

O que chama atencdo nesse discurso do guia € como ele dialoga desde o
momento da oferenda e do arremate, com as aflicGes e preocupacdes da especialista
ritual, que também é aparelho. Uma fala que da ressonancia ao discurso jornalistico que
naquele momento criava panico ao exibir cenas de enchente, deslizamento de terra,
principalmente no Rio de Janeiro e Santa Cataria. De certa forma, interliga 0 mundo de
dentro com o mundo de fora.

As falas dos guias ndo foram transcritas, pois 0S mesmos ndo permitiram a
gravacdo delas. Nesse contexto, eu ndo havia conseguido licenga para gravar sua voz.
Para tanto tive que frequentar a Igreja Espiritiva mais de trés vezes e ter uma relacéo de
dadivas com as entidades, fazendo oferendas com balas, para assim me tornei romeira e
as restricdes suspensas. Em suma, foi necessario entrar na rede de relagdes politicas
tecidas pela religiosidade para acessar outros espagos.

Retornando a celebracdo, terminada a prelecdo de Cosme e Damido, €
organizada frente a ele uma fila para que eles deem o Passe - com um frasco de perfume
em mao, facam o sinal da cruz com o liquido vinculado a sua sacralidade em seus
adeptos. Ao mesmo tempo eles cantam diversas cangfes. Como a voz dos mesmos
nesse momento é muito gutural ndo consegui apreender os conteldos que sao
enunciados. Despedem dos romeiros e desincorpora.

E dado um intervalo para os romeiros se alimentarem, sairem da igreja, para o
aparelho, corpo fisico do especialista ritual, descansar. A comensalidade nesse grupo
atuaria enguanto ato construtivo de elos sociais ou sentimentos de unido resultantes da
partilha das mesmas substancias. Segundo Gow (1991), o “dar de comer” e o “cuidar
bem” seriam processos que constituem a afetividade e a memoria. Em sintese, segundo
Vieira (2010) a comensalidade, os cuidados e os afetos traduzidos pela convivialidade
seriam dimensdes eficazes do processo de fabricacdo de parentes, explicitando uma
dimensdo qualitativa do valor da “parte do caboclo”. (Vieira, 2010. p.96). S&o nesses
momentos através do cuidar e do comer que se ddo o fortalecimento de aliancas

constituintes da parentagem doida, de forma geral, comer junto é produzir parentes.
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5.8.3 Agira

No Ciclo de Cosme e Damido, o batuque religioso constitui-se como um
momento de festa entre os romeiros e divindades, 0 que propicia construir uma relacdo
mais proxima e densa, na qual a divindade e seu povo reafirmam pactos e celebram a si
mesmos. Essa tradicdo é transmitida oral e corporalmente dado que o processo de
iniciacdo comeca cedo, com a participacdo das criancas, desde que nascem nos rituais
realizados. As criancas possuem uma consideracdo imensa pelos Guias, pois sdo
respeitados pela familia e pela comunidade e aos poucos vao incorporando os valores
que sdo transmitidos oralmente pela familia e que é reafirmado quando chegam a fase
adulta.

Relato a seguir a gira que presenciei em 2011. A gira € o0 momento onde as
entidades incorporam na Mae de Santo e/ou nos Filhos de Santo que tem permisséo. Os
romeiros vestidos de branco batem palmas e se movimentam com passos que lembram a
danca do samba, com vai e vem dos quadris evidenciando um carater de sensualidade
das pessoas. Nesta comunidade negra as margens do rio Verde Grande, a danca é
localmente denominada Lundu.

Nesse momento do ritual a Mé&e de Santo veste uma saia branca rendada e uma
blusa de algoddo. E na ciranda em movimento as mulheres entoam pontos que sdo
cantos para invocar as entidades, cada entidade tem um repertorio de pontos especificos,
ocorre, entdo, a incorporagdo e comecam a haver rodopios pelo saldo. O tambor comeca
é tocado quando a agente do sagrado entra na roda e comeca a cantar. As batidas do
tambor sdo fortes, viscerais, produzindo um frenesi em quem ouve e estimulando o
corpo a se movimentar. Musicalidade e movimentos corporais € um bindmio
inseparavel nesse ritual.

Os Filhos de Santo entoam canticos de invocagdo aos Guias. Essas cangdes e
suas melodias sdo vinculadas a cada um dos Guias, com suas especificidades. As letras
exaltam as caracteristicas de cada um e o toque do tambor propicia movimentacdo de
corpo conforme as caracteristicas do Guia incorporado.

A Mée de Santo comeca a cantar:

Chegou crispim, Crispim Crispiniano, Chegou no terreiro Chegou vadiando.
(varias repeticGes)
E, entdo, Crispim e Crispiniano que sdo Guias gémeos e criangas, incorporam

trazendo suas caracteristicas 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 crianca sapeca a correr pelo terreiro. O Crispim, entdo se
arrasta no chdo como uma crianga e traz na face um sorriso travesso.

O corpo de Dona Zefa, que € uma senhora de cinglienta e sete anos, se comporta
como uma crianga de sete anos. Essa transformacgéo ocorre porque ela cede seu corpo
material como aparelho para a incorporacdo do Guia espiritual. Ao ser possuida, por seu
orix4, a Filha de Santo tem seu corpo alterado em sua totalidade, E no rosto que ocorre a
primeira modificacdo visivel quando da ocupacdo de uma entidade .

Nessa direcdo, a produgdo dos corpos € preparada no ritual anterior a
incorporacdo, desde o acender a velas, vestir as roupas, fazer as oragdes. Esse corpo
humano ¢ descontruido e reconstruido para receber um “ndo humano” que tem sua
“humanidade” com a incorporacao. Cada entidade tem seu corpo produzido de forma
distinta, apesar do aparelho ser Unico, as caracteristicas, 0s gestos das maos, a
humanidade (arquétipo) se apresenta de forma distinta, construindo uma relacéo
comunicacional com o outro através dos simbolos e signos contidos nas expressoes;

Na incorporacao de Guias além dos movimentos corporais vinculados a cada um
ha uma coreografia propria, individual e especifica que vista de longe por algum
membro da comunidade religiosa sabera quem estd no giro da roda. Em seguida a
Cabocla Jurema possui seu aparelho e com a guia verde e branca na mao intercala
momento curvado para baixo com as maos encobrindo o rosto com momento em que
em pé e com os bragos abertos ela se mostra em sua sensualidade. Seu rosto traz os
olhos fechado e com a cabeca faz movimentos de negacdo. Assume uma fisionomia
séria mesclada com um gingado sensual. Sua principal caracteristica é a seducdo e a

exaltacdo da sexualidade, canta tom de voz doce e amigavel:

Seu Juremeu matou um passaro de pena,
Seu Juremeu matou um péassaro de pena,
Eh!Eh! E na passada da Juremal!
Eh!Eh! E na passada da Jurema!
(varias repeticoes)
Caboclinho da Jurema, Eta! vem vé!
Venha ca meus caboclos. Eta 'vem ver!
Venha ca meus caboclo Eta 'vem ver!

('Varias repeticdes)
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H& Guias espirituais que incorporam no exato momento em que um se despede
do seu aparelho, o termo aparelho € 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 comeca a ser
cantado pelo incorporado. A postura corporal do possuido vai variar de acordo com a
entidade que se manifesta e nas imagens materiais que representa. Presenciei a transicdo
da Cabocla Jurema para o Caboclo da Fita VVermelha, demorei perceber a troca que ela
tinha ido embora e que ele havia chegado. Como ndo dominava a gramatica corporal
dos Guias espirituais que orientam os membros da coletividade religiosa de Terra Dura,
s6 fui tomar ciéncia depois de algum tempo, contudo, para 0s iniciados que se
construiram como sujeitos de religiosidade afro-brasileira e que aprenderam pela
oralidade e pela observacéo 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.

(Varias repeticdes)

O caboclo da Fita Vermelha no momento da incorporacao faz movimentos com
0s bracos como um maestro que dirige uma orquestra. Ele abre e fecha os bragos.
Havendo frenesi ele salta com os bragos para cima, com movimentos fortes e marcados
agitando a cabeca para frente e para trds. Curvado impde os bracos firmes e cruzados
sobre o rosto, ele se movimenta para frente e para tras. Muitas vezes com 0s bracos
abertos e punhos cerrados movimenta o corpo de forma tremula. Os acessorios que o
Caboclo da Fita vermelha utiliza é uma fita de cetim cumprida e estreita na tonalidade
vermelha. O Guia segura cada extremidade do acessério, coloca nas costas e comeca a
rodopiar com os bragos abertos. Ele estica a fita se impondo com movimentos fortes
para frente e para tras diante das pessoas. Este caboclo reverencia a mesa, sua voz é
forte lembra a voz de um homem rude de poucas palavras, sua expressdo sonora que
marca a identidade é o hohohho!! Recorrentemente ele pronuncia seu borddo em meio a
outras palavras.

Em Terra Dura para terminar a brincadeira Cosme e Damiéo sdo 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 relagédo
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existente vém para fecha-la. O ponto entoado € o seguinte:
Vadeia dois dois,
Vadeia no mar,
A casa é sua dois dois,
Quero ver dois dois vadear.

Esses guias sdo muito alegres e trazem consigo a felicidade estampada no rosto,
sendo uma das suas caracteristicas mais relevante o cuidado e o carinho pelas criancas.
O acessorio que usa para marcar seu traco sao balas distribuidas a todos. As criancas
presentes ficam euforicas e alegres. Eles ainda sugerem que de dois a dois as pessoas se
deem as mdos, cantem e dancem o seu ponto. Ele adora dangar com as criangas e é

perceptivel em seu rosto sua satisfacdo ao bailar. Falar da diferenca de um e de outro.

Fotografia 18 — Pisada de Damiéao

Fonte: LEAL,2014
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Para finalizar, o dono da corrente abencoa e faz o sinal da cruz com perfume em
cada romeiro. Em seguida ele pede que cantem novamente 0 seu ponto enquanto vai
para o centro da roda. Ele danca 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. E um momento de bastante
recolhimento e oracdo. Nesse periodo o terco é rezado individualmente nas casas as
18h00min no decorrer dos dias que antecedem a semana santa.

Na semana santa todos os dias tem o terco na Igreja Espiritiva. A sexta feira é o
apice do ritual da quaresma. Os moradores da comunidade do entorno, Nativos, Manico,
Sete Ladeira, parentes que moram em Januaba participam das celebracfes. O terco da
sexta feira da paixdo é o terco do remato - o ultimo terco, que fecha o ciclo e oferece
todos os outros.

O terco é rezado, assim como 0s outros descritos anteriormente. Os romeiros
permanecem na Igreja Espiritiva rezando, é proibido cantar nesse momento, momento
de luto pela dor de Cristo. Ap6s o cantar do galo as pessoas se deslocam para o quintal
ao lado da igreja a, ficam de joelhos, individualmente em silencio faz oracdo pessoas,
contemplam a lua, agradecendo a passagem das trevas para a luz, do medo para a
gratiddo. Retornam para a igreja, rezam o oficio de Nossa Senhora, que € uma oracgdo
forte, serve para o ano todo, defende a alma do falecido da atentagdo. Sonho de Nossa
Senhora é um contato direto com Nossa Senhora, oragdo. O Cosme e Damido vém para
receber e agradecer o fim da passagem da era (ano). Novamente professam palavras e
desincorpora.

Ao sairem da igreja os romeiros sdo surpreendidos pela Vaca Malhada. Essa
brincadeira ocorre muita das vezes, até o amanhecer do dia, com as criangas chamando:
“E malhada!” e as pessoas mais velhas cantando: “Vem c4, malhada! E boi!” ao som de
palmas e tambores. A Malhada é confeccionada na sexta — feira e fica escondida no
mato até o momento de comecar a brincadeira. Sua estrutura € de madeira semelhante
ao bumba meu boi, o cranio de faca com chifre é utilizado na parte superior, coberta de
pano e enfeites. Um homem embaixo desta estrutura danca, rodopia, corre atras das

criangas ao chamarem “E malhada!”.
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O sébado da aleluia é o dia do perddo, os moradores vdo ao encontro dos
padrinhos e madrinhas para serem perdoados dos pecados acumulados ao longo do ano.
A bencéo ¢ pedida de joelho pelo afilhado ao padrinho.

A quaresma € o momento de suspensdo da ordem, é marcada pela
“liminaridade”, os moradores vivem esse periodo com medo e de forma contida, para
evitar acidentes j& que a parte do bicho esta espalhada no mundo. Segundo Dona Zefa

tudo volta ao normal no domingo de pascoa, o dia que a dor de Cristo passou.

6.0 Festejos de Promessas

No calendéario festivo interno de Terra Dura, basicamente ha dois tipos de
festejos. Os festejos de obrigacOes rituais vinculados aos guias, para os iniciados na
religiosidade. E os festejos de promessas feitas para alcancar alguma graca, uma
negociacdo politica com os santos. A seguir apresento o festejo a Nossa Senhora
Aparecida e Santa Luzia 13 de dezembro ambos ocorrem anualmente.
Festejo a Nossa Senhora Aparecida

Essa celebracdo € feita por Eliane em detrimento a uma graca alcancada com seu
filho recém-nascido que estava muito doente, entdo a made consagrou a vida do filho a
Nossa Senhora Aparecida. Prometeu que se 0 menino escapasse ela todo ano celebraria
um terco a Nossa Senhora. Um acordo que ndo pode ser quebrado, o ndo cumprimento
pode desencadear punicdes.
Senhor Jacintinho, Tio de Eliane passou a comemorar Nossa Senhora Aparecida em
2011, para agradecer a Nossa Senhora pela vida das netas criancas.

O festejo comeca na casa de Eliane ap6s o almoco, o foguete € utilizado como
sinal para informar que estd na hora da reza. Na sala da casa é montada uma mesa a
Nossa Senhora, e 0 nucleo familiar passa todo o terco de joelhos perante a nossa
senhora, como ato de peniténcia e uma imitacdo a Nossa Senhora que fica de joelhos
para receber o terco. Na casa dela é ofertadas balas e guloseimas a todas as criangas
para festejar o dia da protetora das criancas.

Em procissdo migram para a casa de Senhor Jacintinho. Na casa dele remetesse
o ritual do terco. E a finalizacdo das celebragdes se da com o um lanche. Em fila
servisse primeiro as criangas para por fim ser os adultos. A hierarquia entre criancas,
idosos e adultos € sempre respeitada.

Festejos de Santa Luzia
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A celebracgdo a Santa Luzia ocorre no dia 13 de dezembro, ela € um pagamento
de promessa vinculada a alguma graca alcangada por problema na visdo. O pagamento
de promessas Santa Luzia comecaram hal2 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
feitico com PG de Pemba que Silvalino baiano langou nele, perdeu a visédo de um olho,
mas com a promessa de Dona Bernarda a Santa Luzia o outro olho nédo foi afetado.
Vanilda comecou a festejar em 2011, pagou a promessa que fez a Santa Luzia para curar
a visdo do seu filho. Desde 2011 as trés comemoram Santa Luzia no dia 13 de
dezembro.

O festejo comeca ao meio dia na casa de dona Maria, ela solta um foguete para
avisar aos convidados que é hora do terco comecar. Apds oracdes ela oferece um
lanche; bolos, biscoito, café. Por fim em procissdo todos vdo para a casa de Dona
Bernarda que os aguardam para mais um ter¢co. Com o findar das oragGes em procissao
novamente vao para a casa de Vanilda, que reza o Ultimo terco a Santa Luzia, os festejos
sdo encerrados com um jantar. A comida esta presente em todas as celebragdes, ao
compartilhar alimentos reforcam os lacos, uma dadiva ao santo e a convidados. As
festas tem 2 ambitos as de pagamento de promessas e as de obrigacdo ritual com as

entidades.

6.1 Festejos de obrigacdes rituais

Os festejos de Cosme e Damido sdo vinculados as obrigacdes 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 mudanca do contexto politico 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 expansao da rede

de festejos, da rede religiosa e de vinculos

6.1.1 Ciclo festivo de Cosme e Damiao

Rosa realiza uma celebragdo a Cosme e Damido hé trinta anos, com distribuicdo de
cariru (Caruru) para as criangas, a reza do terco, a participacdo de um grupo de folides,

forrd e leilbes. A festa comegou 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 gémeos passaram a realizar esta festa que era intercalada. Um ano
acontecia no Arapuim na residéncia da sua sogra e no outro em sua casa em Terra Dura.
Com a morte da sogra e do esposo, um em sequéncia ao outro, com a diferenca de um
més, ela assumiu o pagamento da promessa e deu continuidade a festa. Com o
nascimento de suas filhas gémeas, a festa deixa de ser promessa e passa a ser obrigacao
com os dois Guia espiritual.

Na casa da Rosa em setembro de 2011 a organizacdo da festa comegou cedo. Os
membros da comunidade ajudam a festeira na producdo da celebragéo, dividindo entre
si as diversas tarefas necessarias a realizacdo dos atos cerimoniais. Tais como limpeza
da casa pelas mocas, cuidar da alimentacdo pelas mulheres mais velhas que matam
galinhas, picam verduras e organizam a refeicdo como um todo. Os homens fazem os
fogdes de tijolos no quintal, vdo 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 a residéncia onde ficam as prendas para o leildo. O restante das
mulheres e criangas confeccionam flores com papel de seda, celofane e laminado, que
servem para ornamentar as imagens dos Santos, essa ornamentacdo é renovada a cada
ano.

Embora a festa seja a obrigacdo do festeiro toda a comunidade se relne para
celebrar Cosme e Damido, o consideram poderosos e com ele estabelecem relagdes de
fidelidade, mutualidade e devocédo. As relagdes sdo reafirmadas a partir da doacgéo de
cada romeiro, seja em trabalhos fisicos, materiais ou espirituais. Considero que, para 0s
membros desta coletividade religiosa, este santo é possuidor de um mana, ou seja, como
discutido por Mauss (2003), uma autoridade, um talismd, uma fonte de riqueza que é a
prépria autoridade.

Durante a preparacéo dos diversos eventos que compdem a festa como um todo,
ocorre intensa transmissédo de conhecimentos, de crengas e de valores entre 0s mais
velhos e as criancas. Esse é um aspecto central na vida da comunidade, pois nele ocorre
a preservacdo das ciéncias internas, como disse Joana num dado momento, “as criancas
tém que aprender mesmo, pois se essas velhas morrerem elas ja sabem o que fazer”.

No processo de celebragdo de Cosme e Damiéo, o primeiro ato cerimonial que
faz parte do rito é a distribui¢do do cariru. Um plastico é colocado no ch&o, 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 Dami&o, dois copinhos com vinho e um vaso de
flores. Sete criancas com idade inferior a sete anos sentam em circulo sobre o tecido
branco.

A simbologia dos nimeros é importante. Toda oferenda a Cosme e Damido deve
ser feita em dobro, devido a dualidade dele e as celebracdes tem que ser em 7 ou
multiplos de 7, o que na cosmologia local representa 0 nimero de Cosme e Damido. Um
banquete, entdo é oferecido a eles, com alimentos da culinaria local de acordo com a
producdo agricola. Em 2011 o cardapio foi arroz branco, feijao colhido na comunidade
no tempo da seca e armazenado, macarrdo, abébora e galinha criada no quintal. Odorico
Tavares (1951), em seu livro “Bahia — Imagens da terra ¢ do povo”. Conta que
segundo tradicdo afro-luso-baiana, existiam sete irmédos: Cosme, Damido, Dou, Alaba,
Crispim, Crispiniano e Talabi, os santos sdo catolicos, mas a forma de homenagea-los é
africana. Segundo o antropologo Vivaldo da Costa Lima (1998, p.60), “os iorubas, em
suas Vvérias etnias, entendem o sacrificio, o ebd, como a forma essencial da sua
comunicag¢do com os orixas”. O caruru — dos Ibeji ou de Sdo Cosme e S&o Damiéo
“seria, entdo, mais do que uma oferenda, mas um sacrificio: o que na Bahia, o povo-de-
santo chama de ‘obrigac¢do’, que tem um prego e custa dinheiro. E como se desfazer de
algo muito valioso”.

Rosa, disse que o ato do cariru é uma representacdo da Santa Ceia, as criancas
devem, também, comer e beber um pouco do vinho ofertado aos Guias espirituais.
Andlogo ao ato cristdo de comer e beber o corpo de Cristo. Para finalizar o ato
comestivo sdo ofertados aos dois orixas, balas, doces e sucos, as criangas 0s consomem.

Durante 0 momento em que as criancas ingerem os alimentos, as mulheres 0s
ungem com perfume, simultaneamente cantam pontos a Cosme e Damido, como 0
abaixo:

Camisinha Azul
Sao Cosme mandou fazer duas camisinhas azul,
No dia da reza dele, S&o Cosme Cariru. Oh! Vadeia Cosme vadeia,

Esta vadeando na areia. (varias repeti¢ées)

Toda méae que tem seus filhos,
Que anda com a méao pelo chéo,
Todo ano ela festeja,

S&0 Cosme e S&o Damido. (varias repetigoes) .
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Vadeia dois dois,
Vadeia no mar,
A casa é sua dois dois,

Quero ver dois dois vadear

Ei Cosme Damié&o chegou (2x)
Cosme bate a caixa,
Dami&o bate o tambor,
Cosme da remedio,
Damido € curador. (varias repeticoes)

Assim a comunidade religiosa de Terra Dura inicia a celebracdo e a
comemoracdo festiva ao principal Guia espiritual que possuem. O cariru é finalizado
com o espocar de fogos.

Em seguida as pessoas se relinem dentro da casa para rezar o terco. Como ja fiz
a descricdo desse ato em outro momento e como segue 0 mesmo padrdo, procuro
focalizar a cosmologia que da sustentacdo ao processo ritual.

Com o término do terco o grupo de folia da comunidade vizinha Vista Alegre
entra na sala diante do altar em que Cosme e Damido tém lugar central. Apresenta- se
aos Guias espirituais cantando a can¢do de cheganda, cantico onde os folides pedem
permissdo ao dono da casa para entrar. Em seguida sdo tocadas e cantadas diversas
masicas intercaladas por momentos de pausas em que os folides interagem com as
pessoas presentes na celebracdo. O momento em se tocada a chula de Cosme, é o &pice
da cantacdo, Dona Zefa incorpora Cosme e Damido que danca lundu para os seus fieis.
Com a saida das entidades do corpo do aparelho, as mulheres comecam, entdo, a dancar
um lundu diferente por aquele dancado pela Mae de Santo incorporada por seus Guias.
A diferenca entre as dancas é que o lundu dancado pelas entidades é executado com
giros, braco esquerdo sobre os olhos e movimentos sensuais e o das mulheres é
realizado com os bragos abertos, salteados e umbigada, tipico do batuque.

H& novo intervalo na execucdo das musicas pelos folides com compartilhamento
da alimentacdo disponibilizada pela festeira. Em um destes intervalos um dos dois
Guias gémeos incorporam em seu aparelho e fazem reclamagfes das caréncias de
acessorios que para eles sdo importantes como velas, balas e fogos de artificios.

Para dirimir a falta, as pessoas correm a suas casas em busca das coisas ditas

como carentes enquanto os Guias comecam a maltratar o aparelho colocando velas
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acessas em sua boca, jogando o seu corpo ao chdo onde se arrasta e rola de um lado para
0 outro e 0 aumento da temperatura do corpo com intensa sudagdo. As pessoas ficam
tensas e 0s Guias comegam a comparar 0S tempos atuais com 0s tempos antigos que
consideram fartos e a reclamar da falta de respeito a eles. Com a chegada dos acessorios
considerados carentes 0s Guias cantam e rezam numa pronunciagdo incompreensivel e
solicita que a folia toque outra chula para que ele possa ficar satisfeito para poder ir
embora. A partida dos mesmos s6 ocorre com a satisfagdo em participar das celebracdes
realizadas neste ciclo ritual em Terra Dura, mas antes distribui balas para as criancas e
da o passe enquanto toca uma terceira chula ele se desincorpora.

Os folides continuam com seus momentos de apresentacdo e de intervalo com
duracdo aproximada de cinco horas. Com o término de suas apresentacdes tem inicio o
forr6 que enquanto € executado ocorre o leildo das prendas que os membros da
comunidade social levam para a festeira, como galinhas assadas, um quartos de leitéo,
cachaga, vinho, abobora, mamdes, tomates, bolos, biscoitos. Os valores financeiros
amealhados no leildo contribuem para a festeira cobrir 0s gastos com a festa.

O ultimo item a ser leiloado € o Pé de queimado, consiste em um galho de
arvore seco, enfeitado de papéis coloridos, fita, nas extremidades amarrasse com linha
de costura biscoitos exprimidos, balas, cigarros. E o mais importante do leildo por isso
o ultimo a ser leiloado, simboliza o fim da festa. Segundo os moradores ele é uma
tradicdo antiga. Neuza, conta que quando era mocga, 0S rapazes compravam para
presentear a preterida em namoro. Na atualidade o pé de queimado perdeu essa
intencionalidade de conquista, passou a ser uma reproducéo da tradi¢do que aprenderam
com o0s antigos.

Entdo tem inicio ao forrd, as vezes com som mecéanico, 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 leildo com a oferta das prendas cujo
resultado financeiro é a contribuicdo da comunidade para que a festeira cubra 0s gastos
com os festejos.

Para se compreender o significado pleno do ciclo de Cosme e Damido em Terra
Dura é necessério cotejar a festa de Rosa com a festa de Dona Zefa. Uma ¢ realizada
com intervalo de duas semanas em relagdo a outra. O padrdo € o mesmo, ha a
distribuicdo do cariru para as criangas, a reza do terco. A diferenca entre uma e outra é
que ndo ha apresentacdo do grupo de folia na festa de Zefa, entretanto ocorre a Gira e as

entidades sempre estdo satisfeitas e ndo reclama das auséncias como no caso de Rosa.
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Em 2014 eles inseriram o batugue ao final da festa, como ocorria no tempo dos antigos,
essa questdo tratarei mais afundo na proxima sesséo.

A celebracdo realizada por Dona Zefa tem maior presenca das pessoas das
comunidades circunvizinhas por ser Mde 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 decorréncia disto, ela
possui maior stand, ou seja, prestigio grupal, pois € a coletividade religiosa como um
todo que é elevada, como discutido por Weber (1994).

Vejo que hd uma disputa simbdlica entre as duas festeiras cujo contetido e dado
competitivamente sobre os atos que constituem o ciclo ritual a Cosme e Damido. Ambas
as festeiras realizam a celebracdo por obrigaces religiosas, sendo que uma o faz porque
possui duas filhas gémeas e a segunda porque € gémea e tem nos Santos gémeos 0S seus
principais Guias espirituais.

Na hierarquia da comunidade religiosa de Terra Dura a segunda, Dona Zefa,
encontra-se situada em seu topo enguanto a primeira, Rosa, € uma médium da Mae de
Santo. As proprias festeiras tém plena consciéncia da disputa estabelecida entre elas,
mas demonstra subjetivamente. Rosa aponta a folia da Vista Alegre como o diferencial
da sua festa a Cosme e Damido em relacéo a celebracdo de Dona Zefa. Esta aponta as
caréncias e 0 ndo cumprimento pleno das obrigacdes com os Guias, pois faltam velas,
balas e bebidas na festa da primeira, o que deixa 0s Guias espirituais furiosos. E, claro, a
realizacdo plena da gira com a incorporacdo de varios Guias espirituais na festa da Méae
de Santo.

Vejo que na festa de Rosa ha um principio da quebra de sua honra dado os Guias
reclamarem caréncias que colocam em risco a mutualidade estabelecida e que pode
levar a morte do aparelho em que incorporam se ndao forem atendidas suas demandas
por velas, balas e bebidas. E, principalmente, hd maior prestigio na festa de Dona Zefa,
visto aqui como stand, ou seja, prestigio grupal como discutido acima, por acorrerem ao
seu sistema de prestagdes total um maior numero de pessoas, ou seja, a totalidade de sua
comunidade religiosa e outros que a ela ndo se encontram vinculadas, em dimensdes
mais amplas da rede.

Nessas festas as redes e seus recortes sdo atualizados, por um lado Rosa ao convidar a
folia de Vista Alegre reforca os vinculos estabelecidos com essa vizinhaga desde o

tempo do seu avd Antdnio Cuta, que no Arrapuim celebrava Santo Antonio e essa folia



154

estava presente, por outro, Dona Zefa ao receber os romeiros vindo da redondeza
expande sua rede de obrigacOes rituais para além dos limites da comunidade,

produzindo e reafirmando o parentesco construido pelos vinculos religiosos.

6.2 O batugue como processo de afirmacao identitaria

Ao longo dos quatro anos de pesquisa a conjuntura religiosa e, por conseguinte
politica na comunidade passou por transformacgdes. Se nos primeiros encontros escutei
falas como a de Biata: “o povo ndo quer mexer mais com reza”. O processo de luta pela
demarcacdo e titulacdo do territério desencadeou mudancgas na organizacdo religiosa,
passando a ser um elemento de afirmacdo da identitaria étnica na relagcdo com o de fora.

Ao analisar os novos festejos de Cosme e Damido, percebe-se uma expansao da
rede religiosa, que ao fazer novos filhos de santo , por meio da ligacdo entre a Igreja
Espiritiva e o Centro 22, intercruza as vérias formas de fazer politica em uma Unica rede
que tem como elo central a religiosidade, cria lacos de afinidades e obrigacdes entre 0s
membros dela, gera circuito de trocas e dadivas, a0 mesmo tempo que produz
parentagem doida e estabelece relagdes politicas com o Estado e com o0s nao
quilombolas.

Abaixo segue os festejos que passaram a ser celebrados a partir de 2013, quando
Valdomiro se aproxima de forma mais efetiva da politica 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 Damiao 28 de setembro Sete Ladeira
Beata Cosme e Damiao Outubro Terra Dura
Neusa Cosme e Damiao Outubro Terra Dura

*Festejo e festa sdo categorias diferentes no campo semantico de Terra Dura. Festa estd
vinculada as comemoracgdes de cunho profano. Festejos estdo vinculados a comemoracdes

religiosas.



155

O més de setembro como de costume ocorre os festejos a Cosme e Damiao,
entre espaco de tempo de uma semana. Como sdo construidas em parcerias, as festas
sobrecarregam ao grupo em geral. Contudo, a obrigacdo da ajuda mutua ao festeiro
nunca € quebrada. Ha festeiros por sua posi¢édo politica e prestigio entre o grupo que
tem mais ajudantes, como no caso de Dona Zefa. Com a obrigagé&o ritual de novos filhos
o ciclo festivo de Cosme e Damiéo expandiu para 0 més de outubro.

Maria morada de Sete Ladeira, no ano de 2014 passou a comemorar Cosme e
Damido, nessa direcdo o ciclo festivo de Cosme e Damido adquire novas ramificacfes
para fora do territorio. Ao migrarem pelo menos uma vez ao ano para Sete Ladeira, 0s
moradores de Terra Dura estdo reafirmando o seu vinculo, por meio solidariedade
religiosa.

A solidariedade religiosa é construida com a ajuda mutua a Maria no dia da
festa. As mulheres mais velhas de Terra Dura ajudam no preparo da festa, em contra
partida Maria tera que contribuir no momento das festas realizadas em Terra Dura, ha
uma reciprocidade que estabelece obrigacdes morais com o outro.

Com o processo de pés-laudo antropoldgico ha a retomada do “batuque social”
lundu, nos momentos de encontros e festejos. O Batuque social em relacdo a Gira tem
elementos que os singularizam; ndo tem vinculo com as entidades, se na gira os pontos
sdo chamados aos guias. As letras do batuque, por conseguinte falam do cotidiano,
passadas de geracdo para geracdo. O batuque é um ato politico voltado para fora,
enquanto operador e movimentos de abertura e fechamento social, de forma anéloga,
aproxima do uso do Toré, pelos Potiguaras na politica facciona, que dentre outras
coisas, permite apreender a constituicdo e a integracao de relacdes com subjetividades
externas e , assim, ressaltar a conexao entre os dominios politico e ritual (VIEIRA,
2010, p.223)

Dona Zefa aprendeu a batucar com os parentes do Rio Verde/ Boa Vista. Ao
final das celebracdes ela realiza o batuque, no quintal ou na sala da casa, nunca dentro
da Igreja Espiritiva que é designada para manifestacGes de cunho religioso. Utiliza o
atabaque e a caixa de madeira de uso da Igrejas Espiritiva. Seu filho C6é introduziu um
novo elemento no batuque, a guitarra elétrica que acompanha os demais instrumentos.
Em roda comega a brincadeira, no centro as pessoas sapateiam e versos sao jogados de

acordo a cancdo. 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 ndo tem nome, mas agora eu vou por, ela chama casa branca
aonde 0 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 lenco branco sacudiu.

Batuque 1
O limoeiro pé de liméo!
Namoro é seu
Cé diz que nao
Batuque 2
Quero beber, eu quero rolar
Quero beber seu Zumbi

Cachaca...

Batuque 3
O Sila 6 Sila
Cé fala com sua mae :

Que amanha eu passo la.

Batuque 4
Péta Péta tem mar

Feijao na Pedra ndo da.

Partindo do pressuposto que identidade étnica € construida na relacdo de
oposi¢do nos/outros, em outra via, nos processos de afirmacdo algumas grupos étnicos
para provarem sua “veracidade”, buscam diacriticos marcadores de diferenca para
reforgar seu estd no mundo, como no caso de Terra Dura, Brejo dos Crioulos, Vereda
Viana.
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6.3 Notas sobre O Trabalho

Com relagéo ao Trabalho feito na Igreja Espiritiva ele foi restrito para mim ao
longo ao longo da pesquisa em campo, uUnico ritual que eu ainda nunca havia
presenciado. Sempre que tentava ocorria um imprevisto. “ndo dava certo”, as vezes a
mée 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
suspensdo da restricdo 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 gque chegou pela manha. Atendidos na sala por Dona Zefa receberam orientacdes
sobre 0 que 0 que era necessario para abrir, uma contribuicdo no valor de vinte reais por
luz, a luz é simbolizada pelas velas posicionadas na mesa, e 0 nome completo da pessoa
solicitante do trabalho, para que por meio desses elementos ocorra a identificacdo pelo

guia.

Enquanto os “clientes” estdo 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 sessdo fechada Dona Zefa e Nildinha inicia os trabalhos, com o ritual de
incorporacdo dos Pretos Velhos, purificagdo e ascendimento da Luz (velas). Né&o tive
acesso a esse ritual, quais palavras ela professa para haver a incorporacdo. Esse é um
dos limites do trabalho antropoldgico. Essa restricdo existe, pois s6 o especialista ritual

e a médiun dominam os saberes desse ritual, e a presenca de um terceiro leigo prejudica.

Eu e o casal esperamos cerca de uns vinte minutos, quando entramos na igreja o
Preto Velho de Nazaré ja estava incorporado, os Trabalhos sdo feitos ou pelo Preto
Velho de Nazaré, ou pela Preta Velha Vovd Maria Conga. O Preto Velho exige que
todos pecam a bencdo pra ele. Vestido com uma bata branca, rosario de madeira no
pescoco , com a guia na méo balanca para frente e para trds. Com voz rouca disse que
sou romeira dele, recebi a bencdo e o passe. Em seguida, o casal ficou diante da

entidade que professa palavras para serem repetidas.



158

O guia disse ao cliente que ele demorou muito para procurar tratamento. A
operacdo espiritual feita em cocos — BA, ndo surtiu efeito por ndo guardar repouso e
ndo teve fé. Disse que ele pisou no Cinco Salamdo (magia negra, bruxaria, feiticaria).
Pediu para ele ndo alarmar, que fizesse tudo calado. Para quebrar o feitico o guia
indicou 9 banhos ( olho grande, comigo ninguém pode, espada de sdo Jorge, erva do
campo,guiné, alho, mamoneira,arruda, lavar o pé com frichal). Nildinha é quem anota

a recomendacdes dos guias.

Passou também os remedios 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 0s remédios, para ver como esta, e a proxima etapa
do tratamento seria 0 envio deles para o centro 22 para desmanchar o Cinco salaméo, é
um pentagrama, semelhante a estrela e Davi, geralmente é usado em cultos satanicos, ou
para feitico. O descarrego serve para abrir os caminhos. Foi prescrito uma prece
ajoelhado de 6 as 6. 6 da manha e 6 da tarde. Nossa Senhora da guia, Nossa senhora do
desterro, Sdo Jorge Ogum de ilé. Bom Jesus das maos ensanguentadas, Méde Maria,
Nossa Senhora da guia. Mandou assistir o programa das méos ensanguentadas de Jesus.
“tem que fazer novena, pelar os joelhos, tem que ter f¢ em Deus, s6 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 abengoa!” * vai fazer um reparo particular”.

Ela pega as guias e pede a bencéo da cura.

O preto velho pede que Jesus receba a “graga pelo merecimento” Pede a bengao
de Jesus, que ele tenha compaixdo e misericordia. “fica com Deus e a virgem Maria,
fica com Deus, até a proxima se Deus quiser (o final do ritual é igual ao do terco).

Levantou a guia e caiu para tras..
Desincorporada, Dona Zefa reclama da dor do copo e da energia “carregada” do povo.

Percebo que é nesse ritual é feito contra - feiticos e feiticos, para combater o mal de
todas as espécies, seja espiritual ou fisico. Em momentos como esse, 0 guia pode fazer
revelagOes de cunho politico aos “clientes”. O que de certo modo traz mudangas na
organizacéo interna e/ou na relacdo 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.
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6.4 As migracdes para fora

As migrag0es 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 tradicdo de peregrinar ocorre anualmente desde o
tempo dos antigos, que se deslocavam de Pau de arara.  Utilizo o conceito de Mura
de rede de relagdes por espacialidade, para analisar as migracOes religiosas dos
moradores de Terra Dura.

Se as romarias ocasionam um deslocamento no espaco e no tempo viabilizando a
experiéncia 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 residéncia ddo-lhes também alta visibilidade e prestigio, especialmente
qguando a contribuicdo dos que sdo de fora torna a festa bem-sucedida. (Mura, 2013,
p.309)

Na atualidade viajam com os moradores de Vista Alegre ou com o0s de Janauba.
Geralmente a viajem ocorre em uma sexta feira, o retorno no domingo. O percurso é de
aproximadamente 418 quilémetros, no dnibus de excursao trilham o caminho cantando
e rezando. E na romaria que os lacos dos moradores de terra Dura s&o reforcados com
0s outros parentes, reafirmando os acordos de participarem das festividades de ambos
os lados. (Mura, 2013)

Em Bom Jesus da Lapa atualizam anualmente as obrigacdes com Senhor Bom
Jesus. Nessa ida, compram cds, tercos, livros de oracdo, garrafadas, que serdo usados no
decorrer do ano nas celebragdes. O comprar lembrancinhas da Lapa para os que ficaram
no territdrio faz parte da relacdo de dadiva com os parentes. A romaria a Lapa expande
a territorialidade religiosa e interliga - os localmente a outras comunidades que tém a
mesma tradigéo.

Outra pratica de migracdo dos moradores de Terra Dura é para Cocos na Bahia.
O municipio fica na divisa com Minas Gerais aproximadamente 246 km do municipio

de Janduba. Regido considerada os Gerais da Bahia, pela presenca do cerrado e de
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pequizeiros, vegetacdo semelhante ao Norte de Minas Gerais.

Eles vao a Cocos em busca de tratamento espiritual. H4& um médium nesse municipio
que recebe médicos espirituais e opera as pessoas. A religiosidade em Terra Dura,
adquire novos elementos, além do vinculo com o catolicismo popular e umbanda, insere

uma perspectiva kardecista com a migracéo a Cocos.

6.5 A missa das maos ensanguentadas de Jesus.

A religiosidade em Terra Dura é dinamica, vai se ressignificando ao longo do tempo. A
medida que outros elementos s&o inseridos.

Por meio da televisdo eles tém acesso diariamente a Missa das Maos
Ensanguentadas de Jesus. Sobre missa, ela é exibida diariamente as 6:00 horas na Tv
século XXI. Dona Zefa s6 inicia suas atividades domesticas apds assistir a missa, fazer
as preces e abencoar a dgua. A &gua abencoada é ingerida pela familia de Dona Zefa, e
utilizada na Igreja Espiritiva, nos rituais de purificacdo, de cura e nos Trabalhos.

Na Igreja Espiritiva a agente do sagrado, segue a novena das maos
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 nao sabia
como conseguir, entdo me pediu. Doar o folheto € estreitar os lagos com a comunidade e
também com os guias, a cada ida em campo € 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 saida da rede.

No decorrer desse capitulo apresentei como as pessoas sdo inseridas de diversas formas
na rede religiosa, que se expande ao parentesco. Nessa sessdo mostro a saida do
membro com a morte. Chamado por mdo de morto, é o ritual de desligamento do
romeiro quando este vem Gbito.

Esse ritual ocorre na celebragdo do terco posterior ao sepultamento. Os guias Cosme e
Dami&o incorporam no aparelho e tiram o passo do romeiro que morreu. E feito por
meio de orac¢des de despedida e de despacho da alma.

E um ritual necessario, pois se a 0 peso do falecido ndo for retirado ele atrapalha os
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trabalhos da mée de santo e dos familiares dos morto. O lugar desse romeiro ndo é
substituido na Igreja Espiritiva, com a retirada dele é suspensa todas as obrigagdes
rituais.

O discurso dos guias:

Os guias espirituais sdo personagens centrais no fazer politico em Terra Dura.
Por meio da fala garante a organizagdo, coesdo e mobilizacdo do coletivo. Ao longo da
pesquisa observei mudancas nos discursos deles, se no inicio eles pediam que a
comunidade ajudasse a mée de santo a realizar os terco, os festejos, orientacBes de
fortalecimento de cunho espirituais, no contexto atual eles orientam politicamente,
alegam que a romaria esta crescendo, ganhando mais filhos e filhas fortalecendo
espiritualmente, sendo importante essa unido na melhora de vida de grupo. No decorrer
do processo de luta pelo territorio constroi discurso voltado para as relacdes politicas
para fora. Por exemplo quando Cosme e Damido orienta uma romeira a procurar o
ministério publico para solucionar o problema referente auséncia de ensino médio na
escola, de forma direta aponta para a importancia de negociacdo com outras instituicdes
governamentais, expandido a relacdo que antes ocorria com a Prefeitura Municipal de
S&o Jodo da ponte;

A procura por orientagdes dos Guias sobre como tomar decisdes nas relagdes
politicas com os interlocutores que o grupo considera importante, tem acontecido com
recorréncia nos jogos politicos. Nos Potiguara, por exemplo, na analise da politica foi
incluso dois elementos complementares. O primeiro compreende a definicdo da figura
do caboclo como ser dotado de agéncia, que pode ser identificada através do modo de
agir “sempre cismado”; e do conhecimento adquirido das coisas do mundo, que ¢
revelado, em grande medida, pela experiéncias oniricas, pela habilidade em adivinhar e
agenciar seres invisiveis e controlar suas agéncias em favor de si préprio e do grupo
social. Como no caso de Terra Dura, e a segunda, a inclusdo de humanos e néo
humanos (encantados) as implicacdes dos agenciamentos dos encantados na politica
faccional, sobretudo porque na relacdo com eles é acionado um sistema de agressdes
simbodlicas (acusacgdes de catimbd) baseado em acdes de simpatia e camaradagem e que
configuram uma agéo politica cosmica. (Vieira, 2010,237)

A politica cdsmica se expande para os dialogos com o Estado. Por exemplo,
guando os funciondrios do INCRA visitaram a comunidade para realizar o
cadastramento das familias, foram levadas a Igreja Espiritiva, tomaram passe, foram

benzidas, ganharam de presente a novena das maos ensanguentadas de Jesus e



162

conversaram com os guias. Estratégia de estabelecer relagdo com o de fora, criando
uma relagdo simpética de receptividade que aproxima, mas ndo o faz de dentro.

Nessa direcao estabelecer relacoes religiosas € fortalecer o grupo politicamente,
através de recursos dessa ordem que constroem, e reafirmam sua distintivindade e seu
estd no mundo. Como vimos no decorrer desse capitulo, ao realizar festejos, festas, € de
reafirmada e construida a parentagem doida, que se dinamiza no fortalecimento da
“rede interquilombolas” no norte de Minas Gerais, todos esses elementos compde um

fazer politica ao modo de Terra Dura.



163

7.0 Consideracgdes (quase) finais

“Assim como as palavras, as pessoas que as escrevem nao podem ser apagadas”.

(Carolina M2 de Jesus,1960)

Tecendo redes os quilombolas de Terra Dura vao escrevendo uma nova historia
para seu povo. As narrativas sobre o tempo dos antigos mostra que sempre houve
resisténcia por parte de tais sujeitos ao violento contato interétnico a que foram
submetidos. O tempo de agora € de esperanca, mobilizacdo politica e de criacdo de
estratégias de conectividade, apesar dos silénciamentos aos quais estdo submetidos.

A escrita dessa dissertacdo se baseou nos modos de fazer politica em/com Terra
Dura.  Compreendendo como a coletividade se mobiliza e se organiza na
contemporaneidade na afirmacdo de uma identidade étnica, que possibilita a luta pela
retomada do territorio tido como tradicional. Ao mesmo tempo em que focalizou a
analise das relacbes dos sujeitos do grupo internamente, em relacdo a outras
comunidades do entorno, ao estado- nacgdo, aos ndo- quilombolas e entidades religiosas

que se transmutam em humanos pelo discurso.

Neste sentido desenvolvi nesse estudo a nocdo de que ha um fazer politico
proprio de Terra Dura, compondo um quadro de estratégias na construcdo de uma rede
interna que se conecta a rede interquilombola no Norte de Minas Gerais.

Nesta direcdo, buscou-se explicita 0s mecanismos pelos quais se operacionaliza
este fazer politico. Dentre estes mecanismos percebe-se que a politica ali se da no
cotidiano, na construcdo do “mundo” desses quilombolas que perpassa casas, quintais,
relacfes de trabalho, casamento, em uma rede que se constréi na contemporaneidade

enquanto espaco de emergéncia de uma identidade étnica.

Em um segundo lugar observou — se que hd uma légica de tipo associativo que
busca conectar pessoas, coisas, instituicoes e entidades, elaborando uma rede de
aliancas capaz de produzir a comunidade em questdo. Percebe-se também que esta rede

se expande para outros grupos da circunvizinhaca. a partir do processo de
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Territorializacdo que tais grupos foram submetidos ao longo do processo historico. Essa
rede ndo € infinita, mas permeada por recortes e rupturas especificas, os quais ficaram
evidentes nos conflitos e tensGes apresentados ao longo do texto. Assim, busca-se
associar, mas também recortar, de modo que dessas opera¢Ges emergem 0 grupo e suas
diversas relagdes. Dentre essas formas de conectividade fazer parentes e ampliar a
parentagem doida por meio de casamentos, compadrio e adocdo é uma estratégia de

fortalecimento interno.

Por fim, ficou evidente, que as relacdes de rupturas se ddo também junto a
entidades percebidas para além do carater humano. Estas participam do jogo politico de
poder e agenciam relacdes e condutas fundamentais ao grupo. Desta forma, a politica se

da também em relacéo a elas.

A politica de terra dura que se faz no dia-a-dia é também a politica que conecta o
territorio ao universo de Cosme e Dami&o. E a partir deste fazer politico que 0s sujeitos

em tela se entendem no mundo e constituem suas possibilidades de viver.

A retomada do territério ainda € um sonho distante, h4 muitas fases a serem
superandas, até que se tenha a titulacdo, enquanto isso os quilombolas ressignificam

suas estratégias de luta politica, adicionando novos elementos.
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