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Resumo

A inclusdo do artigo 68 no Ato das Disposi¢des Constitucionais Provisoérias
(ADCT) da Constituicdo Brasileira de 1988 prevé os direitos territoriais das
denominadas comunidades remanescentes de quilombo. Tal dispositivo juridico,
relacionado ao reconhecimento de direitos diferenciados, permite a elaboracdo de
motivagdes, justificacdes e problemdticas que passam a figurar como centrais no cenério
publico. Esse contexto suscita a emergéncia de mobilizagdes de grupos, cujas
reivindicagdes de direitos e reconhecimento promovem a visibilidade e legitimidade de
suas demandas no espaco publico. O presente estudo etnografico remete as formas de
engajamento e envolvimento dos grupos que demandam direitos e reconhecimento a
partir da identidade diferenciada remanescentes de quilombo na regido do Imbé, no
municipio de Campos - RJ. Pretende-se, tomando emprestado o ponto de vista dos
atores locais, discutir as motivagdes para o acionamento do artigo 68 do ADCT e os
desdobramentos da auto-atribui¢c@o a identidade quilombola, considerando as discussoes
acerca das demandas de direitos de cidadania, a partir de identidades diferenciadas no
Brasil.

Por um lado, tomamos como referéncia a ressiginificacdo do pertencimento ao
territorio, relacionada as narrativas que remontam a memoria da escravidao de seus
antepassados e a condicao de subordinado em face do vinculo com os fazendeiros e com
o usineiro da regido. Do mesmo modo, damos especial atencdo para os efeitos do
programa de reforma agréria realizado, definido pelo I PNRA, a identidade de pequenos
produtores rurais autonomos, construida nesse processo. Por outro lado, buscamos
entender como se atualiza o ‘discurso da quilombolice’ nesse cendrio, considerando a
atuacdo de empreendedores étnicos externos, cuja atuagdo traz a tona uma tensao entre o
pertencimento as religides evangélicas e as religides de origem afro-brasileira,
culminando em um complexo processo de constru¢do de fronteiras do pertencimento a
identidade diferenciada remanescentes de quilombos e a religiosidade.
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Introducao

A inclusdo do artigo 68 no Ato das Disposi¢des Constitucionais Provisorias
(ADCT) da Constituicdo Brasileira de 1988 prevé os direitos territoriais das
denominadas comunidades remanescentes de quilombo'. Tal dispositivo juridico, em
um contexto social e politico de reconhecimento de direitos diferenciados, tem
permitido a elaboracdo de motivacdes, justificacOes e problemdticas publicas que
passam a figurar como centrais no cendrio politico do Brasil contemporaneo. Este
contexto tem suscitado a emergéncia de mobilizagcdes de grupos, cujas reivindicagdes de
direitos se assentam na luta pelo reconhecimento de suas identidades diferenciadas,
buscando, com isso dar visibilidade e legitimidade as suas demandas no espacgo publico.

As mobilizacdes que procuram articular a busca de direitos e por
reconhecimento de identidades fazem parte do cendrio internacional contemporaneo,
configurando uma gramatica do reconhecimento (Honneth, 2000; Taylor, 1994). Tais
mobilizacdes, entretanto, devem ser consideradas em relacdo as tradigdes politicas e
gramdticas juridicas que informam a agdo dos atores em seus diferentes contextos,
responsaveis por orientar a mobilizagdo dos grupos na reivindicagdo de direitos e na
busca para evidenciar suas demandas no espacgo publico (Mota, 2009).

Os grupos2 que solicitam reconhecimento como remanescentes de quilombo
estdo localizados na regido do Imbé, no Norte Fluminense, constituindo o 9° distrito do
municipio de Campos dos Goytacazes. Compdem, ao todo, 146 familias divididas entre
as glebas Conceicao do Imbé, Aleluia, Cambucé e Batatal. Os moradores da primeira
gleba, composta de 73 familias®, deram entrada com o processo de auto-reconhecimento
como remanescentes de quilombos, orientados pela aplicagdao do artigo 68 do Ato das
Disposi¢des Constitucionais Transitérias (ADCT) da constitui¢do brasileira de 1988. Os

moradores das demais glebas compdem, juntos, outras 73 familias e iniciaram um

'0 texto do artigo constitucional preconiza que: “aos remanescentes das comunidades de quilombos que
estejam ocupando suas terras € reconhecida a propriedade definitiva, devendo o Estado emitir-lhes os
titulos respectivos” (retirado de www.jusbrasil.com.br. Acessado em 02/02/2011).

% A nogido de grupo aqui utilizada estd relacionada a distingdo estabelecida entre as glebas que mantém,
por sua vez, os nomes das fazendas pertencentes a Usina Novo Horizonte, apds o processo da Reforma
Agraria (Neves, 2004). A distincdo nominal entre as glebas do assentamento gera, na prética, uma
disputa pela alocac@o dos servigos e recursos publicos para os produtores rurais e os moradores assumem
tal diferenciacdo como constitutiva de suas relagdes sociais e do pertencimento ao territério.

3 Relagdo das comunidades quilombolas do Estado do Rio de Janeiro, fornecida pela Fundag¢io Municipal
Zumbi dos Palmares (FMZP), 6rgdo da Prefeitura de Campos dos Goytacazes.
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segundo processo de auto-reconhecimento, referente as trés glebas, ambos iniciados em
2005".

Tais grupos estdo localizados no territério que outrora pertencia a Usina Novo
Horizonte (Neves, 2004). A maior parte dos moradores trabalhava como cortadores de
cana até perderem seus empregos com a faléncia da referida usina’. A faléncia de Novo
Horizonte significou para essas pessoas a perda do emprego, Unica fonte de renda para
as familias, além de romper com os padrOes de vida e trabalho existentes. A massa
falida de Novo Horizonte® permitiu a desapropriacio e distribuicdo de 4335 ha de 4rea
agricola segundo decreto desapropriatério n° 94.128 de 23 de margo de 1987 e a
aplicagdo do programa de Reforma Agraria. (NEVES, 1997, p. 10). O processo de
reforma agréria realizado foi incluido nos Programas de Assentamento (PA) do Plano

Nacional de Reforma Agraria da Nova Reptblica (PNRA) de 1985 (Neves, 1997)7.

* O auto-reconhecimento da identidade de remanescentes de quilombos, pelos proprios grupos que
demandam direitos e reconhecimento, é o primeiro passo para iniciar os procedimentos administrativos
oficiais e garantir a aplica¢do do artigo constitucional, como veremos nas linhas que se seguem.

> A declaracio oficial de faléncia da Usina Novo Horizonte foi anunciada em 1985.

® A categoria massa falida corresponde 2 definicio oficial da situagdo falimentar apresentada pela unidade
industrial da Usina Novo Horizonte (Neves, 1997).

7 A mudanga da posi¢do social de trabalhadores assalariados para produtores agricolas mercantis foi
analisada por Neves (1997; 2004). Este estudo apresenta uma analise minuciosa do periodo de faléncia
da usina e os desdobramentos da desapropriacdo da terra para fins de reforma agrdria, culminando no
processo de construcdo do Assentamento Rural Novo Horizonte.
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O presente estudo etnografico remete as formas de engajamento dos grupos
localizados na regido do Imbé, no municipio de Campos, na demanda de direitos e por
reconhecimento, a partir da identidade diferenciada remanescentes de quilombos. O
estudo dos desdobramentos desse processo pretende contribuir para as discussdes acerca
das demandas de direitos de cidadania, a partir de identidades diferenciadas no Brasil.

Nesse sentido a abordagem tedrica proposta pela sociologia pragmatica francesa
(Boltanski; Thévenot, 1999) nos parece relevante, tendo em vista a énfase colocada na
idéia de que os atores orientam suas acdes de forma critica e plural, dando multiplos
contornos as suas formas de se investir e se envolver nos processos de controvérsias
(Thévenot, 2006). Do nosso ponto de vista, tal perspectiva permite compreender a
interacdo a partir de uma leitura multifocalizada dos regimes de engajamentos que
informam e conformam as arquiteturas da vida em comum. No lugar de pressupor que
os atores, em qualquer condi¢do assim como propde o interacionismo simbdlico no
estilo de Goffman (2004), det¢ém uma capacidade e autonomia pré-definida para
interagir e agir, a démarche de Thévenot privilegia as plurais formas que se manifestam
nos multiplos contextos que conformam tipos distintos de regimes de agao.

Assim, para além das diferencas de papel, posicdo ou lugar social assumidos no
ambito de uma intera¢do social (Goffman, 2004), o que define o comportamento dos
individuos é uma multiplicidade de possibilidades que os submetem as necessidades de
justificacdo de suas acdes, de acordo com os regimes de engajamento apresentados®.
Desse modo, a interagdo social nao € por si s, capaz de transmitir sentidos e padrdes de
comportamento ao individuo. A sua experiéncia deriva, antes, dessa condi¢do plural da
acdo humana com relacdo aos regimes em que esta experiéncia se insere, estabelecendo
uma definicdo mais dinamica e plural das formas de constitui¢do do ator.

Enquanto para Goffman (2004) os atores se apresentam de uma determinada
maneira e devem manter a aparéncia dessa apresentacdo em diferentes praticas sociais
definindo, assim, sua fachada pessoal (Goffman, 2004), para Thévenot (2006), em uma
mesma pratica social o individuo pode fazer uso dos diversos regimes de engajamento.
Ainda que o individuo nao tenha controle sobre as conseqiiéncias de suas agdes, ele se
encontra num quadro incerto de acdes, sendo levado a ajustar formas de conduzir suas

justificativas de acordo com o contexto em a¢do. Assim, uma mesma pessoa € capaz de

¥ Para esclarecer esse ponto, os autores (Boltanski; Thévenot, 1999) distinguem trés regimes: o regime da
Jjustificacdo, onde os individuos e as coisas estdo engajados numa acao justificavel, o regime do plano, no
qual a pessoa € considerada como individuo autdbnomo e profundamente deslocado de seu meio, e o
terceiro, o da familiaridade, segundo o qual os engajamentos estdo no plano das relacdes familiares.
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avaliar, a partir dos regimes em que atua quais agdes sao as mais pertinentes, podendo
justificd-las convenientemente.

Desse modo, se pensarmos do ponto de vista das formacOes identitdrias, tal
como proposto por Barth (1998; 2005), a constru¢do de fronteiras étnicas ocorre por
meio da avaliacdo de critérios socialmente significativos pelos membros do grupo e
constituem a dicotomia entre ‘nds’ e os ‘outros’ (Barth, 1998). A delimitacdo das
fronteiras étnicas, segundo este autor, ndo ocorre por meio da afirmacdo de formas
culturais que o grupo compartilha. Ao contrdario, é através da escolha de certos
elementos culturais como mais relevantes do que outros que se estabelece uma fronteira
étnica e s6 € possivel entender esses processos em referéncia ao contexto social e
politico no qual os grupos étnicos emergem e assumem certo grau de distintividade
cultural, como um grupo minoritdrio que demanda reconhecimento’.

Nesse sentido, buscamos discutir os desdobramentos do processo de demandas
de direitos e por reconhecimento pelos moradores do Imbé, a partir da identidade
diferenciada remanescentes de quilombos. Para tanto, a etnografia nos parece ser a
metodologia mais adequada por meio da qual se procura articular, de modo coerente, as
narrativas e as experiéncias dos atores, cujas motivagdes sao capazes de dar sentido e
orientar suas agdes (Cardoso de Oliveira, L.R, 2002).

Assim, dividimos o trabalho da seguinte maneira: no primeiro capitulo,
remontamos as trajetorias e percursos do trabalho de campo, buscando explicitar o
modo como organizamos os dados e a forma de construcao dos argumentos. Buscamos
apresentar a ado¢do de algumas categorias nativas marcadas em ifdlico e os conceitos
ou categorias conceituais sao apresentadas em negritolo.

No segundo capitulo, apresentamos o processo de emergéncia da categoria
remanescente de quilombo como atributiva de direitos no Brasil, considerando o
processo mais amplo de busca de direitos e reconhecimento como um fendmeno
mundial, inserido em uma gramadtica de reconhecimento (Honneth, 2000; Taylor, 1994)
contemporanea, relacionando-o com o processo de demandas de direitos e por
reconhecimento dos moradores Imbé, a partir da identidade diferenciada remanescentes

de quilombos.

% Ainda segundo Barth (2005), certos sinais diacriticos sdo acionados segundo contextos sociais e politicos
que vém em muitos casos acompanhados do trabalho de agentes politicos (ou empreendedores étnicos),
responsaveis por definir a relevincia de certos aspectos e referéncias culturais em detrimento de outras.

10 A5 fotos sdo de minha autoria, exceto as que fazem referéncia ao autor.
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No terceiro capitulo, remetemos as relagdes de trabalho e as formas de vida
relativas aos vinculos dos moradores com os fazendeiros € com o usineiro da regido e
que marcam a histéria dos grupos, considerando as narrativas que assumem centralidade
com as demandas de direitos e por reconhecimento, a partir da identidade diferenciada
remanescentes de quilombos. Nesse sentido, é importante ressaltar, como mostra
O Dwyer (2002), que a histéria evocada pela memoria coletiva ndo corresponde a
ciéncia histérica, mas sim a uma histéria que pode ser igualmente lendédria e mitica
(O Dwyer, 2002, p. 17).

No quarto capitulo, procuramos discutir as dimensdes do pertencimento ao
territério e a ressignificacdo desse pertencimento em relacdo ao processo de reforma
agraria realizado e as trajetérias historicas dos grupos, tomando como panorama o
processo de consolidacdo dos direitos de cidadania e a constituicdo de identidades
coletivas no Brasil e, do mesmo modo, como se atualiza essa relacdo a partir do
processo de redemocratizacdo do estado brasileiro e da elaboracdo da constituicao de
1988. Buscamos, ainda, discutir os desdobramentos do processo em que os moradores
do Imbé demandam direitos diferenciados e o reconhecimento da identidade coletiva
remanescentes de quilombos, orientados pela aplicacdo do artigo 68 do ADCT da

constituicdo de 1988, tendo em vista as filiagdes religiosas presentes nesse espago

social.

(Estrada de Lagoa de Cima e vista do Imbé. Fotos de

Luiza Aragon, em 14/06/2007).

(Fachada de uma das casas do Assentamento. Foto de 14/06/2007).
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1. Ta na roca, acompanha os roceiros: O trabalho de campo como rito de passagem.

Estudante do segundo periodo do curso de graduacdo em Ciéncias Sociais da
UENF convidada por um colega de turma a ingressar no grupo de pesquisa sobre
saberes tradicionais do qual ele préprio fazia parte, coordenado pelo professor Javier
Lifschiz. Assim que foi aberto o edital para bolsa de Extensdo da Universidade, este
professor me sugeriu trabalhar com comunidades quilombolas na regiio do Imbé''.
Como num impeto de alegria e descoberta, tanto pela possibilidade de ingressar em uma
pesquisa, como pelo receio de dar os primeiros passos em algo desconhecido, aceitei o
desafio.

O primeiro contato com o ‘“campo” foi numa dessas ocasides inesperadas,
durante uma conversa informal com uma amiga, segundo a qual havia um 6rgao da
prefeitura de Campos responsavel por realizar o mapeamento das comunidades
remanescentes de quilombo na regido Norte fluminense. Entrei em contato com
membros da Fundagdo Municipal Zumbi dos Palmares'> (FMZP), citando o nome da
pessoa que ali havia trabalhado, no intuito de obter maiores informacgdes sobre tais
comunidades.

Representantes do 6rgdo a época convidaram-me para participar de uma das
atividades que, como me disseram, costumavam organizar no Imbé. Tendo aceitado o
convite, tive lugar no carro que nos levaria até a regido em questdo. Como combinado,
cheguei de manha na sede da fundacao e ali fui informada que a visita na regido tinha a
intengdo de realizar a filmagem de um programa de televisdo da rede Record sobre as
belezas naturais e a cultura da regido Norte-Fluminense, intitulado Interior.com.

Naquele momento, pude sentir pela primeira vez algo que dali pra frente seria
recorrente nas incursdes ao campo: um vento fresco e ameno, combinado a uma
paisagem com muito verde, nada parecida com o que costumava observar no centro da

cidade. Isso nem parece Campos, pensei! Assim que chegamos, fomos recebidos por

'O referido projeto de pesquisa e extensdo foi desenvolvido ao longo de dois anos (de 2006 a 2008),
intitulado “Resgate de Saberes Tradicionais nas Comunidades Quilombolas da Regido do Imbé”,
coordenado pelo professor Javier Lifschtz. Tratando-se de um projeto incluido no programa da Pré-
Reitoria de Extensdo e Assuntos Comunitdrios da UENF, foi-me concedida “bolsa de pesquisa e
extensdo” durante dois anos. Participaram do projeto, durante o seu segundo ano de execugdo, estudantes
do curso de Ciéncia Sociais a época Luiza Aragon Ovalle e Pedro Campedo Ferreira.

'2' A Fundagdo Municipal Zumbi dos Palmares (FMZP) é um 6rgio da Prefeitura Municipal de Campos
dos Goytacazes. Tem como objetivo, entre outras atividades, mapear as comunidades quilombolas da
regido norte fluminense. Isto inclui uma série de projetos sociais desenvolvidos pelo 6rgdo que visam o
resgate da “cultura negra” na regido.
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uma moradora, ‘dona’ Lucia, lideranca local"® que, no decorrer trabalho de campo,
acabou por se tornar uma importante interlocutora.

Nessa ocasido, me chamou atenc¢do o fato de uma das moradoras se dirigir a essa
lideranca e pronunciar seu receio quanto as atividades propostas que, como haviam me
informado as representantes do 6rgao, tinham o intuito de fazer um resgate cultural das
comunidades quilombolas da regido norte-fluminense, com apresentacdes de jongo e

. 14 L, .. .
capoeira -, entre outras, além de cursos profissionalizantes.

(Apresentacdo de um grupo de capoeira e folclore de Campos, observada por moradores. ‘Festa das criangas’, evento
realizado pela FMZP. Foto de 24/11/2007).

13 Usamos a categoria ‘lideranca local’ quando nos referimos a algum morador membro de organizacio
representativa dos moradores. No Imbé, hd uma Associacdo de Moradores da gleba Conceicdo do Imbé,
uma Associa¢do de Pequenos Produtores Rurais da Gleba Concei¢do do Imbé e uma segunda Associagdo
de Pequenos Produtores Rurais do Imbé. Além disso, um dos moradores da localidade, o senhor Paulo
Honorato, € o atual presidente do Sindicato dos Trabalhadores Rurais de Campos (STRC).

14O jongo, segundo o Instituto do Patrimonio Histérico Artistico Nacional (IPHAN) € “uma forma de
expressdo afro-brasileira que integra percussio de tambores, danga coletiva e praticas de magia. E
praticado nos quintais das periferias urbanas e em algumas comunidades rurais do sudeste brasileiro. Foi
inscrito no Livro das Formas de Expressdo em 2005”. Ainda segundo esse 6rgdo sobre a capoeira: “A
Roda de Capoeira foi inscrita no Livro das Formas de Expressdo em 2008. A Roda é um elemento
estruturante da capoeira - espaco e tempo onde se expressam, simultaneamente, o canto, o toque dos
instrumentos, a danca, os golpes, o jogo, a brincadeira, os simbolos e os rituais dessa heranga africana,
recriados no Brasil” (retirado de www.portal.iphan.gov.br. Acessado em 03/03/2011).
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Continuando sua fala, essa moca disse que a maioria dos moradores era
evalngélica15 e que ndo tinha a inten¢do de “ferir sua religido” tendo que, por exemplo,
dangar jongo e capoeira, praticas, por sua vez, associadas as religioes de origem afro-
brasileira, mas que as aulas de capacitacdo profissional eram realmente muito
importantes. A fala da moradora serviu pra criar um constrangimento geral, seguido de
um siléncio como resposta que deixou suas indagacdes ‘no ar’.

Nesse sentido, como aponta MARIZ (1997), em especial entre os pentecostais e
0os neopentecostais, ocorre o fendomeno denominado ‘guerra espiritual’ contra o
demonio, cuja presenca a ser combatida tem centralidade nas cosmologias e rituais
religiosos. Como mostra a autora, segundo essa concepcao religiosa, somente Deus
(Pai-Filho-Espirito Santo) e o deménio podem agir nesse mundo e, desse modo,
qualquer invocac@o a santos e espiritos, sejam orixds ou mortos que retornam a esse
mundo sdo associados ao demonio (Mariz, 1997) 16,

Dando continuidade ao trabalho de campo, entrei em contato com a lideranca
que havia me recebido naquela ocasido e explicando o interesse em estudar a histéria
dos moradores do Imbé, ela sugeriu alguns nomes de moradores mais antigos] 7 que
conheciam bem a histéria do lugar. Assim, fazia a reserva de um carro da UENF e ia
até o Imbé'®.

Travei, assim, conversas informais com esses moradores, buscando em um
primeiro momento, ndo me valer de cadernos para a anotacdo ou gravadores, com o
intuito de deixar os moradores mais a vontade. No decorrer do trabalho de campo,

contudo, realizei entrevistas com essa lideranca e com outros moradores sobre a histéria

"Na América Latina, o termo evangélico abrange as igrejas protestantes histéricas (Luterana,
Presbiteriana, Congregacional, Anglicana, Metodista, Batista e Adventista), as pentecostais (Congregacao
cristd no Brasil, Assembléia de Deus, Evangelho Quadrangular, Brasil para Cristo, Deus é Amor, Casa de
Bencdo, etc.) e as neopentecostais (Universal do Reino de Deus, Internacional da Graga de Deus,
Renascer em Cristo, Sara Nossa Terra, etc.). Grosso modo, o pentecostalismo distingue-se do
protestantismo histérico, do qual € herdeiro, por pregar a crenca na contemporaneidade dos dons do
Espirito Santo, entre os quais se destacam os dons de linguas (glossolalia), cura e discernimento de
espiritos, e por defender a retomada de crengas e préticas do cristianismo primitivo, como a cura de
enfermos, a expulsdo de demdnios, a concessao divina de béncaos e a realizagdo de milagres (Mariano,
2004, p. 134).

' Essa questdo serd mais bem analisada no capitulo 4 desta dissertacdo.

""A expressdo moradores mais antigos é uma categoria nativa que se refere as pessoas mais velhas,
nascidas e criadas no Imbé e, também, aos seus antepassados.

'8 O trabalho de campo e as entrevistas realizadas de 2006 a 2007 foram feitas por mim e por Luiza
Aragon Ovalle, pesquisadora voluntdria no citado projeto de pesquisa e extensdo.
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do lugar, sendo algumas delas gravadas'’ e estabeleci contato com uma senhora,
membro da Igreja Adventista do Sétimo Dia™ e com outros moradores também filiados
a essa igreja. A etnografia desses encontros e das percepcdes sobre a realidade local,
orientada, ainda, pela bibliografia disponivel sobre a trajetéria histérica dos udltimos

£21
c

vinte anos da regido do Imbé”, foi realizada entre os anos 2006 e 2008, sendo abordada

A . . ~ A . .. 22
no ambito da monografia de conclusao de curso de Ciéncias Sociais da UENF™.

(Senhora Euzi. Foto de 14/06/2007) (Senhor Amaro. Foto de 16/07/2007)

LA

(Senhora Jordelina (‘Dona’ Jorde). Foto de 14/06/2007)

¥ Ao todo, foram realizadas dez entrevistas gravadas com os moradores e com funciondrio do INCRA.

20 Segundo SCHUNEMAM (2002) sobre o surgimento da Igreja Adventista do Sétimo Dia (IASD): “(...)
Esta organizacdo religiosa foi formada na segunda metade do século XIX nos Estados Unidos. O
transplante deste movimento religioso dos Estados Unidos para o Brasil, passou por um grupo
intermedidrio, a coldnia alema. Verificamos através da expansdo institucional, dos elementos de culto e,
principalmente, do pensamento escatolégico, como a Igreja Adventista do Sétimo Dia se adaptou e
ajustou ao Brasil e sua sociedade. Os resultados demonstraram que o €xito da insercdo aumentou apds a
IASD ser dirigida localmente e aplicar técnicas evangelisticas compativeis com a mentalidade cat6lica do
pais. Além disso, pode-se concluir que a IASD apresenta um constante trabalho de reinterpretagdo lenta e
constante da sua escatologia. Introduziu mudancas gradativas na forma de adoracdo, aproximando-a,
hoje, do culto mais emocional, tipico do pentecostalismo, sem ter aderido a teologia do ‘dom de
linguas”” (SCHUNEMAM, 2002).

21Sobre essa questdo, ver Neves (1997; 2004).

2Sobre isso ver Ribeiro (2008).
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No referido trabalho de conclusdo de curso, procurei considerar as motivacoes
dos moradores da regido do Imbé com relagdo as demandas de direitos e por
reconhecimento, a partir da identidade diferenciada remanescentes de quilombos, haja
vista que os moradores tiveram garantido o acesso a propriedade da terra, apds processo
de regularizacdo fundidria realizado na regido por meio do I Plano Nacional da
Reforma Agraria (PNRA), ap6s a faléncia da Usina Novo Horizonte, na qual a maioria
dos moradores trabalhava como cortadores de cana®.

Por outro lado, busquei discutir os desdobramentos desse processo em relacdo
as atividades propostas por agentes politicos externos, considerando a sua proposta de
resgatar uma ‘cultura negra’ nos quilombos do Imbé e as reagcdes dos moradores
evangélicos contrdrios a realizacdo de tais praticas culturais, levadas a cabo nas
palavras dos moradores, pelo pessoal dos quilombolas.

Ap6s o término da monografia e o ingresso no curso de mestrado em Sociologia
Politica, PPGSP-UENF, entendi que as discussdes levantadas no Trabalho de
Conclusao de Curso poderiam ser mais bem exploradas e dei continuidade ao trabalho
de campo. Assim, o trabalho de campo foi realizado durante todo o ano de 2010 e
intensificado no segundo semestre € no més de janeiro do corrente ano, sendo
desenvolvido de modo sistemdtico, incluindo visitas e a permanéncia na localidade?*.
Nesse periodo, realizei entrevistas de cardter semi-estruturado, estabeleci didlogos
informais com os moradores e acompanhei os cultos religiosos®, buscando
aproximacao do cotidiano dos grupos.

Assim, a observagdo direta desta realidade social, dos modos de vida, da
dinamica cultural e das instituicdes a ela pertinente exige um esfor¢o de, como chamou
atencdo DaMatta (1981), transformar o familiar em exético e permitir que o exdtico se
torne familiar. A idéia implicita nesse jogo de palavras é a de permitir um

estranhamento das categorias as quais estou intimamente relacionado, tornando-as

A declaracio oficial da Usina Novo Horizonte ocorreu em 1985 e o processo de regularizagdo fundidria
seguiu o decreto desapropriatério n° 94.128 de 23 de margco de 1987 e a aplicacdo do programa de
Reforma Agréria. (NEVES, 1997, p. 10).

* De fevereiro a julho de 2010 fui, no total cerca de um més com dias ininterruptos, voltando para
Campos no final do dia, enquanto no més de outubro permaneci quinze dias no Imbé. Em novembro
fiquei outros quinze dias na localidade.

» Participei, ao todo, de dez cultos religiosos na igreja Igreja Assembléia de Deus — Ministério
Madureira, sendo dois deles festividades religiosas. Além disso, participei de dois cultos de acdo de
gracas nas casas dos moradores. Foram feitas mais duas entrevistas gravadas nesse periodo e anotacdes
no caderno de campo.
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relativas em seu conteido normativo, enquanto devo ser capaz de garantir
inteligibilidade as categorias que escapam ao meu sistema de referéncia cultural e que
sdo, por outro lado, cruciais para dar sentido a acao dos atores.

Os engajamentos em torno da etnografia aqui apresentada estdo préximos do
primeiro movimento abordado por DaMatta. Os grupos aos quais dirijo a aten¢do nao
estdo localizados num ponto distante do continente. Compartilhamos as esferas de
atuacdo e a logica do Estado Nacdo brasileiro e da sociedade ocidental, bem como as
institui¢des que dela subjazem. Por outro lado, os significados atribuidos a tais légicas e
principios sdo diversos na medida em que as cosmologias religiosas, o pertencimento ao
territério que formulam e as trajetdrias histdricas lhes sdo particulares.

Assim, com a retomada do trabalho de campo, entrei em contato com outra
lideranga a qual tinha sido apresentada anteriormente, o senhor Paulo Honorato,
presidente do Sindicato dos Trabalhadores Rurais de Campos (STRC), morador do
Imbé, que indicou os horarios dos Onibus que saiam de Campos até o local pretendido.
Pegava, entdo, o Onibus que sai da rodovidria no centro da cidade em cinco horérios
diferentes ao longo do dia ou fazia a reserva de um carro da Universidade para me levar
até o local. Em algumas ocasides, ao invés de marcar um carro da Universidade,
preferia pegar o 6nibus na rodovidria do centro da cidade em direcdo ao Imbé. Munida
de um ‘cartdo cidaddo’ eu procurava vivenciar, de algum modo, como os moradores
da localidade, o trajeto até suas casas. O Onibus na maioria das vezes lotado e com
muitos estudantes, permitia que eu entrasse na atmosfera local nesse percurso da cidade
de Campos para o campo.

Em uma dessas ocasides, na viagem de Onibus que leva os passageiros do centro
da cidade até o Imbé, sentei em um dos assentos ainda vazio e me pus a esperar até o
local da chegada. Buscava, com a pretensdo de exercer minha soliddo como nos
transportes publicos das grandes cidades, observar atentamente ao meu redor sem
conversar com mais ninguém. Ao contrdrio de mim, todos se cumprimentavam e
conversavam animadamente entre si, contando os ‘causos’ € as novidades do dia, até o
Onibus esvaziar e um rapaz se sentar ao meu lado. Perguntou se eu era professora

‘novata’ da escola, pois nunca tinha me visto por ali. Expliquei o motivo de minha

6 O “cartdo cidaddo’ é uma politica da prefeitura de Campos que, através de um cadastro, garante aos
usudrios de transporte publico intra-municipal desconto no valor da passagem de Onibus. Na drea urbana
o valor passa de R$ 1,60 para R$ 1,00. No trajeto até o Imbé, o valor da passagem passa de R$ 7,30 para
R$1,00.
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permanéncia no Onibus, o que rendeu uma ripida conversa e uma saudacido de boas

vindas.

(Onibus que faz o trajeto Rodovidria-Imbé. Foto de 15/02/2011)

Percebi, entdo, que o transporte, nesse caso, € coletivo ndo por comportar
individuos distintos que ocupam, ao sabor dos acasos, uma mesma regido de moradia ou
trabalho. Ao contrdrio, o transporte coletivo é responsdvel por levar os pais, filhos,
criancas, tios e parentes de Campos até a sua regido. Neste caso, levava também a
pesquisadora ao seu campo de investigacio. E interessante notar que o fato de eu
escolher esse transporte € ndo o carro foi um ato bem visto pelos moradores, merecedor
de comentdrios positivos. A receptividade combinada a curiosidade das pessoas € uma
marca das trajetérias percorridas, desde os olhares atentos no Onibus até a chegada nas
casas por onde estive.

Costumava pegar o Onibus que sai as 10 horas, pontualmente, chegando por
volta das onze horas no Imbé. Nestas localidades ndo hd um restaurante em que se possa
fazer refeicdes. Eu levava, entdo, um pacote de biscoito para garantir o almog¢o. Em
todas as oportunidades, chegando na casa de um morador escolhido aleatoriamente,
apresentava-me, dava inicio a uma conversa e era convidada para almocar. Os biscoitos
sempre voltavam intactos.

Em um desses momentos, fui avisada pelo presidente do Sindicato dos Pequenos
Produtores Rurais de Campos sobre a colonia de férias realizada pela Fundacio
Municipal Zumbi dos Palmares na escola de Batatal, sob a denominacdo ‘Zumbi nas

Férias’>’. Peguei o 6nibus na rodovidria em direcdo  escola, mas quando 14 cheguei

O “Zumbi’ nas férias é uma atividade que, como o nome sugere, ocorre no periodo de férias das
criancgas, incluindo recreacdo e visitas ao centro de Campos para conhecer os ‘pontos histéricos’ da
cidade.
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descobri que as criangas tinham ido a um passeio na cidade, em visita ao centro
histérico de Campos.

Dando por findada minha tentativa de observar as atividades propostas, pus-me a
conversar com as funciondrias da escola e decidi ir ao encontro de uma senhora que
morava ali por perto. Uma das mogas disse para eu esperar, pois ela me acompanharia
para indicar o caminho. Fomos conversando durante o trajeto e chegando a casa da
moradora, ficamos sabendo que ela também tinha ido ao centro para fazer um
tratamento médico. A moga que me acompanhava sugeriu, entdo, que eu fosse até a sua
casa para esperar a o horario do préximo dnibus para Campos.

Durante nossa conversa, acompanhada de café e biscoitos, expliquei que o
objetivo de minha pesquisa era estudar a histéria do lugar e ela disse que se eu
precisasse, poderia ficar em sua casa, entregando-me o nimero do seu telefone celular.
Foi assim que, sem que eu ainda soubesse, tinha encontrado uma importante
interlocutora e uma estadia para me acomodar durante o trabalho de campo.

Na primeira ligacdo para combinar a visita, ela comentou que sua familia fazia
parte da igreja Assembléia de Deus™ e frequentava os cultos as quarta-feiras, aos
sdbados e domingos e que seu quisesse acompanhd-los seria bem vinda, embora pudesse
ficar com sua filha em casa, caso preferisse ndo ir. Afirmando minha vontade em
participar dos cultos, safa junto a familia com esta finalidade. Por esse motivo, a
etnografia relativa aos cultos religiosos e algumas entrevistas foram realizadas com os
membros dessa igreja.

Ainda que, na maioria das vezes, o primeiro contato com os moradores tenha
sido bastante cordial, observei que o fato de permanecer no Imbé, estando na casa de

um morador e mantendo contato apds alguns anos com as pessoas, contribuiu

* Segundo Carreiro (2007): “(...) a Assembléia de Deus foi fundada em Belém do Pard, por dois
missiondrios de origem sueca Daniel Berg e Gunnar Vingren que se converteram ao pentecostalismo nos
Estados Unidos e vieram ao Brasil com intuito de fundar um movimento pentecostal. Ambos eram
ourindos da igreja batista nos Estados Unidos, mas tinham passado por experiéncias religiosas
pentecostais como a glossolalia (...). Quando chegaram ao Brasil se filiaram a uma igreja batista ha muito
tempo erguida naquela cidade. Todavia, como dito acima, os dois passaram por experiéncias religiosas
pentecostais nos Estados Unidos e logo comecaram a por em prética seus hdbitos religiosos diferenciados,
como, por exemplo, o falar em linguas, as visdes e as revelagdes. Tais praticas encontraram boa aceitagcdo
por parte de alguns fiéis e nenhuma aceitacdo por parte das liderancas daquela comunidade. Em pouco
tempo a igreja passou por uma divisdo e uma nova comunidade religiosa foi formada e nomeada de
Assembléia de Deus. Em dez anos a Assembléia de Deus j4 estava presente em sete Estados Brasileiros,
saindo do Norte em direcido ao Nordeste, Sudeste e Sul do pais” (Carreiro, 2007, p. 189). Ainda segundo
este autor: “Desde a década de 1980, por razdes administrativas, a Assembléia de Deus tem passado por
vérias cisdes que deram origem a diversas convengdes e ministérios, com administracdo autdnoma, em
vérias regides do pais. O mais expressivo dos ministérios independentes origindrios é o Ministério
Madureira” (Carreiro, 2007, p.187).
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sobremaneira para a inser¢ao nesse espaco social. Os moradores deixavam de questionar
se eu fazia parte do pessoal dos quilombolas e comecavam a se referir a mim, muitas
vezes, como fazendo parte de suas familias. Nesse caso, como as relagcdes de parentesco
sdo bastante extensas, eu era vista como uma parenta, dessa vez, por afinidade. Certa
vez, na igreja, uma senhora quando me viu, exclamou: Vocé aqui de novo? ‘T4 na roga,
acompanha os roceiros!’

Além disso, as mulheres sugeriram diversas vezes que eu poderia casar com
alguém do Imbé, falavam que eu ainda ia arrumar um casamento por 14, se mostrando
bastante entusiasmadas em iniciar a busca de um matrimdnio para mim. De meu lado,
buscava me aproximar de suas percepgdes sobre a realidade, buscando certo controle
das impressdes, como sugeriu Goffman (2004) acerca das relacdes sociais em
determinados contextos e, ainda, sobre uma série de questdes impregnadas das

cosmologias religiosas que orientam suas condutas e visdes de mundo, tal como essa

nogao foi definida por Geertz (1989).

Assim, quando possivel, observando o habito das fiéis, usava saia ao invés de
calca durante os cultos na igreja ou em conversas com seus membros e buscava acionar
modos de fala que eu percebia serem recorrentes, o que auxiliava no didlogo com os
moradores. Por outro lado, vivenciar o cotidiano das pessoas ou, como sugeriu
Malinowiski (1976) empreender mergulhos na vida nativa (Malinowiski, 1976, p.36),
na tentativa de participar deste cotidiano ativamente, serviu para que eu fosse capaz de
distinguir as piscadelas intencionais do piscar de olhos acidentais, como observou
Geertz (1989).

Ou seja, permitiu que eu entendesse o sentido atribuido a alguma frase, idéia e
até mesmo redefinisse alguma concep¢do pré-definida. Além disso, garantiu que eu
construisse um olhar sobre esses sujeitos, a partir de minha vivéncia neste espago social,
sem a qual dificilmente seria capaz de elaborar argumentos coerentes que fizessem
sentido para os atores em relacdo as suas trajetorias historicas.

No capitulo seguinte, entdo, buscamos mostrar como o processo de demandas de
direitos e por reconhecimento pelos moradores do Imbé, a partir da identidade
diferenciada remanescentes de quilombo estdo vinculados a um cendrio mais amplo e,
também, as suas trajetdrias histricas. Apresentamos, assim, o processo de emergéncia
da categoria remanescente de quilombo como atributiva de direitos no Brasil,
considerando o processo de busca de direitos e reconhecimento como um fendémeno

global, inserido em uma gramaética de reconhecimento (Taylor, 1994).
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2. Agora noés somos quilombolas: Os remanescentes de quilombos no Brasil e os

quilombolas do Imbé.

2.1. Direitos, pertencimentos e religiosidade.

A segunda metade dos anos 1980 e o processo de transi¢ao politica para o regime
democratico definem a conjuntura favoravel apontada por Neves (1997), capaz de
garantir a realizacdio de um programa de reforma agriria na regido do Imbé,
considerando que a estrutura agrdria brasileira entrou nos debates da assembléia
constituinte, acionada a partir (e em fun¢do) da redemocratizacdo do Estado brasileiro.
Assim, com o Plano Nacional de Reforma Agraria da Nova Reptblica (PNRA) de 1985,
a reforma agraria deixou de ser pensada em termos de uma colonizacdo de dreas
indspitas da Amazonia, passando a figurar no centro do debate a funcdo social da terra e
a manutencao do produtor rural no campo.

A formulagdo da constituicdo de 1988, a chamada constitui¢do cidada, foi fruto
também da efervescéncia do periodo e girava em torno da capacidade de participacao
politica de setores da sociedade civil que ficaram a margem do processo de tomada de
decisdes, durante o periodo de Ditadura Militar. Entre os varios movimentos sociais que
entram em cena no periodo de redemocratizacio do Estado brasileiro, figura o
movimento negro® e, com ele, a apresentacio de um debate a partir do qual se procura
afirmar que a liberdade dos escravos ndo foi consentida, mas conquistada e que a
abolicdo ndo alterou a situacdo da populacdo negra no pais, alijada dos direitos de
cidadania™.

Como desdobramento desse processo, a inclusdo do artigo 68 do Ato das
Disposi¢des Constitucionais Provisoérias (ADCT) na constituicdo de 1988 prevé a

. .. . .. . . 31
garantia de direitos territoriais aos denominados remanescentes de quilombos’ .

* A década de 1980 e a redemocratizagdo do estado marcam a atuacio de militantes negros no sentido de
combater o racismo no Brasil por meio da afirmag@o de uma cultura negra. Seguem, assim, uma trajetdria
de discussdo sobre a existéncia de discriminac¢do racial no Brasil que, desde a década de 1950 ¢é
acompanhada da realizagdo de diversos estudos sobre o tema, haja vista o projeto UNESCO (ver Mota,
2009 e Santos, 2010).

0 Foi assim que a figura heréica do Quilombo dos Palmares e seu lider Zumbi adquiriram o status de
simbolo nacional por exceléncia. Um bom exemplo é a mudanca da data das comemoracdes do fim da
escraviddo, passando de 13 de maio (marca da assinatura da lei Aurea) para 20 de novembro, dia da morte
de Zumbi, figurando o dia nacional da consciéncia negra.

310 ano de 1988 marca, ainda, a revisdo de muitos estudos sobre a historia da escraviddo e de sua
abolicdo no Brasil (Arruti, 2006, p. 28). As questdes referentes as relacdes raciais, assim como as
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Segundo O 'Dwyer (2002), o termo quilombo ou remanescentes de quilombos a que o
artigo constitucional faz referéncia tem relagdo com a no¢do de quilombo utilizada, até
recentemente, exclusivamente por historiadores.

Considerando a relevancia das insurreicdes e mobilizagdes escravas no periodo
encerrado com a abolicdo da escravidao, tais autores buscavam documentos que
auxiliassem o entendimento de um periodo importante em nosso passado como nagao
(O’Dwyer, 2002, p.13). O termo quilombo fica, desse modo, encapsulado num
esquema interpretativo passadista, ancorada em concepcdes pré-determinada pelo
Estado no ambito de um regime colonial de imposi¢do e dominacdo de grupos e
territorios.

Como aponta Almeida (2002) o conceito de quilombo esteve na literatura
académica - desde o classico de Perdigao Malheiro “A escraviddo no Brasil: ensaio
histérico, juridico, social” (1866), até os recentes trabalhos de Clévis Moura (1996) - na
forma conceitual juridico-formal do quilombo do periodo colonial, uma referéncia

historica construida pelo Estado Colonial. Nas palavras de Almeida:

“Quilombo foi formalmente definido como ‘toda
habitacdo de negros fugidos, que passem de cinco, em
parte despovoada, ainda que ndo tenham ranchos
levantados e nem se achem pildes nele’”. (ALMEIDA,

2002. p. 47).

Para esses autores, a defini¢cdo do termo quilombo como lugar de negros fugidos
permaneceu na literatura académica como um conceito frigorificado (O’Dwyer, 2002, p.
22), ou seja, refém de interpretagdes externas vinculadas ao periodo colonial. No
entanto, a incorporagdo deste conceito na Constitui¢do Federal permitird um lento e
conflituoso processo de ressignificacdo do conceito quilombo, adquirindo novas formas
de interpretagdes junto ao universo cientifico, juridico e politico ao longo da década de
1990 (O’Dwyer, 2002; Santos, 2010). Tal processo resulta nas apropriagdes simbodlicas
do movimento negro e de outros movimentos sociais, a participa¢do de juristas e dos
novos sujeitos de direitos, orientados pela aplicacdo do artigo constitucional, exigindo
uma significagdo atualizada dos termos quilombo ou remanescentes de quilombos. Para

O"Dwyer (2002):

condi¢des sociais do negro no pafs tinham como pano de fundo uma série de comemoracdes pelo
centendrio da Lei Aurea, colocando as relagdes raciais na pauta dos debates publicos.
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“Segundo o texto (constitucional) é preciso, sobretudo,
que esses sujeitos historicos presumiveis existam no
presente e tenham como condicdo bdsica o fato de
ocupar uma terra que, por direito, deverd ser em seu
nome titulada (...). Assim, qualquer invocacdo do
passado deve corresponder a uma forma atual de
existéncia capaz de realizar-se a partir de outros
sistemas de relacdes que marcam seu lugar num
universo social determinado (...). Numa perspectiva
antropoldgica mais recente, o preceito legal - ao referir-
se a um conjunto (possivel) de individuos ou atores
sociais organizados em conformidade com sua situagdo
atual - permite conceitud-los como grupos étnicos que
existem ou persistem ao longo da histéria como ‘tipo
organizacional’ (...) no caso das comunidades negras
rurais costuma ser determinada por sua origem comum e
formacdo no sistema escravocrata. (O Dwyer, 2002, p.

15-16).

No caso dos antropdélogos, sua participacao se dard, particularmente, por meio da
elaboracdo dos relatérios de identificagdo, peca administrativa que contribui para o
reconhecimento dos direitos das comunidades quilombolas (Santos, 2010) 2 Em vista
da pressdo do movimento negro, que incluiu a criacdo de mecanismos de representacao,
como a Comissdo Nacional Proviséria de Articulacdo das Comunidades Negras Rurais
Quilombolas (CNACNRQ — 1996), os movimentos sociais passam a exigir dos 6rgaos
governamentais a aplicacdo do preceito constitucional, incluindo debates travados na
esfera do legislativo, com a formulacdo de ante-projetos de lei visando regulamentar a
aplicacdo do artigo (O"Dwyer, 2002, p. 18).

Como mostra a autora, as agéncias governamentais como a Fundacdo Cultural
Palmares (FCP), do Ministério da Cultura (MinC), e o Instituto Nacional de

Colonizacdo e Reforma Agraria (INCRA) criaram suas proprias diretrizes e

32 0 processo administrativo que corresponde ao reconhecimento dos direitos territoriais das comunidades
remanescentes de quilombos, segundo o decreto 4.887 de 20 de novembro de 2003 deve ser iniciado a
partir do critério da auto-atribuicio dos grupos a essa identidade coletiva, seguido da elaboracdo de
estudo pela Fundag@o Palmares e da delimitacdo territorial feita pelo INCRA que deve emitir o respectivo
titulo de propriedade em nome da associacdo dos remanescentes de quilombos (Santos, 2010), como
veremos no ponto 2.2 deste capitulo.
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procedimentos para o reconhecimento territorial das chamadas comunidades rurais
quilombolas (O"Dwyer, 2002).

O uso dado ao termo quilombo pelo movimento negro o define como icone da
resisténcia negra e, a0 mesmo tempo, preserva o seu carater revolucionario. Uma nova
geracdo de militantes negros, formada ao longo da década de 1970, buscou dar um
carater histérico-humanista (Arruti, 2005, p. 76) para a experiéncia do quilombo, como
um movimento social de resisténcia fisica e cultural da populacdo negra. Nessa mesma
linha de re-apropriacdo simbdlica, o quilombo foi caracterizado por um estilo de vida
presente, simbolo de resisténcia.

Por outro lado, em continuidade ao processo de ressemantizagdo do conceito de
quilombo, cada vez mais eram incluidas investigacdes acerca dos grupos, além de atos
de reconhecimento empreendidos por agentes politicos, estatais ou ndo. Disso deriva um
esforco em desmistificar as concep¢des primordialistas, nas quais o quilombo € visto
como sobra, residuo ou mesmo como continuagdo de um modo de vida africano,
apresentando uma alteracdo importante, onde a €nfase € depositada no critério politico

organizativo desses grupos. (Almeida, 2002, p. 42). Segundo O"Dwyer (2002):

“A conservagdo de elementos de culturas africanas (...)
ndo € determinante na caracterizacdo histdrico-
antropoldgica de uma comunidade rural negra como
remanescente de quilombo. N@o pode, contudo, ser
ignorada nem relegada a segundo plano (...), porque
deverd circular em duas maos: na sociedade mais ampla,
pelos caminhos oficiais do processo de titulagdo da
terra, € na comunidade, pelas trilhas dos seu ser no
mundo, da sua percep¢do étnica, em que consciéncia de
ser e comunidade etnicamente diferenciada ndo se

separam”. (O"Dwyer, 2002, p. 33).

Assim, embora a conservacdo de elementos de culturas africanas ndo seja
determinante para um reconhecimento objetivo desta identidade coletiva, ndo se pode
negar a forca e a importancia desse critério para o reconhecimento formal dos direitos
dos grupos, haja vista que o processo de ressignificacdo do conceito de quilombo
correspondeu a emergéncia de uma ‘quilombolice contemporanea’ (Mota, 2009), a

partir da qual os grupos procuram se valer de sinais diacriticos (Barth, 2005), que
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apontam para a constituicdo de uma cultura afro-brasileira como forma de justificagao
(Boltanski; Thévenot, 1999) de suas demandas no espago publico.

Assim, passam a ser reconhecidos publicamente como grupos que contribuiram
fundamentalmente para o processo civilizatorio nacional (Almeida, 2002). A sua propria
mobilizacdio na demanda de direitos e por reconhecimento, a partir da identidade
coletiva remanescentes de quilombo, se deu concomitante ao surgimento de politicas
publicas de valorizacdo da cultura afro-brasileira que, em tese, tais grupos sustentam.
Segundo os autores (O"Dwyer, 2002; Almeida, 2002), o processo de reconhecimento
das comunidades remanescentes de quilombos se aproxima dos povos indigenas no

Nordeste. Os autores chamam atenc¢do para:

“(...) semelhanga entre o processo de reconhecimento
das comunidades negras rurais de acordo com o art. 68
do ADCT e os processos de ‘legitimacdo oficial de
povos e terras indigenas no Nordeste, intensificado nas
dltimas trés décadas’. As ‘comunidades remanescentes
de quilombo’ € igualmente ‘atribuido o papel de grupo
étnico, elemento fundamental formador do processo

civilizatério nacional’”. (Almeida, 2002 p. 23).

Como aponta Pacheco de Oliveira (1998), os povos indigenas do Nordeste
comecaram a receber atencdo detida dos antropdlogos na medida das demandas de
natureza politica dos grupos em face ao 6rgdo indigenista (FUNAI), quando tais
profissionais passam a atuar na elaboragao de laudos, artigos e relatérios que ampliavam
o conhecimento empirico sobre a populacdo indigena da regido (Pacheco de Oliveira,
1998, p. 51). Os ‘indios do Nordeste’ seriam caracterizados, ainda, como desprovidos
de contrastividade cultural, definidos como sertanejos pobres e sem acesso a terra, em
que se afirma o padrao camponés, estando entremeados a populacdo regional (Pacheco
de Oliveira, 1998 p. 53-54).

O processo de legitimacdo oficial dos ‘indios do Nordeste’ ocorreu em
contrapartida a emergéncia de novas identidades (Pacheco de Oliveira, 1998, p. 49), tal
como a identidade diferenciada remanescentes de quilombos enquanto atributiva de
direitos no Brasil, levando a atuacdo de agentes politicos, estatais ou ndo, no processo
de reconhecimento formal de tais grupos. Diversas acdes governamentais em nivel

federal passam a incluir, na década de 1990, as comunidades remanescentes de
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quilombos na pauta de uma politica afirmativa garantindo direitos universalistas de
carater de redistribui¢do, como o programa ‘Fome Zero’ e o ‘Bolsa Familia’>® e
realizando programas especificos, incluidos no Programa Brasil Quilombola®*.

A emergéncia dessas novas identidades (Pacheco de Oliveira, 1998) acompanha,
ainda, um outro processo mais abrangente. Sahlins (1997) chama aten¢do para o fato de
as culturais locais (ou particulares) aparecerem, no contexto atual, como formas de
afirmacdo de povos indigenas e de outras vozes subalternas em todo o mundo, em
contrapartida a um suposto processo de homogeneizacdo das culturas, levada a cabo
pela expansdo da cultura ocidental vinculada ao processo de colonizacdo e de
globalizacdo. Contrariamente a essa idéia de desaparicdo das culturas locais, o autor

aponta para a emergéncia de projetos de reconstru¢do coletivas cada vez mais presentes

(Sahlins, 1997, p. 56). Segundo Sahlins:

“Ao invés da Grande Narrativa da dominacio ocidental,
portanto, um outro modo de lidar com a constatacdo
antropoldgica usual de que os outros povos nio sio tao
facilmente  deculturados  seria  reconhecer o
desenvolvimento simultaneo de um integracdo global e
de uma diferenciagdo local (Bright e Geyer 1987). As
semelhancas culturais da globalizacdo se relacionam
dialeticamente com as exigéncias opostas de

indigenizagdo” (Sahlins, 1997, p. 57).

33Segundo Yasbek (2004): “O Projeto Fome Zero efetiva uma avaliagdo dos programas existentes na
drea da alimentacdo e nutricdo a partir dos anos 90. Apresenta, ainda, o Programa de Distribuicdo
Emergencial de Alimentos, reativado com a seca do Nordeste, que teve distribuicao recorde de cestas em
1998. Nos dois tultimos anos do governo FHC, emergiu um rearranjo dos programas anteriores, que
incorporou recursos do Fundo de Erradicacdo da Pobreza, o Bolsa-Escola e o Bolsa-Alimentagdo (para
criancas até seis anos e gestantes), substituindo o Leite é Satide. Sao apresentados também programas
especificos: Programa de Alimentacdo do Trabalhador — PAT; Programa de Combate as Caréncias
Alimentares e Bolsa-Satde; Programa Cestas Basicas — Prodea; e Cupons de Alimentagdo. Apontam-se o
papel da reforma agréria e da agricultura familiar, as politicas de renda minima e Bolsa-Escola e o papel
da Previdéncia Social, além de problematizar outras iniciativas de Estados e municipios, como os
restaurantes populares, os Féruns Estaduais de Seguranga Alimentar, a merenda escolar e outros”
(Yasbek, 2004, p. 12).

34Segundo a pagina oficial do programa: “O Programa Brasil Quilombola retne ag¢des do Governo
Federal para as comunidades remanescentes de quilombos. As metas e recursos envolvem 23 ministérios
e orgdos federais e t€m como principais objetivos a garantia do acesso a terra; acdes de saide e educacio;
construcdo de moradias, eletrificacio; recuperacdo ambiental; incentivo ao desenvolvimento local; pleno
atendimento das familias quilombolas pelos programas sociais, como o Bolsa Familia; e medidas de
preservacdo e promocdo das manifestacdes culturais quilombolas™ (retirado de www. seppir. gov.br,
acesso em 12/04/2011).
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Nesse sentido, a afirmac@o de culturas particulares (ou locais), seja através da
‘indigenizacdo’ de que fala Sahlins (1997), assim como a “africanidade”, a
“tradicionalidade”, a “quilombolice”, a “cor da pele” ou o pertencimento a um
determinado grupo étnico, tem sido um importante dispositivo na luta pelo
reconhecimento (Honneth, 2000) e um elemento fundamental ao vocabuldrio das
mobilizagdes politicas contemporaneas, como mostra Mota (2009, p.15).

E importante ressaltar, contudo, ainda segundo este autor (Mota, 2009), que os
projetos de reconstrugdes coletivas de culturas particulares, ainda que detenham uma
amplitude global, se manifestam de acordo com as gramadticas e cosmologias locais e
sdo apropriadas, lidas e incorporadas pelos atores no espago pl’lblico3 > de modo diverso
(Mota, 2009, p, 17).

Assim, o processo de reconhecimento dos remanescentes de quilombos do Imbé,
se d4 num complexo quadro de interacdes e acdes coletivas, envolvendo inimeros
atores e grupos que colaboram com a ressignificacdo da quilombolice local.
Seguramente, o 6rgdo ligado a um setor do movimento negro de Campos, a Fundacédo
Municipal Zumbi dos Palmares, no esfor¢co de resgatar uma cultura negra na regido,
através da apresentacdo de grupos de jongo, de capoeira e de hip-hop>®, cumpre um
importante papel na mediacdo social, simbdlica e politica da categoria quilombo. Os
agentes externos®’ envolvidos nesse processo de reconhecimento sdao denominados
pelos moradores do Imbé, de uma maneira geral, como o pessoal dos quilombolas.

No entanto, a dinamica social local viabiliza a conformacdo de novas arenas,

fazendo emergir conflitos e controvérsias em torno da apropriacdo da quilombolice. Os

> Roberto Cardoso de Oliveira (2002) contrasta a nogdo de esfera piiblica e espago piblico, sendo este
como o campo de relagdes situadas fora do contexto doméstico ou da intimidade onde as intera¢des tem
efetivamente lugar e a esfera publica como o universo discursivo onde normas, projetos e concepgdes de
mundo sdo publicizadas e estdo sujeitas a exames e debates publico (Cardoso de Oliveira, 2002: 12)
Observar a discussdo iniciada em Habermas (1991) sobre a distin¢do entre esfera e espaco publico nas
sociedades democrdticas.

36 Segundo Magro (2002) “O Hip Hop é um movimento de cultura juvenil que surgiu nos Estados Unidos,
nos ultimos anos da década de 1960, unindo préticas culturais dos jovens negros e latino-americanos nos
guetos e ruas dos grandes centros urbanos. O movimento é constituido pela linguagem artistica da misica
(RAP-Rhythm and Poetry, pelos rappers e DJ’s), da danca (o break) e da arte pldstica (o graffiti). No
Brasil do final dos anos 80, o movimento Hip Hop, especialmente o ritmo musical Rap, tornou-se para os
jovens das periferias urbanas (Magro, 2002, p. 04, grifos no original).

7 Além da FMZP, a PETROBRAS por meio do Programa Brasil Quilombola, realizou em 2006, cursos
de capacitacdo ambiental para as professoras das escolas do Imbé em 2006. O Instituto de
Desenvolvimento Afro Norte Noroeste Fluminense (IDANF), mais recentemente, tem atuado nos
quilombos do Imbé e a ONG Transformar atua no sentido da aplicacio do Programa Educacdo
Ambientais-PEA-Shell, em que medidas de mitigacio ambiental incluem recursos destinados as
comunidades quilombolas do Estado do Rio de Janeiro, como contrapartida dos impactos ambientais e
sociais da exploracdo de petréleo na bacia de Campos.
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moradores evangélicos desempenharam um papel importante na recusa dos diacriticos
vinculados a uma negritude forjada pelos movimentos negros, se negam a participar das
atividades, na medida em que as vinculam as cosmologias religiosas de origem afro-
brasileira. Esse cendrio nos apresenta um importante aspecto de diferenciagdo dos
grupos, tendo em vista os pertencimentos religiosos.

Em Conceicdo do Imbé ha uma Igreja Catdlica e uma Igreja Adventista do
Sétimo Dia, enquanto na gleba Cambuca existe uma Igreja Assembléia de Deus —
Ministério Madureira e em Batatal hd uma Igreja Batista e uma Igreja Assembléia de
Deus - Ministério Guartis. A gleba Aleluia é a tnica que ndo tem igrejas, o que nao
impede os moradores de se deslocarem até outras localidades para assistir aos cultos nas

igrejas evangélicas ou a missa na Igreja Catélica™.

(Igreja Catodlica. Conceigdo do Imbé. (Igreja Adventista do Sétimo Dia. Conceicdo do Imbé.
Foto de 14/06/2007). Foto de 16/01/2011).

(Igreja Batista localizada na gleba Batatal. (Igreja Assm éia de D'e:;s:; leba Batatal
Foto de 13/01/2011). Ministério Guards. Foto de 14/02/2011)

* Em toda a regido é possivel observar a presenca de igrejas, principalmente as evangélicas. No bairro da
Tapera, existe uma Igreja Universal do Reino de Deus e em Lagoa de Cima h4 uma Igreja Batista —
Missdo Lagoa de Cima e uma Igreja Assembléia de Deus — Ministério Madureira. No presente trabalho,
tomaremos como foco os engajamentos dos atores filiados a igreja Assembléia de Deus e a igreja catdlica
e, com menos énfase, a igreja Adventista do Sétimo Dia.
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O vinculo a uma determinada igreja permite a constru¢do de uma afinidade entre
os membros da mesma congregacdo, pois estes fazem parte de um mesmo espaco de
convivéncia e seguem os principios religiosos e morais da igreja que freqlientam. No
caso dos que compartilham os preceitos da religido evangélica, ainda que pertencam a
igrejas diferentes, ha a afirmacdo do vinculo que os une, como irmdos em cristo.

Os catdlicos e os evangélicos mantém entre si fronteiras que ndo sao geogréficas,
mas estabelecidas numa dimensdo simbdlica e moral. O recurso da fofoca, tanto as
fofocas depreciativas como as elogiosas (Elias, 2000) funcionam de modo exemplar
nessa situacdo. De ambos os lados, sdo importantes marcadores sociais que auxiliam a
manter os limites dos pertencimentos religiosos ou justificar a ndo aceitacdo de algum
credo religioso. Em concei¢do do Imbé, uma ponte separa as casas dos catélicos, de um
lado, e a igreja Adventista do Sétimo Dia e as casas dos evangélicos, do outro. Os
crentes do outro lado da ponte sao alvo de comentdrios maliciosos, enquanto apontam
com ironia para os catdlicos situados do lado de ld da ponte. O pertencimento a religido
evangélica define certas fronteiras para a identidade quilombola, como podemos

observar na fala de um morador, atualmente vinculado a Igreja Assembléia de Deus:

“A questdo do quilombo daqui, as pessoas comegaram
um projeto pra trabalhar a questdo do jongo, a questdo
cultural, mas por causa da religido muito forte, nds
achamos melhor trabalhar a questdo quilombo, mas de
danca ndo, de jongo ndo, mas trabalhar os jovens, mas
que ndo incluam a questdo da danga, af eles trazem mais
brincadeira e as criangas participam, mas respeitando a
religido. No inicio o pastor ndo quis deixar, mas depois
comecou a libertar, liberar as criangas pra participar’.
(Trecho de entrevista realizada com o senhor Paulo

Norato. 47 anos. Em 10/11/2010).

o

Como os evangélicos, os moradores catdlicos definem o pertencimento

(€N

identidade quilombola em contrapartida as atividades propostas. Esse processo
interpretado a luz das experi€ncias e contextos histéricos compartilhados e acionados de
modo distinto, pois representam um interesse diferencial para diversos sujeitos, de

acordo com a sua posi¢cdo em seus esquemas de vida (Sahlins, 2003). Nesse caso, se
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expressam pela dimensdao dos pertencimentos religiosos € devem levar em conta o
significado atribuido as religides de origem afro-brasileira nesse espago social.

Por outro lado, as demandas de direitos e por reconhecimento a partir da
identidade diferenciada remanescentes de quilombos no Imbé, levam a re-dimensao do
pertencimento ao territério, tendo em vista as trajetérias dos grupos, chamando atencao
para a historicidade persistente dos esquemas culturais tradicionais (Sahlins, 1997, p.
63), como veremos nas piginas que se seguem.

As fronteiras da identidade quilombola que estabelecem unidade para além dos
pertencimentos religiosos tém como referéncia o que os moradores definem como a
prdtica da escraviddo, as relagdes estabelecidas com os fazendeiros e com o usineiro na
regido, denominadas como o tempo dos fazendeiros € como a época ou o tempo da

usina. Ambas as situacdes revelam a condicdo de escravizado apontada por Neves

(2007) *°. Em segundo lugar, estdo vinculados ao programa de reforma agréria realizado
e a identidade de pequenos produtores rurais autdbnomos construida nesse processo. Para
melhor entender esta questdo, remontamos, no préximo ponto, ao processo de reforma
agréria realizado no Imbé e a emergéncia da categoria remanescente de quilombo para
se pensar a relagao entre identidades coletivas e a discussao sobre a estrutura agraria no

Brasil.

2.2. Territério, pertencimento e propriedade.

A luz dos movimentos sociais no campo, os chamados quilombos
contemporaneos, mais do que indicar reminiscéncias dos antigos quilombos, foram
interpretados na década de 1980, como formas de organizacdes sociais que
extrapolavam as defini¢cdes censitdrias utilizadas na 4rea rural. Como mostra Almeida
(2002), o censo Agropecudrio do Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica (IBGE) e
as estatisticas cadastrais do INCRA acomodavam duas categorias bdsicas gerais para se

pensar a estrutura agrdria brasileira (Almeida, 2002) *°.

* Optamos por usar a categoria condicio de escravizado a que se refere Neves (2007) em relagio a uma
no¢do semelhante, a de condicdo de subalterno e de tutelado. No primeiro caso, o termo se refere as
fronteiras construidas pelo grupo para legitimar suas demandas de direitos e por reconhecimento, a partir
da identidade diferenciada remanescentes de quilombos. Com o segundo, consideramos o processo
histérico mais abrangente, que inclui diferentes formas de imobilizacdo da forca de trabalho presentes
nesse espago social (Neves, 2007).

0A categoria censitdria, utilizada desde 1950, referia-se a estabelecimento, considerado como a
exploracdo agropecudria em drea continua (urbana ou rural) de um unico produto. A categoria cadastral,
de finalidade tributdria, referente a imével rural considera, desde 1996, um prédio rustico, de drea
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O PNRA de 1985 nao alterava essas categorias, encontrando sérias dificuldades
para definir situagdes de conflito social no campo que ndo correspondiam as defini¢des
formais (Almeida, 2002). Ainda segundo este autor, data deste periodo a emergéncia
dos movimentos camponeses, no sentido de pressionar por uma reavaliacao dos critérios
definidores das situacdes agrdrias (Almeida, 2002)*'. Diante deste cendrio, o préprio
MIRAD-INCRA foi obrigado a reconhecer brechas nas classificagdes anteriormente
determinantes. As denominadas ocupagdes especiais abrangiam situacdes nao

enquadradas nas categorias dos 6rgaos oficiais. Segundo Almeida:

“Essas ocupagdes especiais contemplaram as chamadas
terras de uso comum, que nao correspondem a ‘terras
coletivas’, no sentido de intervencdes deliberadas de
aparatos de poder, nem a ‘terras comunais’, no sentido
emprestado pela feudalidade [...] com intmeras
combinacgdes diferenciadas entre uso e propriedade e
entre o cardter privado e comum, perpassadas por
fatores étnicos, de parentesco e sucessdo, por fatores
histéricos, por elementos identitdrios peculiares e por
critérios politico-organizativos e econdmicos, consoante
préticas e representacdes proprias”’. (ALMEIDA, 2002.

p. 45 — grifos nossos).

A expressdao oficial ocupagdes especiais englobava as chamadas terras de preto,
terras de indios e terras de santo, denominagdes atribuidas e reconhecidas pelos proprios
grupos sociais que estavam em dareas de intenso conflito social (ALMEIDA, 2002, p.
47). As indmeras situacdes de compra e venda de terras; outras como dreas de heranga,
garantidas pelos direitos de sucessdo, ainda que tenham sido griladas ou usurpadas,
estdo inseridas nesta nog¢do relativizada de quilombo.

Ao longo de um intenso debate que incluiu a participacido da Associacdo Brasileira

de Antropologia (ABA)42, de Procuradores do Ministério Puablico Federal, de

continua (urbana ou rural) pertencente a um mesmo dono a ser utilizada para exploracdo agricola,
pecudria, extrativa vegetal ou agroindustrial. (ALMEIDA, 2002, p. 44).

*I Em 1985, a Confederacio dos Trabalhadores da Agricultura (CONTAG) realizou o IV Congresso
Nacional dos Trabalhadores Rurais, em Brasilia; neste mesmo ano, foi fundado o Conselho Nacional dos
Seringueiros, buscando uma relativizagdo da categoria de médulo rural. O Movimento dos Trabalhadores
Rurais Sem Terra (MST), fundado em 1984, teve desde o principio, o papel de radicalizar acdes frente a
timidez reformista (ALMEIDA, 2002, p. 54).

2 A criagdo, em 1994, do Grupo de Trabalho Terras de Quilombo reflete uma experiéncia anterior
acumulada pelos antropdlogos e visa garantir os direitos territoriais desses grupos minoritérios,
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organizacdes nao governamentais (ONGs), partidos politicos e diversas comunidades
remanescentes de quilombo do Brasil, foram elaboradas modifica¢cdes nos critérios de
definicdo do conceito de quilombo (Santos, 2010). O decreto N°. 4.887 de 20 de

novembro de 2003 do governo federal é fruto desses debates®. Esse decreto:

“(...) regulamenta o procedimento para
identificacdo, reconhecimento, delimitacdo,
demarcacdo e titulacdo das terras ocupadas por
remanescentes das comunidades dos quilombos
de que trata o art. 68 do Ato das Disposicdes
Constitucionais Transitérias. S3o considerados
remanescentes dos quilombos, os grupos étnico-
raciais, segundo critérios de auto-atribuicdo,
com trajetéria histérica prdpria, dotados de
relagdes territoriais especificas, com presungdo
de ancestralidade negra relacionada com a

resisténcia a opressdo histérica” (retirado de

www.seppir.gov.br. Acesso em 12/05/2011).

O referido texto advoga ao INCRA o cumprimento dessas normas, de acordo com
alguns procedimentos legais, tais como a solicitacdo de reconhecimento através do
critério de auto-atribui¢do, a elaboracdo do laudo antropoldgico ou estudo sobre a
comunidade (solicitado pela Fundagdo Palmares - Governo Federal) e reconhecimento
territorial da drea a ser regularizada pelo INCRA. Sao consideradas, ainda, terras
ocupadas por remanescentes das comunidades dos quilombos as utilizadas para a

garantia de sua reproducdo fisica, social, econdmica e cultural.

assegurados pela Constituicdo Brasileira. A ABA tivera, segundo O'Dwyer (2002, p. 15), um papel
decisivo no questionamento de nogdes arbitrdrias, como a de remanescentes de quilombo. Procurava-se
dar maior dimensdo aos critérios atribuidos pelos membros das comunidades que exigiam a aplicacdo dos
direitos garantidos pela Constitui¢do Federal, em detrimento de classificacdes externas.

* Como mostra Santo (2010) ocorreram, apés a publicacio do referido decreto, varias manifestacdes de
pessoas, grupos, empresas, entidades sindicais e partidos politicos, contrarios ao direito das comunidades
negras rurais/urbanas quilombolas (Santos, 2010, p. 18). Em suas palavras, em relacdo a esse processo:
“Como exemplo, cito o Partido da Frente Liberal/PFL, atual Partido Democratas/DEM, que em 2004,
impetrou Ac¢do Direta de Inconstitucionalidade/ADIN contra o Decreto n°® 4.887/2003, o qual regulamenta
as terras quilombolas; o Projeto de Decreto Legislativo n® 44/2007, de autoria do deputado Valdir Colatto
— agropecuarista filiado ao Partido do Movimento Democritico Brasileiro/PMDB, que propde a
suspensdo da aplicagdo do Decreto n° 4.887/20033; o Projeto de Lei n°® 3.654, de 2008, também de autoria
do deputado Valdir Colatto, que pretende modificar o artigo n° 68 do Ato das Disposi¢cdes Constitucionais
Transitérias — ADCT” (Santos, 2010, p. 19).
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Passa a figurar como central a necessaria vinculagdo entre identidades coletivas e
o debate acerca da estrutura agrdria em nosso pais, em que Os grupos apresentam
diferentes formas de resisténcia a exploracdo dos fazendeiros e grileiros, entre outros,
resultando nos intimeros conflitos fundidrios que se apresentam nesse cendrio (Almeida,
2002). As demandas territoriais sd@o - como podemos observar em boa parte dos estudos
- as principais fontes de mobilizacdo desses grupos, considerando os graves conflitos
fundidrios na 4rea rural e também urbana que ameacam a reproducao fisica e social das
coletividades em questo*’.

Disputas territoriais entre comunidades quilombolas e empresas do agronegdcio,
como ocorre no Espirito Santo com a Aracruz Celulose (O'Dwyer, 2002), conflitos
entre a Marinha e os remanescentes de quilombos na Ilha da Marambaia (Mota, 2003) e
as tensoes entre os quilombolas do Sacopa e os moradores de uma valorizada regido da
zona sul do Rio de Janeiro, em meio a forte especulagdo imobilidria (Mota, 2010), sao
alguns exemplos dessas situacoes.

No caso dos remanescentes de quilombos do Imbé, ndo existe um conflito
fundidrio explicito que oriente a aplicacdo do artigo 68, na medida em que os moradores
tiveram garantido o acesso a propriedade das terras, apds a faléncia da Usina Novo
Horizonte, na década de 1980. Com o processo de reforma agréria realizado na regido, o
Assentamento Rural Novo Horizonte foi incluido nos Programas de Assentamento (PA)
do PNRA de 1985 (Neves, 1997). Por um lado, se ndo ha um conflito territorial na
regido do Imbé, € possivel dizer que as ambigiiidades deixadas pelo modelo de reforma
agraria proposto sdao os motes para a auto-identificacio dos moradores como
quilombolas.

Estes vislumbram a possibilidade de deixarem de arcar com as dividas referentes

ao pagamento da titulacdo definitiva de seus lotes®, além de solicitar servicos publicos

* Como mostra Mota (2009) “No caso das terras de quilombos, assim como defendido por distintos
juristas e estudiosos do tema, bem como expresso nos instrumentos normativos, a titulacdo de
propriedade serd ‘“reconhecida e registrada mediante outorga de titulo coletivo e pré-indiviso as
comunidades [...] com obrigatéria insercdo de cldusula de inalienabilidade, imprescritibilidade e de
impenhorabilidade”. Ainda segundo esse autor: “No pardgrafo do artigo 17 do decreto 4887 € possivel ler
que as comunidades serdo representadas por suas “associa¢des legalmente constituidas”. O que consiste
em dizer que estas terras ndo podem ser parceladas, vendidas pelos proprietdrios, pois sdo elas de dominio
coletivo. A terra ndo é um bem de troca, no sentido liberal do termo, mas de uso. “Nesse sentido, 0s
moradores de um quilombo ndo sdo necessariamente proprietdrios, pois ndo podem vender a terra”.
(Mota, 2009, p. 77).

# Os ex-trabalhadores da Usina Novo Horizonte obtiveram o acesso a terra como contrapartida de parte
dos direitos trabalhistas apds a faléncia desta unidade industrial. A outra parte das dividas trabalhistas da
usina foi paga em dinheiro. Os atuais assentados da reforma agraria t€m o ‘titulo de dominio sob condig¢do
resolutiva’ de suas terras, no qual estd implicado o pagamento que garante a titulacdo definitiva de seus
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e garantir a producdo dos alimentos em suas propriedades. Além disso, buscam o
reconhecimento de uma histdria secular, estando vinculados a esse espago social através
da memoria da escraviddo que sofreram seus antepassados e das condigdes de
subserviéncia a que foram submetidos ao longo dos anos.

Nesse sentido, a possibilidade de os moradores do Imbé serem reconhecidos
como remanescentes de quilombos foi vislumbrada pelos préprios funciondrios do
INCRA que estiveram envolvidos no processo de regularizacdo fundidria anterior. Os
moradores, representados por liderancas locais que, como assentados da reforma
agraria, passam a participar de alguns processos de tomada de decisdes politicas,
solicitam reconhecimento oficial como quilombolas em 2005, orientados pela aplicacdo
do artigo 68.

Como vimos, a emergéncia da identidade diferenciada remanescentes de
quilombos esteve vinculada a um lento processo de ressignificacdo do conceito de
quilombo, considerando a aplicacdo do artigo 68 do ADCT. Como aponta O'Dwyer
(2002), no caso das comunidades quilombolas rurais, a organizac¢do atual dos grupos
que afirmam essa identidade diferenciada se vincula, na maioria das vezes, a trajetdria
histérica que aponta para uma origem comum e formagdo no sistema escravocrata
(O'Dwyer, 2002). Orientados pela relevancia desse critério para afirmacdo da
identidade diferenciada, os funciondrios dos 6rgdos ligados a reforma agraria buscavam
auxiliar os moradores nesse empreendimento, em consonancia com as trajetorias
histéricas que apontam para a heranca da escravidao no municipio de Campos. Segundo

um funcionario do INCRA:

“(...) a parte de Concei¢do do Imbé e na parte da gleba
era justamente o local onde ficavam as familias que ji
vinham dentro do processo escravista e que existia nesse
pais, né? E que esse processo foi muito grande aqui de
Campos. Por isso que hoje nés consideramos aquele
territdrio, aquele pessoal ali como remanescente daquela
terra ali”. (Trecho da entrevista realizada com um
funciondrio do INCRA em 31/11/2007, na Fundacgio

Municipal Zumbi dos Palmares).

lotes. A legislacdo que guia tal procedimento € a lei n° 4.504 de 30 de novembro de 1964; a lei n° 4.947
de 06 de abril de 1996; a lei n° 8.629 de 25 de fevereiro de 1993 e o decreto n° 59.428 de 1966. Os
assentados questionam a legitimidade de tal cobranga e alegam incapacidade de sanar as dividas a ela
referentes (retirado do documento apresentado pelos moradores).
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Como podemos observar nesta fala, a tradicdo escravocrata do municipio de
Campos e a localizacdo da regido do Imbé inserida nesse processo justificam as
demandas de direitos e por reconhecimento pelos moradores, a partir da identidade
diferenciada remanescentes de quilombos. O relatério de pesquisa (laudo antropolégico)
(Neves, 2007), elaborado para dar sustentacio as demandas de direitos e
reconhecimento a partir da identidade coletiva remanescentes de quilombo, mostra
como a regido do Imbé foi marcada pelo ladeamento das fazendas de cultivo de café,
sendo apontada como possivel drea de reftigio de escravos, com indica¢des da formacao

de quilombos (2007, p. 06; 30). Para esta autora (Neves, 2007):

“(...) no norte-fluminense, diferentemente de outras
dreas produtoras de cana, agicar e café, vao ser
promovidas formas de trabalho livre que constroem a
imobilizacdo de familias pela seducdo do controle
tutelado do acesso aos meios de producdo e de
subsisténcia, bem como a apropriacdio de parte do
produto do trabalho: o colonato. E também explica as
razdes da intensificada concentragdo de familias negras
residentes no interior das fazendas na regido do Imbé,
tal como hoje ainda se destaca e leva a suposi¢do, tdo
longe no tempo sem comprovagdo direta, mas possivel
por razdes de associagdo de fatores histéricos: ‘aqui s6

pode ter existido um quilombo’” (Neves, 2007, p. 30.

Grifos no original).

Nesse sentido, o processo de ocupagdo e desenvolvimento econdmico da regido se
vincula ao fato de os moradores se afirmarem como legitimos herdeiros do territério em
que vivem (Neves, 2007, p. 04), na medida em que reconhecem a trajetoria de seus
antepassados em relacdo as condicdes de trabalho impostas pelos fazendeiros da regiao
e estdo vinculadas as formas de imobilizagdo da forca de trabalho (Neves, 2007, p. 28)

. . . 46
presentes nesse espacgo social, qual sejam, o sistema de colonato .

4 Como aponta Castro Faria (1998) sobre o sistema de colonato: “Na drea agucareira de Campos, a
férmula encontrada e vulgarizada para a substitui¢do das relagdes escravistas na lavoura foi a parceria, ou
seja, um contrato entre o dono de terra e o ‘colono’, trabalhador livre que com ele dividia a produgdo. A
origem do colono-lavrador-canavieiro parece advir de dois pé6los: do pequeno arrendatdrio do periodo
escravista (o homem livre e pobre ou seus descendentes, declarantes de pequenas porgdes de terras
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Tendo como objetivo analisar certos registros possiveis sobre a experiéncia da
escraviddo nesse espago socioecondmico (Neves, 2007, p. 03), a autora chama atengdo
para as alternativas de producdo da identidade coletiva remanescentes de quilombo
pelos grupos em questdo. Sao as condi¢des de escravizacao de seus antepassados e de
subordinagdo e controle a que foram submetidos pelos fazendeiros e pelo usineiro que

assumem lugar de destaque nessas narrativas. Segundo Neves (2007):

“Ancestralidade da presenga social de sua parentela e,
por tal experiéncia consolidada no conhecimento
acumulado e  transmitido  intergeracionalmente,
demonstragdo cristalizada nas versdes que reivindicam
valorizativas de sua condi¢do de herdeiro cultural de
uma histéria longa, enquanto um dos atores
fundamentais e permanentes, todos esses registros sao
produzidos por redefinicdlo da memoria coletiva da
escraviddo e das suas multiplas alternativas de combate,
mas principalmente compensagdes sociais pela
reproducdo secular da condi¢do de escravizado”.

(NEVES, 2007, p. 55).

A idéia de uma reproducdo secular da condicdo de escravizado estd embutida na

concepcdo de serem os assentados legitimos herdeiros culturais de uma histéria longa,

tal como afirma essa passagem. Por isso, a condicao de escravizado (Neves, 2007) que

remete as condicdes de controle e subordinacdo por eles narradas, ndo acompanha o
marco temporal que define o fim da escraviddao formal em nosso pais. Ao contrdrio, € a
manutencao das condi¢des de subserviéncia e controle do tempo de trabalho, do lazer e
do espaco da moradia pelos patrdes que encontra eco nas narrativas, sendo, por sua vez,
responsavel por construir uma unidade para as trajetérias que merecem Ser
recompensadas, definidas pelas relagdes impostas pela prdtica da escraviddo, no tempo
dos fazendeiros e no tempo da usina. O trecho da entrevista com um morador é

elucidativo destas situacoes:

E: E essa questdo dos quilombos, de aqui ser um

quilombo. Como comecou essa histéria?

alugadas, na década de 1850, por exemplo) e do trabalhador recém-liberto do cativeiro” (Castro Faria,
1998, p. 279).
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P: Essa histéria comecou o seguinte. Quando surgiu.
Tinha uma senhora aqui em Aleluia, que se chamava D.
Custddia, ela morreu com 115 anos, ela era parteira
daqui. Antes as mulheres que iam ganhar bebé ndo iam
pra Campos ter filhos. Ndo tinha 6nibus, s6 vinha uma
ou duas vezes na semana, quando enchia nio tinha como
sair. Ela era parteira disso tudo aqui. Aleluia, Cambuca
e Batatal. [...] Ela era uma negra alta, que naquela época
ndo usava combinagdo, e ela mostrava que tinha uma
histéria aqui que meus pais ndo alcangaram, mas os pais
deles alcancaram que meu avd morreu com quase 100
anos ¢ ela contava. Ela morreu com 115 anos. Ela
conheceu a histéria que os parentes dela contaram. Ela
era tia da minha sogra e ela contava que as pessoas
apanhavam e trabalhavam das seis a seis. Tinha um
sobrado grande em Aleluia, tem até hoje, e ali embaixo
tinha um pordo. Batia nos negros, tinha uma senzala e os
negros apanhavam e ficavam ali. No Imbé (Conceicdo
do Imbé) era a mesma coisa, tinha uma senzala [...] as
pessoas apanhavam e eles cutucavam marimbondo pra
pegar as pessoas, trabalhavam de seis as seis, levavam
chibatadas, ndo podiam desrespeitar e voc€ v€ que meu
pai ndo podia ir ao jogo, mas como ele comecou a se
libertar. Ele tinha direito a seu tempo de lazer.
Administrador de Aleluia. Nao tinha liberdade. E quem
ndo tinha pra onde ir tinha que ficar ali se ndo apanhava.
Nao, eu vou, eu tenho direito a minha area de lazer, que
¢ isso? Ja prendi os bezerros, tirei leite de manha. Os
bezerros estdo presos, as vacas estdo no pasto. Por que
eu nio posso ir ao jogo? Eu vou ao jogo sim. Se vocé
for, se vocé teimar, vocé pode sumir. O administrador
de Aleluia - era o manda chuva - o que ele falava, tinha
que ser a palavra dele, sendo. Meu pai como tinha o sitio
do meu avo, ele tinha pra onde ir, mas quem no tinha?
Era obrigado a ficar ali. Tinha que ficar ali e obedecer,
sendo apanhava.

Eu lembro que a minha mie, eu ainda muito criancga,
minha mae trabalhava ajudando meu pai pra raspar
mandioca. Ela gostava de criar galinha e porco. Entdo

meu pai nunca ficou sem um porco. Natal, ano novo
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tinha que matar um porco pra ter fartura pros filhos.
Minha mae também ndo tinha condi¢cdes de pegar um
porco, pegava uma porca a meia, dessa porca a meia ela
pegou uma leitoa pra criar € meu pai cortava bambu, fez
um chiqueiro grande e um dia a porca saiu, vazou, e seu
Vicente era o administrador de Aleluia, Cambuci e
Batatal. Ele andava com cavalo vigiando tudo, ndo
podia comer um pé de capim que era do fazendeiro, se
ndo ele matava o porco e dizia desaforo e a pessoa tinha
que ficar quieta, se ndo ele até batia na pessoa ou atirava
no porco. A porca de mamae saiu, ele veio com a porca
na porta. Ele gritou com a minha mae. Tinha uma cerca.
Eles davam um quintal pra plantar. Ainda bem que
deixava plantar, né? Meu pai plantava banana, aipim.
Ele disse: Dazinha, minha mae chamava Jordelina Maria
Honorato, mas tinha o apelido de Dazinha. Vocé prende
a sua porca, porque se vocé ndo prender a sua porca a
préxima vez que eu voltar aqui eu entro af e dou um tiro
nela dentro do chiqueiro e minha mée baixou a cabeca e
comecou as lagrimas caindo e ndo podia responder,
sendo mandava sumir. Foi obrigada a acabar com essa
porca. Meu pai ndo podia falar nada. Teve que ficar
quieta. Era muita humilhacao. Nao podia.

(Entrevista com o senhor Paulo Norato. 47 anos. Em

10/11/2010).

E possivel observar, a partir desta fala, e em consonancia com as falas de outros
moradores com 0s quais conversei, a constru¢cdo das fronteiras da identidade quilombola
a partir do recurso as figuras miticas como a de Dona Custddia. Essa personagem serve
para afirmar a lembranca dos castigos fisicos e a escraviddo a que seus antepassados
foram submetidos, mas que os atuais moradores ndo alcancaram, definidos como a
prdtica da escraviddo. A situagdo que os atuais moradores chegaram a alcancar é
reveladora das condi¢des de subordinagdo e da falta de liberdade caracteristica do tempo
dos fazendeiros, bem como das formas de controle exercidas na época da usina.

O pertencimento ao territério € definido, entdo, pelas experiéncias de sofrimento
compartilhado e pela permanéncia nesse espaco social, a despeito das situacdes
enfrentadas. O periodo de faléncia da usina e os momentos de miséria por que passaram

sdo acionados em consonancia as suas mobilizacdes em busca de ajuda nesse dificil
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momento. Aos assentados que foram incluidos no programa de reforma agraria, mas
nao moravam no Imbé antes desse processo ou ndao eram trabalhadores da usina, bem
como aos que ali nasceram e foram residir na cidade, deixando suas terras, ainda que
tenham retornado ao Imbé, € atribuido um vinculo fragil com o territério. Tal argumento
¢ usado, em algumas circunstancias, como forma de desconsiderar o pertencimento
destes a identidade quilombola, na medida em que deixam de ser legitimos herdeiros
culturais de uma histdria longa, tal como essa noc¢ao foi definida por Neves (2007).

Para melhor entender esse processo, remontamos no préximo capitulo, as relagdes
de trabalho e as formas de vida relativas a esses periodos que marcam a histéria dos
grupos, considerando as narrativas que assumem centralidade com as demandas de
direitos e por reconhecimento, a partir da identidade diferenciada remanescentes de

quilombos.
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3. Parceiros, trabalhadores e escravos: territério e pertencimento nos quilombos

do Imbé.

3.1. O tempo dos fazendeiros e a negacao da liberdade.

No comeco do trabalho de campo, procurei questionar os moradores da
localidade sobre o fato deles serem quilombolas e daquela regido ser um quilombo. Na
medida em que as perguntas remontavam as narrativas da histéria do lugar e as
trajetdrias de vida das pessoas, as respostas passavam rapidamente por esse tema e logo
se encaminhavam para o momento doloroso e de miséria do periodo de faléncia da
usina em que trabalhavam e, posteriormente, para o processo de reforma agriria
realizado na regido, do qual os moradores lembram como um momento de conquistas e
vitorias. Deixavam de ser empregados da usina e passavam a ser pequenos produtores
rurais autdbnomos, tendo garantido o acesso a propriedade da terra em que moram e
trabalham.

Os padrdes de vida e trabalho anteriores a reforma agraria se referem ao vinculo
estabelecido com o proprietdrio da usina e antes dele com os fazendeiros da regido.
Estas grandes fazendas eram destinadas, até a década de 1960, a criacdo de café e gado,
além das lavouras de subsisténcia (Neves, 2007; p. 50). Os moradores afirmam o
pertencimento ao lugar tendo em vista as trajetérias de seus familiares como
trabalhadores nessas fazendas e as condicdes de trabalho e controle a que foram
submetidos. Narram essas trajetorias apontando para a circularidade dos fazendeiros e
as multiplas faléncias que estes sofreram, afirmando a ancestralidade do enraizamento
familiar de que sdo herdeiros (2007, p. 48), na medida em que permaneceram neste

espaco social a despeito das mudancas dos proprietarios. Como mostra Neves (2007):

“O ndmero de pequenos proprietdrios na regido até
recentemente, antes da subdivisdo de alguma fazenda
pelo programa de reforma agréria, era muito reduzido.
Praticamente inexistiam povoados ou espaco publicos; e
eram raras as possibilidades de os trabalhadores
comprarem um pedacinho de terra para fazerem uma
casa propria. Por isso, a maioria deles tinha que morar
dentro das fazendas af situadas. Segundo os

trabalhadores, essas fazendas sdo de particulares (de
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fazendeiros) e, até 1988, também da usina” (NEVES,
2007. p. 50).

Os trabalhadores residiam no interior das fazendas e eram colonos nas terras dos
grandes fazendeiros, gerando uma dependéncia em relacdo a garantia da casa para
moradia e o controle do tempo de lazer e trabalho por parte dos patrdes. Aliado a isso, a
dificuldade de acesso a regido, tanto pela distancia do centro da cidade, como pelas
condicdes da estrada e a precariedade dos servigos de transporte, mostram como as
possibilidades de deslocamento eram limitadas para os trabalhadores. Os fazendeiros
permitiam que estes possuissem plantacdes para auxiliar no sustento das familias,
definidas como de beirada de casa, pois localizadas no quintal das residéncias. Os
moradores nomeiam os diferentes fazendeiros e estabelecem uma diferenciacdo entre as
formas de vida no tempo dos fazendeiros e no tempo da usina. Como mostra Neves

(2007):

“Os proprietarios que venderam tais fazendas ao
usineiro  sdo  constantemente  lembrados  pelos
trabalhadores para avaliar as condi¢des de trabalho das
quais conseguiram se libertar ou as novas dimensdes de
subordinacdo que tiveram que suportar (...). Na situacio
de parceiro ou colono, os trabalhadores tinham direito a
construir uma rocinha ou uma lavoura de beirada de
casa, a criar galinhas e porcos. Se fossem campeiros,
podiam criar uma ‘vaquinha’ ou um ‘animal’ (cavalo).
Por isso, eles lembram com saudade esse momento em
que a vida era mais farta e menos sacrificada.
Lembrando de tudo isso, criticam a vida que passaram a
ter na usina. Eram proibidos de se valer de tais recursos.
Definem entdo o tempo de trabalho na usina como de
miséria e sacrificio, embora se resignassem pela
expectativa de virem a obter contrato formal e direitos
de aposentadoria, condicdo entdo vislumbrada como
asseguradora de relativa autonomia e estabilidade das
alternativas de reproducdo fisica e social, mas
principalmente pela aposentadoria” (Neves, 2007; p. 53-
4).
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Nesse sentido, a valorizacdo da lavoura na beira de casa, situacdo permitida
pelos fazendeiros no estabelecimento do sistema de parceria ou colonato, é contraposto
a sua proibicdo pelo proprietdrio da usina, pois essa era a garantia de fartura dos
alimentos para as familias, responsdveis por administrar tais recursos. O sistema de
parceria (ou de meia, tal como classificada pelos moradores), em que os trabalhadores
sdo colonos nas terras dos fazendeiros, tendo a garantia de manterem uma plantacdo
para o sustento da familia, permite uma aproximac¢do da idéia sugerida por Mauss
(2003).

Nesses termos, a instauracdo de uma hierarquia se da, também, pelo fato da
autoridade, representado aqui pelo proprietario da terra, compartilhar sua riqueza (a
terra) com seus subordinados, nesse caso, os colonos. A permissdo para que
mantivessem uma roca na beirada das casas contribui para legitimar a autoridade dos
fazendeiros, na medida em que institui uma forma de prestigio social (Mauss, 2003, p.
306), um ato lembrado e reconhecido positivamente pelos moradores.

Por outro lado, os moradores que buscavam emprego na usina procuravam
através do contrato formal obter residéncia, além de angariar saldrio minimo, carteira
assinada, assisténcia médica e, principalmente, a aposentadoria (Neves, 2007; p. 61),
direitos esses negados pelos fazendeiros®’. Como podemos observar no trecho da

entrevista com uma moradora:

“E: Antes de trabalhar na usina, a senhora trabalhou em
outro lugar, pra algum fazendeiro?

E: Trabalhei, trabalhei, mas pouco né? Muito
pouco, com enxada, limpando pasto. Depois que
meus filhos cresceram um pouquinho. Tinha a
mais velha pra tomar conta dos outros menores.

Eu ia trabalhar pra ajudar né?

E: Aqui na Fazenda Concei¢do do Imbé?

Fazenda Conceicdo do Imbé, que era da usina, mas
vinha muito fazendeiro de fora que trabalhava com a
usina.

E: Era diferente?

47 Segundo Neves (2007): “Até 1962, os trabalhadores de lavoura eram considerados, por usineiro e
fazendeiros, como sem direito a prote¢do da legislagdo trabalhista. Através do Processo 142113/62 do
Ministério do Trabalho, a Comissdo de Enquadramento Sindical definiu os trabalhadores rurais
vinculados as usinas como industriais, com os mesmos direitos dos trabalhadores da fébrica: previdéncia
social (aposentadoria) e carteira assinada. (Neves, 2007; p. 67).
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E: O direito da usina era muito melhor do que o dos
fazendeiros, outra coisa. A usina tinha tudo, o 13° o
PIS, salario familia, férias e os fazendeiros ndo faziam
isso. Trabalhava quando estava mais apertado”. (Trecho
da entrevista com a senhora Euzi. 70 anos. Em

19/04/2010).

Além da ndo garantia dos direitos trabalhistas, tal como explicitado nesse trecho
da entrevista, as relagdes de trabalho e as condi¢des de vida no tempo dos fazendeiros
sao narradas a partir de indmeras situagdes capazes de expressar as formas de controle
as quais os moradores se gueixam de terem sido submetidos. O trabalho de sol a sol,
sem garantia de folga ou de tempo para o lazer e a obrigatoriedade do trabalho aos
domingos, com penalidades aos que se recusassem executar as tarefas, tais como a
demissdo e o conseqiiente despejo da residéncia, ou mesmo algum tipo de agressao
verbal publica (e em alguns casos de agressdo fisica), permitem que os moradores
remontem as condic¢des de subserviéncia em face aos fazendeiros. O trecho da entrevista

com um morador mostra como essa situagao se concretizava:

“Mas entdo, a pessoa trabalhava. Sentia o peso da
comida. Trabalhava de dia, comia de noite. No outro dia
precisava trabalhar de novo, se quisesse comer. E por ai
eu vim. Trabalhando até que chegou o falecido Getilio
Vargas, coitado. Que langou o povo trabalhador pra ter
direito, como de fato surgiu este direito dele. E ele
morreu, mas deixou o direito. Era aonde o povo
melhorava a situacdo. Mas dai, 14 atrds, tocava uma
lavourinha de café, colhia aqueles saquinhos de café e
tal. Ia 14 pra quem tinha aquele conhecimentozinho das
coisas pra entregar. la 14 e entregava. Entregava porque
jé tinha comido e apanhado o conto, e por ai. Sabe o que
acontecia? Trabalhava no oito, ai. Entdo, o
administrador tava atras, ficava atrds da turma, assim, la
montado a cavalo, enrolava as pernas em cima do arreio.
A gente ficava pra trds um pouquinho. (Ele dizia):
‘Acompanha os outros! Pode nao? Faz forca!’ Ele podia
falar, ndo respondia, ndo. Tratava de fazer forca. Nao
podia responder, ndo, que se respondesse, encostava o

burro pra perto: ‘Responde de novo. Responde’. Af
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podia dar uma lambada, e vocé ia segurar direito aonde?
Nao tem. Se quisesse que o camarada ndo ficasse no
servico, botava pra estrada. Sai fora. Sai fora. Se vocé
ndo quer trabalhar pode ir embora. E ai? E af ficava que
ndo tinha direito, ia buscar direito aonde? Sem ter? Mas
ai quando veio o falecido Getilio Vargas, o negécio
mudou. Mudou, porque ai intimidou muito. Intimidou
muito, porque ai entrou os direitos, né? E eles ndo
podiam fazer mais isso, né? Nao podia bater em mais
ninguém no servico, ndo podia tocar pra estrada, nem
nada. Tocava, pagava. Tinha que pagar. E daf pra c4, as
coisas foram melhorando, né? E os filhos da gente ja
encontraram a coisa melhor. Mas eu passei a criar uma
sola nos pés. (Entrevista realizada com o senhor Amaro
Barroso, em Conceicdo do Imbé, 80 anos, em

08/02/2008).

A referéncia deste senhor entrevistado ao momento em que entrou os direitos no
Imbé*® nos fornece um importante elemento considerado constitutivo do pertencimento
ao territério, qual seja, a permanéncia nesse espaco social, vinculada a condicdo de
subalterno. Do mesmo modo, os moradores narram o processo de reforma agraria como
0 momento em que a reforma agrdria entrou ou quando ficaram por conta da reforma
(Neves, 2004), o que aponta para a permanéncia sob a condi¢do de tutelados através da
qual constroem pertencimento ao lugar.

Outra situacdo a mim relatada por uma moradora faz coro as falas dos moradores
sobre esse tema. Essa senhora me contou o caso de um rapaz que devia trabalhar no
domingo em uma das fazendas da regido, mas que decidira ir ao baile no siabado a noite.
Tendo chegado tarde a casa, ndo conseguiu acordar cedo para ir ao trabalho. O patrao-
fazendeiro foi até a sua casa e o obrigou a acordar para o servigo, tirando-o de sua
residéncia a forca e aos gritos, na frente de vdrias pessoas que observavam o ocorrido.
Situagdes parecidas com essa, de negacdo do tempo de lazer e obrigacdao do trabalho

sem descanso sao recorrentes e servem para afirmar a falta de liberdade caracteristica

“ Ainda que essa narrativa nio acompanhe o marco temporal da legislacio que garante direitos aos
trabalhadores rurais (ver nota 26), é importante notar que, como aponta FAUSTO (1997): “Getilio
Vargas, em sua campanha presidencial de 1955, retoma iniciativas de reformulacio agraria pelo Estado, o
que inclui a garantia de estabilidade, carteira do trabalhador rural, limitacdo da jornada de trabalho,
protecdo a mulher e ao menor de idade e filiacdo ao Instituto de Aposentadoria e Pensdes dos Industriais”
(FAUSTO, (org) 1997, p. 147-148).
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dessa relagdo, a qual seus pais e avés foram submetidos e que os atuais moradores
chegaram a alcancar.

Além das trajetdrias relativas as relacdes de trabalho, assumem relevancia para
as nossas consideragdes acerca do pertencimento ao territério e da construcdo de
fronteiras da identidade quilombola, as narrativas sobre as formas de vida dos
moradores mais antigos. Estas sdo acionadas, no contexto desta pesquisa, com relacdo a
existéncia das religides de origem afro-brasileira, fortemente relacionadas ao tempo da
escraviddo, embora sejam vislumbradas no tempo dos fazendeiros e também na época
da usina.

Grande parte dos moradores com os quais conversei afirma o pertencimento de
seus pais ou parentes a essas religioes. Muitas vezes falam da experi€ncia que tiveram
no candomblé, tendo sido levados ainda criancas por seus familiares para participar dos
cultos ou das rezas. O trecho da entrevista com um morador, atualmente vinculado a

Igreja Assembléia de Deus, nds d4d uma dimensao dessa realidade:

E: Antigamente tinha o candomblé aqui, né?

P: Tinha, inclusive, minha familia era do candomblé,
meu avO era do candomblé, ele receitava remédio,
rezava as criancas, as mulheres gestantes, receitava
remédio, dava banhos de ervas medicinais e cobrava até
uma taxa, as pessoas davam o que queriam. Ele cobrava
uma taxa minima, mas se as pessoas dessem um
presente, dava um presente, dava um feijao, um milho,
um arroz, ele vivia também dessas questdes e ele rezava
e as criangas melhoravam. Mas quando tinha a questdao
do candomblé que era sexta feira da paixdo, meus pais
iam. E eu tinha que ir, porque era crianga, ia porque era
obrigado, mas eu quase morria de medo, quando eu via
eles ali se manifestando, as pessoas toda de branco, as
mulheres de vestido rodado. Minhas primas sapateavam
e cantavam e eu: meu Deus! Af quando eu passei a ter
treze anos, eu falei: Olha, eu ndo vou mais nisso. Nunca
mais eu vou. Nao me sinto bem. Porque eu fico cansado,
eles ficam 14 a noite toda, sempre tive medo. Af ele (o
pai) passou a respeitar a minha posi¢do. Ai gragas a
Deus, passei a ndo ir. Af depois aceitei Jesus.

(Trecho da entrevista com o senhor Paulo Norato,

lideranca local. 47 anos. Em 11/10/2010).
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As narrativas que apontam para a existéncia das religides de origem afro-
brasileiras nos levam ao morro das laranjeiras, onde as pessoas tinham que atravessar o
rio de canoa e pernoitavam no candomblé. Muitas familias sdo associadas a essas
praticas religiosas. O velho Honorato - avd do morador entrevistado - é apontado por
diversas pessoas como o chefe do candomblé na regido. E possivel observar, por esse
trecho da entrevista, como suas atividades de cura faziam dele uma lideranga religiosa e
como eram recompensadas na forma de presentes por quem as acionava.

Tal como nesse caso, os moradores mais antigos sao vinculados, de uma
maneira geral, a essas cosmologias religiosas, denominadas seja como macumba,
candomblé ou espiritismo. Tais praticas, por sua vez, sdo associadas a figura das
rezadeiras que existiam na regido e para as quais era atribuido o poder da cura que,
aliada a utilizag@o dos remédios do mato, tinha eficdcia comprovada. Como observamos
nessa fala, os moradores evangélicos reconhecem a existéncia dessas préticas religiosas,
embora facam questdo de afirmar que foram levadas pelos adultos e se recusaram ainda
novas a participar do candomblé, alegando medo das manifestacdes que observavam, do
cansaco em passar a noite acordado, como no caso deste morador, e com relacdo a
dificuldade de acesso ao lugar.

O processo de evangelizagdo da regido, segundo as narrativas, teve inicio na
década de 1950. O relato de uma senhora, cuja familia é reconhecida como pioneira na
divulgacdo da religido evangélica, mostra como a doutrina da Igreja Assembléia de

Deus angariou adeptos em toda a regido. Em suas préprias palavras:

“E: A senhora nasceu aonde?

C: Eu nasci e me criei aqui, no Batatal.

E: A senhora sempre foi evangélica?

C: Sim, desde pequena eu aceitei Jesus.

E: A senhora sempre foi da Assembléia de Deus?

C: Sempre da Assembléia de Deus. Eu nunca mudei de
igreja. Fui batizada ainda pequena.

E: Como a senhora conheceu essa igreja?

C: Isso foi. Um senhor e sua esposa 14 de Rondo6nia
vieram visitar o administrador da fazenda da época,
ficaram hospedados na casa desse administrador, e
comecaram a fazer cultos numa casinha de barro em

cima daquele morro ali (apontou o local). Eles ficaram
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por volta de um més, mas deixaram o evangelho, a
doutrina. Deixaram uma harpa. Meu pai falou: vamos na
reza, porque ele ndo falava culto, falava reza. Dai em
diante eu comecei a participar e fui batizada com a idade
de 12 anos. Antes meu pai era catdlico e tinha até um
altar, ele cultuava santos.

E: E a mée da senhora, também era catélica?

C: Nao. Minha mie era rebelde, era da macumba. Ela
fumava um charuto grande assim. Um dia me obrigou a
ir, mas eu esperneei 1d e ela nunca mais me levou. Ela
nunca deixou de ser da macumba.

E: E ela e seu pai se davam bem, sendo de religides
diferentes?

C: Se davam bem”.

(Trecho da conversa com senhora Francisca - Dona
Chica. 71 anos. Em 11/01/2011. A partir de anotagdes

no caderno de campo).

Muitos moradores comecam, nesse periodo, a se converter as religides
evangélicas e essa doutrina religiosa angaria cada vez mais adeptos. Os cristdos
afirmam o vinculo anterior, de seus pais e parentes com as religides de origem afro-
brasileira, e muitas vezes o fazem para justificar a conversao ao novo credo religioso e
negar o pertencimento a orientagao religiosa anterior. Os moradores vinculados a Igreja
Assembléia de Deus freqiientaram, por muitos anos, a igreja localizada na fazenda
Opinido, de uma distancia consideravel em relacdo ao local de moradia desta senhora e
de outros membros dessa igreja com os quais eu conversei. Os moradores lembram
como era dificil se locomover até a sede da congregacdo™.

Esse periodo remonta ao momento de transi¢dao do tempo dos fazendeiros para a
época da usina, com o processo de arrancagdo dos cafezais, ou seja, da erradicacdo da
cultura do café (Neves, 2007), no periodo de 1964-1969, com a venda da propriedade
das terras dos fazendeiros para os usineiros. Assim, 0 momento em que os fazendeiros
passaram a ampliar a pecudria e a se inserir na cultura da cana, utilizando tratores e
carretas, foi concomitante a expansdo da capacidade produtiva das usinas,
especialmente Novo Horizonte e Santa Cruz, esta em funcionamento até hoje (Neves,

2007; p. 53).

% Na década de 1990 foi construida uma sede da igreja Assembléia de Deus — Ministério Madureira, na
gleba Cambuca.
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A saida dos trabalhadores mais antigos das fazendas dos particulares para as
fazendas da usina foi fruto, muitas vezes, do fato dos fazendeiros porem fim a parceria
nas lavouras de café ou cana (Neves, 2007, p. 54), enquanto a possibilidade de ser
colono na cultura de cana foi dissipada porque o fazendeiro passou a usar o trator como
instrumento de trabalho, o que, por sua vez, barateava o custo da producdo, pois
diminuia os gastos com a mao de obra (Neves, 2007; p. 54). Os moradores se viram
impelidos a buscar emprego na usina que, como vimos, garantia direitos trabalhistas
importantes para a superagao da subordinagdo imposta pelos fazendeiros nas relagdes de

trabalho. Segundo Neves (2007):

“Os trabalhadores também vinham para a usina para
conseguirem emprego melhor para os filhos. A vida nas
fazendas de particulares era considerada mais
sacrificada do que na usina. Portanto, a reafirmagdo da
inser¢do das familias neste universo social era obra de
investimento intergeracional. Manter-se na regido nao
era e nao é obra do acaso. Depende de gestao
cuidadosa na correspondéncia de comportamentos, na
aceitacdo da ordem imposta pelos proprietdrios, na
socializacdo dos filhos para consentirem na aceitacio
dos pressupostos sociais da posi¢c@o, portanto, constituir-
se herdeiro de direitos morais de afiliacdo, secularmente
comprovados, até mesmo sob transformacdo segundo
modos de pertencimento do vinculo de trabalho”

(Neves, 2007, p. 61. Grifos nossos).

Assim, a permanéncia no territério sob as condi¢des de filiacdo familiar e de
uma ordem moral transmitida através de geracdes, levou os filhos dos trabalhadores
vinculados as fazendas dos particulares (Neves, 2004; 2007) a buscarem emprego na
Usina Novo Horizonte que havia comprado, por sua vez, as fazendas Concei¢do do
Imbé e Batatal e, posteriormente, as fazendas Aleluia e Cambucd. Os moradores, a
partir desse novo vinculo de trabalho, estabelecem comparacdes entre as condicoes de
subordina¢do no tempo da usina, em que podiam vislumbrar a garantia de direitos
trabalhistas, em contrapartida ao tempo dos fazendeiros. Veremos, a seguir, como se

constituem esses vinculos no periodo de vigéncia da usina até a decretacdo de sua
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faléncia e os desdobramentos desse processo para os trabalhadores residentes nesse

espaco social.

3.2. O tempo da usina: Trabalho, direitos e clandestinos.

Como conseqiiéncia do desenvolvimento da cultura da cana e do aumento da
capacidade produtiva das usinas, a partir da segunda metade do século XIX, a regido
norte fluminense chegou a abrigar um dos maiores pdlos da inddstria sucroalcooleira do
pais (Neves, 2004). A usina Novo Horizonte — uma das menores do parque industrial
desta regido acucareira — estava localizada no distrito de Morangaba, na regido do Imbé
(Neves, 2004, p. 11). A citada usina abrangia toda a subarea de Rio Preto, com as
fazendas de Novo Horizonte (onde se localizava a usina), Baiano e Rego d agua. Estas
localidades apresentam &areas mais elevadas e mais secas, enquanto a Regido do Imbé,
com as fazendas Concei¢do do Imbé, Aleluia, Cambucd e Batatal sdo compostas de
areas mais planas e com melhor pluviosidade (Neves, 2004, p. 15).

Como vimos, o vinculo de trabalho com a usina foi percebido pelos moradores
como um mecanismo eficaz para obten¢do de direitos, sendo capaz de romper com 0s
padrdes de controle exercidos pelos fazendeiros. A garantia desses direitos formais,
entretanto, ndo ocorreu de modo abrangente e tampouco os trabalhadores foram
imediatamente contemplados com os beneficios, no momento da contratagao pela Usina
(Neves, 2007). Ao contrdrio, a conquista desses direitos resultou de lutas dos
trabalhadores e dos dirigentes do Sindicato dos Trabalhadores na Industria de Agucar de
Campos (STIAC), na medida em que grande parte das pessoas trabalhava como
clandestinos, ou seja, ndo tinha registro em carteira, o que sé veio a ocorrer a partir de

meados da década de 1960 (Neves, 2007; p. 67). Segundo Neves (2007):

“Os dirigentes do Sindicato dos Trabalhadores na
Industria de Agticar de Campos — STIAC — estimularam
os trabalhadores a botarem questdo na justica para
acabar com a situacdo de clandestino dos moradores de
fazenda. Entre 1964-1967, imprensados pelas pressoes
dos trabalhadores através de processos na Junta de
Conciliacdo e Julgamento, os usineiros foram obrigados
a adotar a assinatura da carteira de trabalho. Os

usineiros tentaram minimizar os efeitos das pressdes dos
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trabalhadores, s6 considerando o trabalho legal dos
clandestinos a partir da data da assinatura da carteira. Os
trabalhadores reagiram através da constitui¢do de outros
processos na justica, de modo que tivessem anotado na
carteira todo o tempo de trabalho para a usina” (Neves,

2007; p. 67-8).

A resposta do proprietdrio da usina Novo Horizonte a essas mobilizacdes foi o
corte de algumas vantagens e direitos oferecidos anteriormente. Os trabalhadores
agricolas perderam o direito de criar animal no pasto da fazenda onde residiam e o
usineiro comegou a cobrar aluguel da casa, antes gratuita (Neves, 2007, p. 69). O
trabalho das mulheres era integrado pelo usineiro na condicdo de clandestino que
aproveitava, ainda, de qualquer forma de afastamento das atividades para atribuir as
mulheres a responsabilidade do trabalho sem os direitos correspondentes (Neves, 2007,
p. 69).

Do mesmo modo, os filhos dos moradores em fazendas da usina (Neves, 2007;
p. 69) com menos de 18 anos ndo tinham carteira assinada, mas continuavam
trabalhando na expectativa de que o usineiro contrataria legalmente apds a maioridade
(Neves, 2007. p. 69). Os trabalhadores utilizavam, ainda, o casamento, o acidente de
trabalho ou a doenca grave em seu favor, para reivindicar o reconhecimento legal do
tempo de trabalho e a assinatura da carteira (Neves, 2007; p. 70). De qualquer modo, o
vinculo de trabalho com a usina nao foi sempre e, para todos, alcangado de acordo com
a expectativa criada. Muitas vezes os trabalhadores eram despedidos e tinham que voltar
a trabalhar para os fazendeiros ou o faziam para aumentar a renda da familia. Segundo

Neves (2007):

“Nem sempre a realizagdo do sonho do trabalhador de
ter emprego na usina dava certo. Era despedido pela
administracdo. Demitido, devia deixar a casa e contar
novamente com o trabalho nas fazendas de particulares.
Podia também ir morar com um dos familiares
residentes na regido ou migrar para a cidade. Voltar para
as fazendas de particulares, cujo vinculo informal e
personalizado era imposto, era quase sempre percebido
como derrota frente ao sistema interno de mobilidade
social (...). Mesmo trabalhando na wusina, alguns

trabalhadores mantinham relagdes com fazendeiros para
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quem haviam trabalhado e procuravam aumentar o
saldrio nas horas vagas, fazendo biscates para eles (...).
Em virtude da escassez de recursos para melhorar as
condi¢cdes de vida, esses biscates para os fazendeiros
representavam uma ajuda. Como nem todos os
fazendeiros se importavam com as dificuldades vividas
pelos trabalhadores, aqueles que lhes davam atengdo
eram considerados bondosos (...) a bondade do
fazendeiro era reconhecida pelas doagdes, pela troca de
favores e pela oferta de biscates” (Neves, 2007. p. 64-5.

Grifos no original).

E possivel observar que permanece o vinculo com os grandes fazendeiros,
mesmo sob as novas condi¢des colocadas pelo desenvolvimento da usina. E importante
atentar, principalmente, para a permanéncia dos moradores através de geracdes nesse
espaco social, vinculados de diferentes maneiras e sob diferentes formas de constitui¢ao

da condicdo de subalternos e tutelados, seja como parceiros (ou colonos) dos

fazendeiros ou como trabalhadores assalariados da usina. Ademais, o retorno ao vinculo
personalizado com os fazendeiros é percebido como um retrocesso em relagdo ao
vinculo de trabalho formal que a usina tornava possivel, inclusive porque podiam contar
com a mediacdo do Sindicato dos Trabalhadores na Industria de Agucar de Campos
(STIAC) para ter acesso aos meios de garantia desses direitos - como iniciar um
processo na justica - caso o patrao-usineiro resolvesse nega-los.

Assim, a vigéncia do regime militar no Brasil representa, na década de 1970, um
novo modelo de desenvolvimento econdmico para agricultura proposto pelo governo. O
programa de racionaliza¢do da agroindustria agucareira (1971), o programa de apoio a
agroindustria agucareira (1973) e o Programa Nacional do Alcool (PROALCOOL —
1975) indicam a postura intervencionista do governo no setor sucroalcooleiro (Neves,
2004 p. 38). Foram definidas normas relativas a producdo do actcar no pais, incluindo
estimulos financeiros para fusdo e incorporacao de usinas, financiamentos sem corre¢ao
monetdria a juros baixos e com longo prazo de pagamento (NEVES, 1997).

Os recursos do Fundo Especial de Exportacdo possibilitavam a compra de

fertilizantes e maquinario e 0o PROALCOOL garantia mercado e créditos para instalagao

56



de destilarias™. O processo de concentracdo industrial foi concomitante a expansio da
area dos canaviais das usinas de acticar e dos fornecedores de cana, levando ao aumento
dos ganhos de producdo em escala e da produtividade do trabalho que, aliado ao
mercado externo favordvel, impulsionaram o volume de cana produzido no periodo.
Esse processo, combinado ao isolamento da regido em relacdo ao centro de
Campos e o fato dos moradores residirem agora na propriedade da usina funcionavam
como mecanismos importantes para a manutencdo das condi¢gdes de subserviéncia e das
formas de controle exercidos sobre os trabalhadores. Essa situacdo é representada - na
lembranca dos moradores — pela pessoa do proprietdrio da usina, mas principalmente
pelos seus administradores, responsaveis por zelar pelo cumprimento das tarefas e
manter o contato direto com os trabalhadores nas fazendas do usineiro. A dependéncia
que essa relacdo gerava € relativa aos servicos de saide, educagdo e a compra de
alimentos. O trecho da entrevista com uma moradora mostra como essa situacdo se

consolidava:

“Olha, nds, no tempo em que nds trabalhdvamos, vou
usar minhas palavras sabe? Ai vocés. Quando a usina
faliu, nés éramos cortadores de cana. Todo mundo aqui
era cortador de cana. S6 trabalhava para essa usina,
usina Novo Horizonte. Os armazéns que eram do Rio
Preto e de Concei¢do do Imbé. Tinha uma venda, o
nome era, o caixeiro era Luis Pontes, né? E nos
trabalhdvamos. Trabalhava de dia e gastava de tarde,
né? Gastava o dia, o dinheiro que nds faziamos durante
o dia, gastava a tarde pra fazer compra. Entdo todos os
funciondrios dessa usina, a maior parte trabalhava de dia
e gastava a tarde pra poder sustentar a familia. E tinha
uma caderneta, umas cadernetas, dava o nome de
cadernetas que eles apontavam nosso dia ali nessa
caderneta (...)” (Trecho da entrevista com Dona Lucia.

45 anos. Em 08/02/2007).

Os trabalhadores recebiam o saldrio, mas tinham a tnica alternativa de gasta-lo
no armazém da regido. Isso gerava um crédito sempre disponivel, mas nunca findavel,

pois eram obrigados a abonar as dividas das compras anteriores que estavam anotadas,

0 Os financiamentos concedidos pelo PROALCOOL cobriam 80% do investimento, devendo entdo o
produtor agricola ou industrial integrar os 20% restantes do custo total. (Neves, 2004, p. 38).
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junto aos nomes dos trabalhadores, nas tais cadernetas. As atividades festivas e
religiosas também eram monitoradas pelo administrador da usina. O sobrado’' de uma
das fazendas, Concei¢cdo do Imbé, era palco de bailes, da Folia de Reis e do jongo.
Abrigava, ainda, a imagem da santa Nossa Senhora da Concei¢do. A fala de um

morador nos d4 uma dimensao da importancia dessas atividades:

A - Esse sobrado grande ai era um sobrado que tinha
procissdo, assim, nos dias de sdbado, tinha. A procissdao
rodava o morro aqui, safa aqui de novo, tornava a entrar.
Tinha uma procissdo aqui, até certa hora. Certa hora, de
vez, o povo virava em baile, brincava, tinha um saldo
grande ali. O povo ai brincava a noite toda e, as vezes,
tinha uma confusdozinha, era assim, uma brincadeira de
pau, batia pau um no outro, mas, quebrava até a cabeca,
e tudo, mas ninguém tinha aquela maldade de matar
ndo. Ficava por isso mesmo, botava remédio e sarava.
Até ficava por isso mesmo. Se encontrasse de novo. Era
outro pega-pega, mas ndo matava ndo. Mas hoje o
negdécio ta sabe, meio dificil. Hoje, se der um tapinha no
outro assim ja era, um carinho e vocé atacou. Quer
dizer. Entdo, era o causador de isso aqui.

E: Quando tinha festa ali no casardo?

A: E, tinha muita festa ali. Procissdo, baile. O povo era
bem divertido ali, no saldo. Mas, sempre, no meu tempo,
quem tomava conta dele af, era sempre o administrador
dessa fazenda, né? J4 ndo era mais aquela pratica de
escraviddo, né? Af ja virou o administrador da fazenda,
que era dono desse casardo. Safa um administrador,
entrava outro.

E — Mas ai vocés faziam festa, no casardo? No casarido
tinha festa?

A — Al tinha, tinha um que gostava.

E — Dependia do administrador?

A — E, ai fazia festa mesmo com um desses
administradores, tinha muitos que gostavam, né? E af,
fazia festa ai, tinha procissdo, tinha baile. E ja outro ndo

queria amolacdo. E ndo queria confusdo, af, na casa dele

5 . s 4 . o
" O sobrado de Conceicio do Imbé desmoronou em virtude das fortes chuvas de 2007 que atingiram a
regido. Nesse episodio, os moradores ficaram isolados e alguns deles perderam as suas casas.
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e tinha um que nio se importava: Deixa o povo brincar.
Tem que deixar o povo brincar. Vai brincar direito!
Deixa o povo brincar. Af, ja outro, ja ndo queria.

E: Tinha Folia de Reis, nao?

A: Tinha muita folia de reis. Tinha até esse tal de jongo.
Brincava muito jongo, cantava reis, tinha folia de reis.
Brincava: Reis! Ai na casa de um e de outro. Era melhor
do que hoje que, jd que estamos nesse assunto, melhor
do que hoje, que o povo ndo sabe brincar. Enche a cara
de cachaga e, ao invés de brincar, quer confusdo porque
nio estd com a idéia certa, mas ndo era isso, nio. O
povo brincava sempre.”

(Entrevista realizada com o senhor Amaro Barroso, em

Conceigao do Imbé, 80 anos, em 08/02/2008).

(Destrogos do antigo ‘Casardio’ (sobrado), onde eram realizados os bailes, em propriedade dos fazendeiros. As fortes
chuvas de 2007 causaram estragos em sua estrutura, terminada por ser demolida pela Defesa Civil, em 2008. Foto de
14/06/2007).

Dependia do administrador das fazendas da usina permitir ou ndo a realizagdo
dos bailes e das festas. Os assentados estabelecem uma comparacdo entre 0s mais
generosos, que permitiam as festividades e os mais severos que proibiam tais atividades.
A prdtica da escraviddo, definida pelo senhor entrevistado, contrapde-se as formas de
controle e as relacdes de trabalho impostas pela usina, tendo em vista os vinculos

informais e personalizados com os fazendeiros, muito embora os trabalhadores

permanecam no tempo da usina sob a condi¢cdo de subordinados e tutelados. Aqui,

novos parametros sdo colocados e é possivel vislumbrar as chances de obter direitos
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formais, contando com a assisténcia do Sindicato dos Trabalhadores Rurais de Campos
nesse sentido.

Os moradores se lembram da folia de reis, do jongo, dos bailes e das procissoes
realizadas e, do mesmo modo, a presenca da religidao Catdlica é reconhecida desde o
tempo da escraviddo, passando pela época dos fazendeiros e pelo tempo da usina. As
missas realizadas pelo padre, as procissdes e as imagens da Santa Barbara, em Aleluia, e
da Nossa Senhora da Conceigdo, protetora de uma das localidades, Conceicao do Imbé,

sdo constantemente apontadas para afirmar a presenga do catolicismo nesse espago

152

social’”. Alguns moradores sdao vinculados a religido catdlica, embora a filiacdo dos

moradores as religides evangélicas seja predominante. A igreja, localizada em
Conceicdo do Imbé, é mantida pelos fiéis e aos domingos o padre vem do centro da
cidade para rezar a missa.

Outros moradores afirmam o vinculo anterior com a religido catdlica, embora
esse pertencimento ndo se atualize em virtude do pertencimento as religides
evangélicas. Em continuidade ao processo de expansdo dessas religides, a doutrina da
Igreja Adventista do Sétimo Dia angaria adeptos em meados da década de 1970. Como

€ possivel observar na fala de uma moradora:

E: Quando a senhora veio pra cd, a senhora ji era
adventista?

E: Nio, era catdlica, tirava a Procissdo. Tinha uma santa
no sobrado, a Nossa Senhora da Conceicdo, tinha um
oratério, 1a dentro tinha um altarzinho 14 de vidro pra
ela. A gente sempre saia em procissao aqui.

E: Depois que a senhora mudou?

E: Eu j4 criei meus filhos todos eu era catélica. Quando
eu fui entrar pra igreja, a minha filha cacgula tava com
seis meses. Ela td com 28 anos.

E: Teve algum motivo pra senhora procurar a igreja?

E: Se teve algum motivo? E antes, eu era até revoltada,
ndo gostava da religido evangélica, as vezes ligava o
radio: ah, gente enjoada. Mas eu falo com as criangas: A
minha filha adoeceu, a cagula, deu pneumonia, tava com
um més e quinze dias, eu levei no hospital, fiquei nove

dias com ela no hospital. Nas horas da visita vinham os

5 . . . . o~ ~ ~ .
? Tanto o jongo, a folia de reis e os bailes, como as procissdes ndo sio realizadas atualmente.
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evangélicos, vinha orar pelas criangas que estavam com
a mesma doenca, ele oraram por aqueles doentes, até
oraram pela minha filhinha também. Aquilo foi me
tocando no coracio, achei tdo legal que quando eu vim
pra casa eu falava: ai gente, vou procurar uma religido
evangélica, vou entrar, tdo bom crianca, vou ter que
procurar uma igreja pra eu entrar. Eu falava com o meu
marido: eu vou entrar na igreja, eu adorei, ndo, eu amei.
Aqueles nove dias que eu convivi 14, com as outras que
eram também cristas, s6 ndo eram da mesma religifo. Af
foi que eu entrei. Estou muito feliz, ndo tem coisa
melhor do que viver ao lado de Cristo nesses 28 anos.
As vezes eu falo pra minhas filhas: Crianga, eu tenho 70
anos, mas esses 28 anos que eu vivo na igreja
evangélica pra mim € ‘mil maravilha’. Ndo é dizer que a
gente ndo passa por problema, passa sim, mas agente
estd sempre ao lado de Jesus. A gente, quando vém os
problemas, vocé ndo precisa estd corre aqui, corre ali.
As vezes a pessoa vai numa macumba, ndo, vocé
ajoelha, conversa com Deus, e Jesus de uma maneira tao
maravilhosa ele atende aos pedidos da gente, quantas
béncdos, muitas bénc¢dos. Olha, eu acho uma coisa
muito linda, € ser cristd. Porque antes de eu ser crista, eu
nio era macumbeira, mas meu avd era macumbeiro,
olha, € uma sujeira muito grande que eu achava, depois
eu falei gente quanto tempo eu vivi minha vida perdida,
ao lado isso. E tirar procissdo (pausa) a gente nio quer
desfazer de religido nenhuma, porque cada um segue
aquilo que acha que estd bom. Eu vim de 14, mas o que
vocés acham? Um Santo de barro, a agente adorar um
santo, feito pela mao de homem. Eu achei isso, meu
Deus quanto tempo eu vivi enganada, carregando
aqueles santos no andor. Eu acho isso uma loucura,
sabe? Af eu fui, na vida de cristdo, vocé ndo tem nada
disso, vocé precisa, vocé€ td angustiado, vocé ajoelha,
conversa com Jesus. Com aquela certeza e tudo termina
muito bem porque Jesus tem uma maneira de resolver
muito, é de paz, ndo tem guerra, ndo tem confusdo, as
vezes a gente pensa: ah, Deus ndo me ouviu essa

bencdo. Nao, mas dali a pouco, aquilo acontece
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naturalmente, € muito bom mesmo, vou dizer a vocés,
que eu ndo sei o que é que vocés sdo, mas eu, desses 70
anos, esses 28 anos e posso dizer que eu vivo ‘as mil
maravilhas’ na religido que ai eu digo, poxa, quantos
meus tempos foram perdidos. Eu podia ter aceitado
Jesus quando era jovem? Que eu tinha forca pra sair,
levar o evangelho, trabalhar na causa de Deus. Muito
bom mesmo. (Entrevista com a senhora Euzi. 70 anos.

Em 19/04/2007).

Como podemos observar neste trecho da entrevista, a moradora estabelece uma
comparagdo entre os pertencimentos religiosos anteriores a sua conversiao a religidao
evangélica. Assim como grande parte dos moradores, essa senhora afirma o vinculo de
seus familiares com as religides de origem afro-brasileira e reconhece uma relacdo
pessoal com o catolicismo, num periodo em que as procissdes eram realizadas na regiao
do Imbé, ainda no tempo da usina.

De um modo geral, os moradores que ndo se vinculam as religides evangélicas
se reconhecem como catdlicos praticantes, ou nio praticantes. Isso pode leva-los a
criticar alguma postura dos evangélicos que sirva para desqualificar sua doutrina e, em
alguns casos, assumir alguma forma de pertencimento as religides de origem afro-
brasileira ou mesmo um vinculo valorizado com essas religides, embora o facam com
receio de tornar publico tal relagdo.

Por outro lado, os grupos t€ém importantes referenciais que apontam para uma
origem comum, baseados nas relagdes de parentesco, nos vinculos afetivos, no
sentimento de pertencimento ao territdrio € nas trajetérias compartilhadas, permitindo
que, a despeito das diferencas internas, os grupos constituam uma totalidade
reconhecida e valorizada do ponto deles.

No que diz respeito, por exemplo, as relacdes de trabalho, a manutencdo de
formas de controle e subserviéncia que os moradores sofreram perpassa tanto a
condicdo de parceiros (colonos) dos fazendeiros como a de trabalhadores da usina.
Ainda que pudessem angariar os direitos trabalhistas do ponto de vista formal, os
moradores percebem a condicdo de trabalhadores assalariados da usina por meio de
situagcdes de constrangimento publico e de formas de controle do tempo de trabalho e

lazer e do acesso a moradia.
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Como veremos, a faléncia dessa unidade industrial, em consoniancia com um
momento de importante transi¢do politica por que passava o pais, tornou possivel o
estabelecimento de novas formas de vida e condi¢des de trabalho para os ex-
trabalhadores da usina Novo Horizonte. Por se manterem dependentes da autoridade dos
patrdes para realizarem suas atividades e terem garantido o fornecimento de alimentos e
os servigos de saude, os trabalhadores da usina se lembram do periodo de faléncia desta
como um momento de incertezas acerca do futuro, para os quais a reforma agraria se

tornou uma inesperada possibilidade de construir novos caminhos.

3.3. Faléncia da usina e a reforma agraria possivel: A miséria e a conquista da

liberdade no assentamento rural Novo Horizonte.

Como aponta Neves (1997), em comparacdo aos subsidios concedidos pelo
Estado ao setor sucroalcooleiro no inicio do regime militar, em meados da década de
1970, a fixacdo dos precos pelo governo brasileiro se tornou insatisfatoria na visdo dos
usineiros (Neves, 1997, p. 37). A década de 1980 marca, contudo, o inicio da ruptura
com o modelo posto em pratica anteriormente. A abertura democrética, lenta e gradual,
comecga a dar sinais de emergéncia. Os usineiros, assim, continuavam a solicitar a tutela
do Estado, com medidas protecionistas e subsidios, enquanto o governo brasileiro
inclinava-se no sentido oposto, apresentando uma postura menos intervencionista no
setor (Neves, 1997, p. 45).

Deste modo, muitas usinas comecaram a apresentar atraso no pagamento dos
fornecedores de cana, dos trabalhadores e dos 6rgdaos do estado de arrecadagcdo de
impostos. Os usineiros comecaram, entdo, a se organizar na luta pela consolidacdo de
suas dividas contraidas nos decénios anteriores. Estavam posicionados,
fundamentalmente, contra a politica adotada pelo governo naquele momento, tendo
como parametro as praticas anteriores. Esse processo de expropriacio de certos
usineiros e a concentracdo industrial no setor agro-agucareiro levaram a declaracdo de
faléncia da usina Novo Horizonte (Neves, 1997). A fala de uma moradora remonta as
primeiras percepcoes dos moradores sobre as dificuldades financeiras enfrentadas pela

usina:

“(Nos) era chuva, sol, nesse trabalho, mas sendo que os

pagamentos iam atrasando, ia atrasando, ia atrasando.
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Atrasava dois meses, trés meses, ai pagava dois ficava
um e, nosso dinheiro era todo, vinha das maos deles e
voltava pras maos deles novamente, porque aqui tinha
farmécia, aqui tinha tudo entdo a gente pagava, mas a
usina foi ficando num fracasso tdo grande que foi
ficando os pagamentos muito atrasados e as compras do
supermercado, da venda, que ndo era supermercado, ji
ia diminuindo, a farm4cia, remédio também ja nao tinha
mais, passou a ndo ter. E eles vendendo o agucar pra
fora e deixando os empregados sem pagamento, sem
comida e sem remédio e ai foi um fracasso total, foi uma
miséria terrivel”. (Entrevista realizada com a senhora

Lucia. 45 anos. Em 08/02/2007).

Esta fala, em consonancia com a de outras pessoas entrevistadas, mostra que o
atraso nos pagamentos foi o primeiro indicio, para os trabalhadores, da decretacao
posterior de faléncia da usina. Os saldrios deixavam de ser pagos € 0 usineiro passou a
reivindicar do governo federal a consolidacdo de suas dividas, alegando incapacidade de
pagamento dos créditos contraidos. Recorremos a fala de um senhor para melhor

entender a importancia desse processo na vida dos moradores:

“A usina faliu, af a gente foi trabalhar em Santa Cruz.
Afi comegou o processo de Reforma Agriaria. Quando
comegou a questdo da faléncia. Aqui na usina nfo tinha
mais bazar, tinha um bazar onde a gente comprava, ndo
tinha mais ambulancia. O patrdo era Roberto Moll. Nao
tinha roupa no bazar, ndo tinha remédio na farmadcia,
n3o tinha compra no supermercado. Ai vinha os
caminhdes da justica federal levar pra pagar as dividas
do Roberto Moll. Eles desmatavam as encostas (...). NOs
éramos muito jovens, comecgou crianca morrer de fome,
pessoas morrendo de fome, pessoas trabalhando fora.
Nio era nem dinheiro, era vale, mas nem vale. Ai
comecei a trabalhar no canavial.

Af morreu uma filha de Anésio, nds trabalhando, nio
tinha roupa no bazar, ndo tinha remédio na farmécia.
Nés aqui ainda plantdvamos, mas em outro lugar, muita

crianca morreu de fome.
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No6s nos unimos: o povo da lavoura e o povo da fabrica.
S6 vai sair (o agucar) se pagar a gente. Patrdo nio gosta
do empregado, assalariado. Gosta do trabalho. Ai ndo
tinha igreja evangélica, ai o pessoal dancava jongo,
ficava a noite toda dangando jongo.

Vamos 14 desligar o aparelho. Af o povo revoltou.
Mandou vir policia, mas veio muita raga de policia e
eles chegaram e nds contamos o0 que estava
acontecendo. ‘N6s (os policiais) sé viemos aqui porque
eles falaram que vocés estavam quebrando tudo, vocés
até sdo muito bons, pacificos’. (Nds) entramos na
justica” (Entrevista com o senhor Paulo Norato. 47 anos.

Em 10/11/2010).

Manter a usina em funcionamento para tentar sanar as dividas contraidas,
enquanto os saldrios dos empregados deixavam de ser pagos, levou ao abandono dos
trabalhadores, fazendo com que os moradores chegassem a passar fome em virtude da
escassez de comida e resultando na morte de criangas por falta de assisténcia médica.
Essa situacdo motivou os trabalhadores a se mobilizar para cobrar solugdes, impedindo
a saida do agucar produzido pela usina. O trecho da entrevista com uma moradora nos

apresenta como ocorreu essa mobilizacao:

E: Entdo, a miséria foi geral dentro de Novo Horizonte.
Muitas criancas morreram de fome, morreram de falta
de recursos. Teve, inclusive uma filha do Anésio, né?
Ela foi sepultada num pléstico, enrolada num pléstico,
que ndés ndo tinhamos condigdes nem de fazer o
sepultamento dessa crianca. Essa crianca devia ter mais
ou menos sete ou oito anos. E morreu de fome e falta de
remédios, que nds aqui ndo tinhamos. Nao tinha
dinheiro, ndo tinha condi¢des, ndo tinha nada. Bom.
Entdo a usina foi ficando cada dia pior. N6s fomos,
tivemos que parar a usina. NOs trabalhdvamos , vinha os
caminhdes de acucar, a usina moendo, caminhdo de
acucar indo pra cidade, e ndlo tinha retorno. Nao vinha a
conta pra nds, pra abastecer.

Entdo, indignados com essa situacdo, ndés tivemos que
parar a usina. N6s, homens e mulheres e criancas a

gente teve que parar a usina. Af, eu, vendo essa situagao,
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eu € o Amaro. Amaro, de 1a da aleluia, né, Amaro de
filho de Fia, Amaro Rangel. N6s dois fomos pra cidade
de carona. Apanhamos uma carona e fomos pedir
socorro. Eu fui na rddio de Campos Difusora, aonde era
o radialista Garotinho. Garotinho que era o radialista e
que me recebeu. E o Amaro foi no Sindicato dos
Trabalhadores Rurais, mas ele tinha uma tarefa. Foi
pedir socorro em relacdo a alimentagdo, & remédio, que
era. Alguém olhasse pra nds, que ndo sabia que nds
estdvamos passando essa situacdo. E o Amaro foi no
Sindicato dos Trabalhadores Rurais, levando a situagcdo
14 pra vir aqui socorrer a gente.

Ai, Garotinho, na época, era radialista, e parou o
programa e me atendeu. Para poder me atender. Ouvir
uma histéria muito triste, de gente morrendo de fome,
crianca morrendo de fome. Ele parou o programa e
falou: ‘Gente, pdra tudo agora! Nao tem mdsica, ndo
tem nada. Agora, nds vamos mudar o curso dessa
Histéria. Rio Preto Urgente. A Maria Licia td chegando
aqui com uma noticia muito triste, que é o que td
ocorrendo com eles em Novo Horizonte, em Rio Preto’.
Entdo comecgou a pedir comida, remédio, pra atender a
gente. Passamos ai uns dois dias, comegaram a chegar
aqui os caminhdes de alimento, escrito Rio Preto
Urgente. E foi aonde comecou a chegar remédio, roupa,
comida, e atendendo as pessoas e nds, ndo sabiamos.
Tava recebendo aquele alimento, mas todo mundo
desnorteado, porque era funciondrio, e ndo sabia o nosso
destino, né, o que ia acontecer com a gente. Porque a
Usina, que era o nosso sustento, ela falindo. Ninguém
tinha casa, as casa em que a gente morava era aqui
mesmo. Entdo o que aconteceu, no momento em que o
sindicato foi solicitado, veio pra cd o oficial de justica,
veio o préprio Sindicato dos Trabalhadores Rurais, veio
a federacdo, 14 de Niter6i, veio todas as autoridades,
veio policia. Veio tudo quanto foi recurso veio aqui pra
Novo Horizonte, e que cobriu nds, né, que vinha dando.
Veio dar ateng@o pra gente”. (entrevista com a senhora

Lucia. 45 anos. Em 08/02/2007).
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Os moradores se deslocaram para a cidade em busca de ajuda, podendo contar
com o auxilio do STRC e com pessoas ligadas ao principal meio de comunicacdo a
época: o radio. A situacdo de calamidade, como narrada por eles, enfrentada pelos
trabalhadores de Novo Horizonte ganhou repercussao publica e cestas basicas foram
doadas para os moradores da regido na tentativa de minimizar a crise enfrentada. A
usina interrompeu suas atividades definitivamente em 1984, tendo a declaragdo oficial
de faléncia anunciada em 1985 (Neves, 2004, p. 12). A faléncia da usina e a dissolu¢do
da figura do patrdo como provedor de recursos significaram, para os trabalhadores, o
rompimento de uma norma estabelecida e com o padrao de vida e de trabalho anteriores.

A incerteza quanto ao futuro e o periodo de mobilizacdo dos trabalhadores
visando a paralisacdo da usina e a publicizacdo da situa¢do que atravessavam, pode ser

definido pelo que Turner (1980) chamou de momento liminar, ou de crise de vida.

Como nos indica esse autor, toda acdo social estd carregada de uma série de questdes
draméticas. Poderiamos caracterizar, entdo, algumas acdes como mais ativas do que
outras, no sentido de serem potencialmente mais transformadoras da realidade. A
liminaridade € definida como o momento de maior carga de ac¢do, o drama social
elevado ao seu grau maximo.

Os moradores desta regido deixavam de serem trabalhadores da usina,
suportando momentos de miséria e sofrimento, configurando o0 momento liminar ainda
indefinido. A luta pelo pagamento dos saldrios atrasados contou com a ajuda do STRC e
teve como desdobramento o processo posterior de acesso a terra na qual residiam e
trabalhavam, embora os trabalhadores ndo tivessem essa expectativa inicialmente.
Assim, a ruptura com o padrdo de vida e trabalho anteriores foi seguida de uma crise
profunda do ponto de vista dos trabalhadores, para os quais o assentamento rural Novo
Horizonte definiu novos modos de vida e condi¢des de trabalho, levando a resolugao
deste momento liminar. Nesse processo, os ex-trabalhadores da usina passam a assumir
a identidade de pequenos produtores rurais autdbnomos, proprietdrios da terra a qual

estiveram durante séculos vinculados na condicido de subordinados.

Segundo Neves (1997), a implantacdo de um programa de reforma agraria na
regido do Imbé estava em sintonia com um contexto dos mais favoraveis tendo em vista
o processo de transi¢do politica para o regime democratico. A criacdo do Ministério da
Reforma e Desenvolvimento Agrario (MIRAD) e a ocupacdo de cargos neste ministério
e no INCRA por profissionais historicamente comprometidos com a viabilizacdo de

uma politica de reforma agraria (Neves, 2004, p. 42), aliado a perda da forca politica do
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usineiro que estava desgastado como empresario, entre seus pares € como parte dessa
categoria social (Neves, 1997; p. 63), deu o respaldo necessdrio para efetivacdo do
programa de Reforma Agréria na regido’>. A conjuntura politica favoravel possibilitou,
assim, a pratica institucionalizada na qual o respeito aos direitos trabalhistas desdobrou
em alternativas concretas de acesso a terra da Usina Novo Horizonte. Como podemos

observar na fala de uma moradora:

“E: A usina é aqui, em Rio Preto. N6s safa daqui e ia pra
l1a. Ai, nés pegamos e comegamos a trabalhar na terra,
que o Sindicato dos Trabalhadores Rurais, a federagdo e
os oficiais de justica, eles vieram e perguntaram: ‘Voces

b

querem terra ou dinheiro? No6s falamos: ‘Nos
queremos a terra’. Por que nds, na verdade, terfamos que
receber uns sete meses de trabalho atrasado. Eles deram
um trocado a nds, que nao chegou nem a terca parte do
nosso saldrio atrasado. E mais, j4 que vocés querem a
terra, ndo precisa nem entrar na justi¢a, vocés vao ficar
com a terra pra vocés. Ai, o INCRA, que foi solicitado
também, passou a vir aqui, e colocou essas terras todas
nas nossas maos, pra gente trabalhar. Ai virou-se uma
Reforma Agréria, que nés também ndo sabiamos o que
que é uma Reforma Agrdria. Entdo, comecamos a
trabalhar na terra. Essa terra que, em cima disso, foi
invadida por uns donos de gado, porque os donos de
gado, vendo a terra nas maos dos pequenininhos. N6s
comecamos a apanhar os bois, vindo de 14 da cidade, e
trazendo, comprando boi, colocando boi aqui dentro,
ndo querendo respeitar o nosso trabalho, o nosso
sacrificio. N6s faziamos nossas pequenas plantagdes,
que ndés ndo tinhamos recursos, € os bois vinham e
comiam. E nds tocava os animais, e voltava 1. Quantas
reunides foi feita aqui através do sindicato, e que aqui
ndo tinha associacdo ainda. N6s ndo sabiamos o que era
uma associagdo. Af, a gente precisava de que? NOs
precisivamos de mdiquinas, né, de trator pra preparar a
terra. N6s precisdvamos de, ja ndo vou dizer, nés aqui

era escola, posto de satide, nds estivamos abandonados

3 Neves (1997, p. 59) mostra como houve uma campanha de 4mbito nacional na desqualificacio da
categoria social do usineiro, atreves da midia escrita.
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de tudo. N6s ndo tinha nada disso. Entdo a primeira
coisa que surgiu aqui, pra nds, de inicio, era maquinas
pra preparar a nossa terra, preparar pra gente plantar o
feijdo, o milho, a batata doce, plantar os nossos
alimentos, precisava estar preparada a terra, porque aqui
jé tava muito solada através da cana. Precisava de trator,
de retro escavadeira pra limpar o valdo, os valdes. E
com muita luta, nés pudemos tirar esses bois dai. Boi de
Seu Manelzinho. Seu Manelzinho deu muito trabalho a
nés. Elcio Calda. Eu, aqui nessa frente, eu tinha um
plantio enorme de milho, e Elcio Calda, que era o
fazendeiro, ndo apoiava, ele soltava os bois, os bois
vinha aqui pra minha roc¢a. Eu enfrentei ele, ele rodou o
revolver, eu quase morri! Ele pegou o revélver e rodou:
Licia, vocé quer isso aqui, 6! Agora os bois. ‘Entdo o
senhor vai me matar, porque isso aqui é O nosso
sustento! E o senhor pegar os bois, tirar 14 da fazenda e
jogar aqui dentro? E ainda achar que ti certo? O os
milho, todo acabado! E nés que tivemos que fazer o
cercado e prender os bois dele, pra poder pagar o
prejuizo! Porque se ndo faz isso, com os bois deles a
gente ndo tinha como plantar, os animais comiam.
Plantava, ah, uma boiada de 50, 80 cabecas de gado,
soltava de 14 da fazenda e os bois vinham, porque sabia
que aqui tinha comida. Essa vdrzea aqui, quase todo
mundo tinha roca. Tinha minha, tinha de varias pessoas
aqui tinha roga. Até o INCRA dividir as terras pra nds”
(Trecho da entrevista com a senhora Lucia. 45 anos. Em

08/02/2007).

A empreitada dos grandes fazendeiros contra as plantagdes dos ex-trabalhadores

da usina, localizadas préximo as suas residéncias, € lembrada como um momento de

constrangimento e temor quanto a possibilidade de manterem seu sustento e perderem o

local de moradia. A mediacdo do Sindicato dos Trabalhadores Rurais de Campos

(STRC) e outros 6rgdos governamentais, como a EMATER, permitiu que a justica

interviesse e impedisse os fazendeiros de manterem o gado nas rocas dos moradores.

Essa situacdo € constantemente acionada para enfatizar a etapa da crise enfrentada entre
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a faléncia da usina e o processo de reforma agréria, cujo desdobramento foi a
possibilidade de enfrentar e superar a autoridade dos fazendeiros locais.

A reforma agréria e o processo de assentamento rural realizado foram definidos
a partir do Plano Nacional de Reforma Agraria (PNRA) (Neves, 1997, p.73). De acordo
com este plano, o modelo de reforma agraria pressupunha a articulacdo harmonica de
diferentes instituicdes supostamente comprometidas com a politica fundidria (Neves,
2004). Segundo essa concepcao, o Estado devia garantir a desapropriacdo das terras que
nao estivessem cumprindo sua fung¢do social, através de indenizagdo de seus
proprietarios.

Nesse sentido, a operacionalizacdo da politica agriria foi definida pelos
Programas de Assentamento (PA). Deveriam ser colocadas em pratica, deste modo,
formas de apoio a producdo e organizacdo dos assentados, visando a manutengao desses
trabalhadores na terra de sua propriedade. A politica agraria, deste modo, era pensada de
forma ampla, dentro dos gabinetes dos ministérios e dos Orgdos responsdveis. As
propostas eram formuladas a priori, mas na pratica, culminaram em um processo de
concorréncia entre as instituicdes responsaveis pela legitimacdo de suas realizacdes
(Neves, 1997). Implicaram, ainda, na incompreensdo por parte dos trabalhadores de
muitas dessas préticas (Neves, 2004).

A estrutura agraria no Brasil foi incluida nos debates que giravam em torno do
Congresso Nacional naquele periodo. A execu¢do do PNRA foi atribuida ao MIRAD e
posteriormente ao INCRA através de delegacias regionais. Na teoria, esta politica de
apoio deveria articular determinas estratégias e instrumentos, tais como a organizagao
dos trabalhadores em torno de associacdes, difusdo de tecnologia agropecudria e
liberacdo de recursos financeiros através do crédito rural (Neves, 1997). A relagdo entre
os técnicos dos 6rgdos governamentais e os beneficiados do programa de reforma
agraria foi pautada na sobreposicio dos primeiros em relagdo aos segundos,
considerando a legitimidade sustentada sobre uma racionalidade administrativa (Neves,

1997). Segundo Neves:

“Seja  pela alteracdo nos padroes de
sociabilidade e de formas de organizagcdo
politica, em que o associativismo aparece como
fim em si mesmo ou como forma privilegiada,
seja pela substitui¢do dos paradigmas do saber

prético e incorporagdo de técnicas viabilizadas
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em parte pelo uso do crédito subsidiado, o
assentado ¢ pensado como agente em mutacio
que deve encontrar novos pardmetros de

estruturacao social” (NEVES, 1997, p. 74).

O programa de assentamento previa uma mudanca de comportamento dos ex-

trabalhadores da usina, devidamente orientada por técnicos de 6rgdos de apoio a

reforma agraria, assistentes sociais, sindicatos de trabalhadores rurais, entre outros,

segundo a nova posicao assumida como assentados rurais. A fala de uma moradora é

elucidativa desse processo:

“Entdo, veja bem, como eu tava dizendo, a primeira luta
foi com os maquindrios. Pra adquirir esses maquindrios
aqui, a gente teve que criar uma associa¢do. E nés ndo
sabfamos 0 que era associacdo. A assistente social
Marivalda Benjamim, de 14, que trabalhava no sindicato,
o sindicato veio, e ela junto, perguntou: ‘Gente, vocés
tém que formar aqui uma associa¢do, pra vocés adquirir
recurso, porque os recursos sé vao vir aqui pra voces,
através de uma associagdo. Porque a gente pede, mas
nds ndo somos, nds ndo pertencemos a uma associacao.
E preciso que crie aqui uma associacio’. E nés
perguntamos: ‘O que é uma associacdo? O que é uma
associacdo?’ Em baixo do pé de manga. Nossas reunides
eram embaixo do pé de manga enorme que tinha ali na
frente, que hoje ndo existe mais. Mas, nés faziamos
nossas reunides na sombra, no ar livre, né? Todos os
produtores, todos os assentados, de Rio Preto, Aleluia,
Cambucd, Batatal, Concei¢do do Imbé era o centro.
Reunia todo mundo que tava indo pra essa reunido aqui
em Concei¢do do Imbé.

Bem, ai, nds fizemos, através dessas reunides, surgiu a
primeira associa¢do, a qual o Edson foi o primeiro
presidente, dessa associag@o, eu fui secretdria, e Paulo
Norato foi o vice-presidente da Associagdo de
Produtores Rurais de Novo Horizonte. Porque pegava 14
no Batatal, Cambucd, Aleluia, Concei¢cdo do Imbé e
Novo Horizonte, entdo eram quase 400 familias, ao

todo. Mas com o passar do tempo, nds fomos. Veio o

71



primeiro mandato, veio o segundo mandato. Ai a
prefeitura, com a primeira associacdo, veio um
caminhdo. A prefeitura passou pra gente, né? Porque a
gente fazia os pedidos. Passou um caminhdo, um trator,
os maquindrios, uma adubadeira, plantadeira, e muita
semente, pra gente”. (Entrevista realizada com a senhora

Lucia. 45 anos. Em 08/02/2007).

A criacdo da Associa¢do de Pequenos Produtores Rurais de Novo Horizonte
data deste periodo e a necessidade irremedidvel de pertencer a uma associagdo €
justificada como sendo o unico mecanismo vidvel na reivindicacdo de melhorias diante
de uma dimensao compulsdria de se enquadrar num modelo participativo que nao se
coadunava com as formas de organizagdo local. Desde a mobiliza¢ido durante o processo
de faléncia da usina e, especialmente, apds a concretizacdo do programa de reforma
agréria, com a construc¢do da identidade como assentados, € possivel perceber o papel de
liderangas locais na condugdo de problemas e na busca de suas solugdes, estando ou nao
vinculadas formalmente a alguma instituicdo representativa dos assentados.

A intervencdo de técnicos de 6rgdos governamentais, assistentes sociais, bem
como a relagdo com a midia e politicos profissionais, possibilitou a agregacdo de alguns
mecanismos especificos para angariar beneficios e as liderancas assumem destaque na
reivindicagdo de direitos e servigos publicos para o assentamento. Disso deriva a
competi¢cdo entre essas liderancas no protagonismo de suas decisdes e conquistas.

A distribuicdo dos lotes permitiu que os trabalhadores produzissem em suas
terras, mas ndo garantia o escoamento desses produtos. A impossibilidade de venda no
mercado da cidade foi um grande empecilho para autonomizagdo dos trabalhadores.
Nesse sentido, junto a instituicdes mediadoras, como a Confederacdo Nacional dos
trabalhadores da Agricultura (CONTAG), a Prefeitura Municipal de Campos, a
PRODENOR, a EMATER, entre outras, foi criada a Feira da Rocga, localizada

atualmente no Parque Alzira Vargas na drea central da cidade™.

**Tnicialmente a feira da roga ocorria na rodovidria Jorge Roberto Silveira, localizada no centro de
Campos, também conhecida como ‘rodovidria velha’. Com inicio das obras na rodovidria, em 2009, a
feira foi transferida para o parque Alzira Vargas localizado também na 4rea central e ali permaneceu. Os
feirantes reclamam constantemente dessa mudanga haja vista que o parque é cercado por um muro, o que
dificulta a visibilidade para os possiveis clientes, além da afirmarem que a rodoviaria sendo um espaco de
passagem e de grande visibilidade contribui para o aumento das vendas.
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A feira da roga ocorre todas as tercas e sextas feiras. E o local onde os produtores
rurais beneficiados com o processo de reforma agraria vendem queijo da roga, peixe,
além de frutas e verduras cultivadas em suas propriedades, garantindo o sustento das
familias. Estabelecem, ainda, contato com os moradores da cidade, para os quais vendem
os alimentos. A fala de uma moradora apresenta a sua percep¢ao acerca do trabalho na

feira:

“E: Onde a senhora nasceu?

A: Eu nasci na fazenda da Opinido. Logo apés aqui, é
municipio de Campos, na regido do Imbé. Morei certo
tempo, depois eu fui pra casa do meu padrinho
necessidade pra estudar, mas ndo deu certo, tive
coqueluche, trabalhei em casa de familia. Voltei para
casa dos meus pais na fazenda Opinido Depois vim pra
cd no Imbé, em vim pra aqui de 62 pra 1963, por ai.
Meu marido trabalhava como campeiro. Trabalhava
como doméstica. Depois comecei a fazer docinho,
coisas pra vender, fazia vinho, fazia um monte de coisas
ate que a usina veio a faléncia, ai ndo tinha servico,
meus filhos safam pra trabalhar e os fazendeiros
tiravam, exploravam o mdximo, porque a gente
precisava trabalhar. Ai veio a reforma agriria. Que a
gente podia plantar, s6 que tinha as pessoas de fora, os
fazendeiros. E entrou o sindicato rural e a EMATER
junto com a gente expulsar esses fazendeiros, com o0s
bois, ai conseguimos tirar. Garotinho prefeito de
Campos teve a feira. Deus ajudou e fizeram uma banca
pra gente. Fizemos muitos amigos. Eu ndo olhava pra
ninguém, cabeca baixa. Mudei. Isso eu gostei muito.
Tinha vergonha, tinha vergonha de olhar nos olhos de
alguém, ndo conseguia comer na frente dos outros, eu
tinha esse problema de timidez, lembrei. A{ mandaram
um caminhdo. A estrada era de chdo. Trazia o sustento
pra dentro de casa. Vendia farinha. Me divirto. Tem uns
(clientes) que sdo meio encravados. Vendo o queijo.
Colhia alguma coisa na roga, feijdo, abdbora, mas
ultimamente s6 queijo. NOs ndo sabiamos de nada, s6
sabfamos receber ordens. Antigamente na reunido era

dificil alguém falar, depois que as pessoas de fora iam
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embora, as pessoas comentavam, mas ndo falavam.
Depois foi se soltando, a Lucia falava, pedia a palavra.
A feirinha estd precisando enriquecer, os tabuleiros
estdo caindo e a gente estd quase sem condicdo de
trabalhar. Tem que melhorar as barracas. Toda a vida eu
trabalhei na barraca 49. E bom, é bacana. Comprar
mercadoria. Por que a gente vende o que tem e compra o
que ndo tem”. (Entrevista com a senhora Airthes. 43

anos. Em 19/04/07).

A Feira da Roga é um importante espaco de sociabilidade, além da garantia de
venda dos produtos. A fala desta senhora, vendedora na feira desde o seu comeco,
aponta para a importincia do processo de reforma agrdria, no sentido de garantir a
autonomia dos moradores e a afirmacdo da identidade de pequenos produtores rurais,
cujo trabalho pode ser reconhecido no momento de comercializacdo da produ¢do. Nem
todos os moradores do assentamento, entretanto, vendem na feirinha da roga. Alguns
ainda trabalham para os fazendeiros da regido no corte da cana ou prestando algum tipo
de servico” e alguns fazem trabalhos tempordrios no centro da cidade para

complementar a renda, principalmente as mulheres que trabalham como empregadas

domésticas.

(Granja em propriedade de um morador. (Plantag@o para a venda na feira. Foto de 12/02/2011).

Foto de 13/01/2011).

> Muitos dos moradores com os quais eu conversei disseram que ndio tem carteira assinada no trabalho
realizado para os fazendeiros, sejam eles tempordrios ou fixos.
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(Horta comunitdria na gleba Conceigdo do Imbé. (Preparag@o do ‘queijo da roga’ para a venda na feira.

Foto de 14/06/2007). Foto de 15/02/2011).

Assim como a constru¢do da feira, os créditos de instalacdo rural concedidos
pelos 6rgdos ligados ao programa de reforma agraria, como a EMATER e o INCRA,
tinham como objetivo auxiliar o inicio da producdo e garantir a manutencdo dos
assentados na terra de sua propriedade. A instalacdo de luz elétrica no assentamento
dependeu também da articulacdo entre os moradores e os técnicos do INCRA, tendo
contribuido a Prefeitura de Campos. O empréstimo concedido pelo Banco do Brasil para
instalacdo da luz elétrica deve ser pago pelos produtores rurais. Citamos o trecho da

entrevista com uma moradora sobre esse ponto:

“Conseguimos também o posto de saide que ai, o sonho
era fazer esse posto funcionar, mas ndo tinha luz. Ai, eu
e Paulo Norato comegcamos uma nova palestra pra
colocar essa luz aqui dentro, que era lamparina, era
querosene, entdo ndo tinha como o posto funcionar. Nao
tinha luz, como € que ia ter o ventilador pra refrescar a
gente agora? E até mesmo pra os dentistas, os médico,
né, os funciondrios do posto, ndo tinha. O posto ficou
muito tempo fechado por falta de energia elétrica. Eu
combinei com Paulo Norato, ‘Paulo, vamos arregacar as
mangas, ¢ vamos tentar colocar luz elétrica aqui’. E o
Paulo: ‘Mas como? Como que nds vamos colocar luz
elétrica aqui? Isso é muito caro! Nés ndo sabemos nem
por onde comecar! Entdo, nés comecamos a fazer as
reunides no INCRA. No INCRA, no Banco do Brasil e
fomos enfiando a cara, aonde achava que dava, nds

famos, nés dois. Com o apoio da comunidade. Muitas
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viagens nds fizemos pra Brasilia, pra onde eles diziam
que a gente teria que ir, a gente ia. Chegamos aqui
muitas vezes tarde da noite, € os assentados dormindo,
nés chegava, o carro do sindicato vinha trazer a gente. O
carro do INCRA veio trazer a gente, porque a gente ndo
tinha dinheiro nem pra pagar assim, Onibus, € mesmo
porque ndo sabia andar no Rio. Mas gracas a Deus, foi
com muito esforco, com muita luta que conseguimos um
recurso, recurso esse que ¢ pra os proprios assentados
pagar. E nés estamos lutando até pra sair fora dessa
divida, sabe? Porque a luz foi R$ 500.000,00. Que o
banco forneceu que o dinheiro ndo deu pra botar luz na
casa de todo mundo. Af a prefeitura acabou de concluir,
de embolsar o restante que tava faltando. Que na época,
eu me recordo, era R$ 2.300,00 pra cada assentado
pagar. Mas nds estamos ainda pagando a nossa parte pro
banco. Essa parte ndo ficou muito clara na minha
cabeca. Eu s6 sei que nés todo més, todo ano, nés temos
que pagar essa divida da luz elétrica, nds estamos
aguardando uma oportunidade dos assentados pagar a
energia elétrica. A gente ndo tinha condi¢des de ter um
liquidificador, um ventilador, sacrificando e, entdo, foi
através das nossas reivindicagdes que nds conseguimos.
Nos trabalhdvamos, mas a gente tinha o direito de ir nas
grandes reunides, eu lutava muito e falava muito sobre
isso. Se nds trabalhamos, nds somos os produtores
rurais’.” (Entrevista realizada com a senhora Licia. 45

anos. Em 08/02/2007).

Alguns assentados sanaram suas dividas, mas a grande maioria ainda paga as
parcelas referentes a titulacdo definitiva de seus lotes e aos empréstimos de instalacao
da luz elétrica. Outros, ainda, deixaram acumular os valores até um montante que ndo os
permite extingui-las. A articulagdo destes enquanto integrantes de um universo social
maior denominado Assentamento Rural Novo Horizonte, permite uma identificacdo de
si mesmos como produtores rurais, legitimos detentores da terra e capazes de angariar
melhorias e, inclusive, argumentar contrariamente ao pagamento das dividas contraidas.

Segundo Neves:
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“Os programas de assentamento, considerados em
sua formalidade, sinalizavam vazios e exercicios
técnico-burocraticos. Na pratica, mesmo que pelo
auto-assentamento como modo de pressdo,
sinalizam a potencialidade de constrangimentos e
acasos na criacdo de campos de possibilidades.
Por isso, o Assentamento enquanto unidade social
de residéncia pode e deve ser compreendido como
um mecanismo que viabiliza e cristaliza as formas
de pressdo e de legitimag@o, na medida em que se
impde e é disputado como parte do aparato do
Estado e que estende este manto aos assentados e
o reconhecimento econdmico e politico dos atores
que lutaram para tanto, o Assentamento impde-se
como fato social, como patriménio do Estado e,
desta forma, viabiliza a constru¢do de modos de
comportamento e de conquista possivel” (NEVES,

1997, p. 421).

A construcdo de modos de comportamento e de conquistas possiveis,
observada pela autora, se apresenta aos moradores do Imbé por meio das vitorias
por eles alcancadas, em comparacdo as condi¢des de vida e trabalho anteriores. A
visibilidade alcancada no periodo de faléncia da usina, ainda que sob condi¢des de
extremo sofrimento, desdobrou-se em condi¢des concretas de acesso a propriedade
da terra. A propriedade da terra, a conquista do trabalho livre e o acesso aos
servicos publicos, ou a possibilidade de reivindica-los, foram conquistas adquiridas
a partir do processo de reforma agréria, ou quando a reforma agrdria entrou, e da

condi¢do de assentados que assumiram. Como na fala de uma moradora:

“Entdo, a primeira reivindicacio deles foi uma escola e
um posto de sadide. Entdo eu fiz essa reivindicagdo ao
INCRA e a prefeitura. Porque até entdo, o INCRA veio
aqui e ja comecou a dividir suas terras para cada
assentado. Cada assentado tem o seu lote. O seu pedaco
de terra, demarcado, direitinho, tudo documentado, né?
Cada um tem o seu documento. Entdo, através dessa
documentagdo, nds conseguimos muito recurso,
também, com o INCRA e com a prefeitura. O INCRA e

a prefeitura fizeram um trabalho de parceria. O INCRA
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fez o posto de saide — o qual onde nds estamos — e a
prefeitura fez a escola. S6 que o superintendente falou
assim: ‘olha, vamos fazer um trabalho de parceria. Aqui
t4d um pedido de uma escola e de um posto de saide. A
escola, a prefeitura faz e nds fazemos o posto. S6 que o
posto que o INCRA fez — que € esse aqui — ficou aquele
posto, assim, pequenininho. Entendeu? Ficou pequeno.
Nao tinha aqui esse assoalho, o chio nao ficou pronto,
entdo, uns trés, uns quatro comodos pra 14, umas quatro
salas que o INCRA ndo fez, eu pedi a prefeitura e a
prefeitura ampliou o posto. Entdo a prefeitura
automaticamente quase que fez outro posto, porque nio
tinha muro, né, essa parte aqui ndo tinha. Entdo a
prefeitura ampliou, da forma que eu pedi, ela ampliou.
Como também ampliou a escola. Fez a escola pequena,
e depois, com o movimento, com O progresso que
Conceicdo do Imbé tava indo, ai ampliou o posto e
ampliou a escola. Até entdo era s6 uma professora. Hoje
nés temos aqui uma faixa de quatro a cinco professoras.
Nos temos boas merendas, e nossas criangas gracas a
Deus, estdo bem alimentadas aqui na nossa escola; nds
temos televisio para as crianca melhorar seus
conhecimentos; nds temos 6timas merendeiras. Essa era
a nossa reivindicacdo, e que gracas a Deus nds
conseguimos através do trabalho da Associagdo de
Pequenos Produtores Rurais. Os alimentos que estdo nas
mesas dos fidalgos, somos nds que estamos produzindo.
Entdo o povo batia palma. O povo gostava muito da
minha falacdo. Entdo, as vezes eu falava chorando,
porque eu sabia que estava falando errado, mas eu tinha
vontade, eu queria levar a necessidade, como
representante da comunidade, eu queria levar e
consegui. Eu consegui levar adiante as necessidades, e
eu ia lembrando as coisas que a gente passava. A
humilha¢@o foi muito grande. Agora, ndo repara ndo.
Porque eu abandonei meus estudos pra atender o meu
povo. E Através destas reivindicacdes que hoje eu me
sinto realizada. NOs temos asfalto, ndés temos energia
elétrica, nds temos jovens estudando na cidade. Jovem

tentando fazer faculdade. E isso pra mim é muita
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satisfac@o. E isso pra mim € muito (Trecho da entrevista

com a senhora Lucia. 45 anos. Em 08/02/2007).

As glebas Concei¢dao do Imbé, Aleluia e Batatal contam cada uma, com uma
escola municipal de 1° a 4° série, onde as criancas de Cambucd estudam. Conceicdo do
Imbé abriga um posto de satide do municipio e em Rio Preto hd um posto médico que os
moradores utilizam quando o de Concei¢do do Imbé estd fechado. Os jovens que
pretendem avancar seus estudos devem se deslocar para as escolas do centro de Campos
e alguns adultos iniciaram a Educagdo de Jovens e Adultos (EJA) para se alfabetizarem
ou concluirem o Ensino Médio, no centro da cidade®®. O sistema de transporte antes
precdrio, passou a atendé-los depois de mobilizagdes por eles empreendidas. A partir de
1990 o 6nibus passou a circular duas vezes por semana e, desde 2009, ha linhas que

circulam cinco vezes por dia da rodovidria até o assentamento.

(Escola Municipal, localizada na gleba Aleluia. Foto de 13/01/2011).

Neves (2004) chama a atencdo para a importancia da drea de Conceicdo do Imbé
— organizada em torno da sede de uma das fazendas da antiga usina - como um centro
de referéncia. Esta localidade representa, ainda, a porta de entrada para o subgrupo do

Assentamento Novo Horizonte (2004, p. 147) do qual tratamos aqui. Foi a primeira,

% Muitos moradores tém vontade de concluir o ensino médio, mas tem dificuldades para se deslocar ao
centro de Campos. Reivindicam a Educag@o de Jovens e Adultos no assentamento.
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dentre as outras localidades, a ter uma escola e a tinica que abriga o posto de saide que
atende os assentados das demais glebas57.

A reforma agrdria garantiu novas formas de vida e padrdes de sociabilidade para
os moradores da regido do Imbé. A partir desse processo, os moradores passaram a ter
contato com a cidade, por meio da venda na feira da roca, de outras formas de
comercializa¢do da produgdo, do trabalho em casas de familia e, inclusive, pela saida de
alguns deles do assentamento para buscar novas oportunidades em outros municipiossg.

A contribui¢do dos 6rgaos vinculados a reforma agraria é lembrada com grande
apreco pelos moradores, na medida em que contribuiram para a constru¢do da
identidade de produtores rurais autdbnomos, embora as dividas e as dificuldades para a
producdo e comercializagdo sejam vistos como o reverso desse empreendimento bem-
sucedido. Esse periodo marca, ainda, a efetiva permanéncia das religides evangélicas na
regido. A construgdo das sedes das igrejas evangélicas € autorizada pela administracao
do INCRA, nos lotes de assentados que ocupam cargos de pastor ou presbitero (Neves,

2004). Segundo a fala de uma moradora:

“E: E quando teve a luta da Reforma Agréria, os
pastores ajudaram?

E: Ah, ajudaram muito.

E: Ah é? Como foi?

E: Traziam bolsa, comida, deram uma ajuda firme,
constante, deram muito mesmo, roupa pro pessoal,
comida, semente pra ajudar plantar, horta, essas
coisas, ajudavam. Eu falo com as minhas filhas,
uma coisa muito boa € quando voc€ passa
necessidade e estende alguém a mdo pra ajudar,
né? E muito bom, por que a gente acostumado a
ter nossas comprinhas, tudo direitinho, as coisinha
tudo direitinho porque era empregado, mas tinha
tudo direitinho. Eu por exemplo, sou made de 12
filhos, entdo, tem uns meninos maiores que

trabalhavam de empregado junto com o pai. Eu

7 Os moradores das glebas Aleluia, Cambuc4 e Batatal reivindicam a constru¢io de um posto médico em
Cambuca para atender os moradores dessas dreas. Alegam que o posto de saide de Conceicdo do Imbé é
distante de suas residéncias.

%% Grande parte das situacdes a mim relatadas aponta para o retorno dos moradores para a drea rural,
embora alguns deles ainda permanegam em outros municipios, como Rio de Janeiro, Cabo-Frio, Vitéria-
ES, entre outros.
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nio tinha necessidade das coisas, eu tinha tudo
direitinho. Como pobre, como pobre, mas tinha as
minhas coisinhas direitinho, ndo passava fome, e
de repente vocé ndo ter um tostdo pra comprar
uma pedra de sabdo, ndo ter o que comprar, a
gente ficava isolado, porque os fazendeiros ai de
volta também cairam, ai cairam todo mundo. Foi
muita ajuda porque se ndo, ndo sei. Nos aqui nao
invadimos terra, nés ficamos aqui ai ficou falida a
terra, que era pra pagar o tempo de servigo que
ndo foi pago. Falam em pagar essas terras. Aqui
sempre o INCRA vem aqui dizendo que a gente
tem que pagar a terra. Partiu as terras, porque nés
ja estdvamos aqui. Eu desde 53, eu entrei em
1953. Af depois da reforma, ai foi melhorando,
teve ajuda do INCRA, do governo, teve as nossas
feiras. Reuniu o sindicato, o sindicato, o INCRA, a
prefeitura, sindicato, INCRA. Ajudou muito,
semente, depois guardou um lugarzinho na
feirinha. Justamente a EMATER foi um 6rgdo que
esteve junto, ensinando.

E: E hoje a EMATER vem?

E: Sabe que at¢ a EMATER se afastou bastante
daqui. E, sabe por qué? Eu ouvi dizer que aqui nés
somos emancipados, eu ndo sei direito.

E: A Igreja Adventista daqui, ela ta aqui hd quanto
tempo?

E: Essa igreja, ela foi inaugurada em 1999, mas ja
tinha reunido aqui em casa, hd uns 27 anos. Porque
G. estd com 28. Comecamos a fazer aqui. Antes de
a igreja ser inaugurada, nés nos reuniamos aqui
mesmo, porque aqui ndo cabia, a gente ia pra 14
(pra Rio Preto). Vinha o pastor, o pastor logo
vinha visitar, ajudar a gente. Comecou o grupo
aqui em casa, mas primeiro, eu ia pra Rio Preto, a
Igreja, eu ia pé. Eu viajava duas horas a pé.
Minhas filhas estavam tudo pequenininha, eu
arrumava elas. Quando tinha carona, quando ndo

tinha, eu ia pé. Todo mundo ficava admirado.
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Duas horas a pé. Depois comegou a reunir aqui
em casa. Ficava cheia, af passou a ir pra ali”.
(Entrevista realizada com a senhora Euzi, de 70

anos. Em 19/04/2007).

A constru¢ao das sedes das igrejas € vista como uma superacdo das
dificuldades pelos moradores evangélicos que, outrora, se deslocavam por grandes
distancias para assistir aos cultos e, do mesmo modo, é percebida como uma forma
de construirem alternativas de vida e de filiacdo religiosa, uma caracteristica das
condic¢des de liberdade e autonomia adquiridas apds o processo de reforma agréria.

Os moradores catdlicos, entretanto, relacionam o processo de evangelizacao
da regido a orientacio de conversdo a religido evangélica por meio de um
proselitismo religioso que marca, por sua vez, um processo de silenciamento das
experiéncias (Anderson, 2008) dos que eram vinculados as religides afro-
brasileiras. Essa tensao, perpassada pela dimensdo dos pertencimentos religiosos,
toma contornos especificos com a iniciativa dos grupos em demandar direitos e
reconhecimento a partir da identidade diferenciada remanescentes de quilombos.

No préximo capitulo, procuramos discutir as dimensdes do pertencimento ao
territorio e a ressignificacdo desse pertencimento em relacdo ao processo de
reforma agrdria realizado e as trajetdrias histéricas dos grupos, tomando como
panorama o processo de consolidacdo dos direitos de cidadania e a constituicdo de
identidades coletivas no Brasil e, do mesmo, como se atualiza essa relacdo a partir
da constitui¢do de 1988.

Nesse sentido, buscamos discutir os desdobramentos do processo em que 0s
moradores do Imbé demandam direitos diferenciados e reconhecimento da
identidade coletiva remanescentes de quilombos, orientados pela aplicagdo do
artigo 68 do ADCT da constitui¢ao de 1988, tendo em vista as filiagdes religiosas e

as tensoes que dai derivam e que tomam contornos definidos nesse cendrio.

82



4. Afinal quilombolas, quem somos nos? Os limites da reforma agraria e as

fronteiras religiosas.

4.1. Territorio, posse e propriedade.

Como vimos, as demandas de direitos e por reconhecimento dos moradores da
regido do Imbé, orientados pela aplicacdo do artigo 68 do ADCT da constitui¢do de
1988, tem como desdobramento a re-dimensdao do sentimento de pertencimento ao
territorio, considerando as trajetdrias historicas dos grupos. Afirmam o pertencimento a
identidade quilombola a partir do vinculo com o territério, considerando a relagdo com a
memoria da prdtica da escraviddo por que passaram seus antepassados, as relacdes de
trabalho e as formas de vida no tempo dos fazendeiros e no tempo da usina, cujas

narrativas remetem a condi¢do de escravizado apontada por Neves (2007) e que os

atuais moradores chegaram a alcangar, tendo em vista as condi¢des de subordinacdo e
controle a que foram submetidos ao longo dos anos.

Nesse sentido, o processo de reforma agrdria realizado e a construcdo da
identidade de pequenos produtores rurais, proprietdrios legitimos das terras em que

vivem, estabelece uma ruptura com a condi¢do de subordinados e tutelados vivenciada

anteriormente. Por outro lado, a identidade de assentados da reforma agriria e a
autonomia que dela deriva s6 tem sentido se pensada em consondncia com a
permanéncia dos assentados em suas terras e o trabalho produtivo nos lotes. Tal
premissa, formulada nos Programas de Assentamento (PA) do PNRA de 1985, orientam
os modos de comportamento internalizados pelos produtores rurais de Novo Horizonte.
A feira da roca aparece, entdo, como um local privilegiado no qual os assentados
afirmam a identidade de produtores rurais, compartilhando as dificuldades e beneficios
da producdo e comercializacdo dos alimentos™. Os assentados pelo programa de
reforma agraria constroem as narrativas sobre o inicio da feira, a partir de o sentimento
que funda a idéia do assentamento como um patrimonio compartilhado, um direito de

fato dos produtores rurais de Novo Horizonte. Para tanto, as lembrangas sobre as

) Em seu projeto inicial, a “feira da roga’ surgiu como espago para a venda da produgdo dos assentados
rurais de Novo Horizonte. Atualmente, os produtores rurais de diferentes bairros de Campos e de outros
municipios préximos vendem alimentos na feira da roca. Os assentados de Novo Horizonte comentam
sobre o fato de terem lutado pela implantacdo da feirinha e de que os demais feirantes estdo ali em
posteriormente e em virtude dessas conquistas.
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dificuldades impostas no comeco da feira sdo constantemente acionadas, no periodo em
que nao havia barracas e os produtos tinham de ser colocados no chio.

A superacdo dos preconceitos sofridos por parte dos moradores da cidade se
impde com a conquista de clientes fi€is, com os quais podem contar para vender os
produtos. Os moradores mais antigos se apresentam, orgulhosos, como aposentados pela
feira da roca e muitos ainda vendem seus produtos na feirinha. Por outro lado, os
empecilhos evidenciados atualmente se materializam nas inumeras taxas que oOS
assentados sdo obrigados a pagar, desde o caminhdo que os leva a cidade, até a
montagem da barraca e garantia de espago na feira. O trecho da entrevista com uma
moradora nos apresenta um panorama da conquista da terra e das dificuldades para

manter a produgao:

“E: Onde a senhora nasceu?

E: Nasci na usina Novo Horizonte. Em Rio Preto.

E: Como foi sua infincia?

E: a minha infancia era, de onze anos em Rio Preto que
¢ onde, o nome 14 é Rio Preto, ne? Onze anos, com a
idade de onze anos meus pais se mudaram pra aqui, pra
um sitio que era do meu avd. Atravessava o rio Imbé. E
14 eu acabei de me criar até os dezesseis anos. Com
dezesseis anos eu me casei. Af fui morar 14 na Barra do
Imbé que € na beira da lagoa. De 14 o meu marido saiu
de 14, 14 ndo tinha, assim, ndo assinava carteira. Af ele
mudou pra aqui pra esse lugar aqui. Eu me casei em 53,
em 52. Af eu me mudei pra aqui em 73.

E: Aqui eles assinavam carteira?

E: Assinavam. Af a usina era do Banco do Brasil.

Eles assinavam carteira, ai a gente estd aqui até
hoje, eu né, porque o meu marido faleceu.

E: E como € que era o trabalho?

E: O trabalho era cortar cana, capinar, ele trabalhava ali
nos matos tirando madeira na fazenda. Nesse tempo ndo
tinha esse negécio do IBAMA proibir, né? Af eles
tiravam pra usina, trabalhava com machado, cortava
cana, capinava, limpava cana, o trabalho era esse,
lavoura, né? Rural.

E: Quando que esse saldrio comegou a ficar mais

apertado?

84



E: Ficou apertado quando a usina entrou em faléncia. Af
€ que foi muito triste.

E: Como ¢ que foi?

E: Af a gente aqui passou muita necessidade, coisa que
eu nunca, a gente ndo chegou a passar fome porque meu
marido plantava nas beiras assim, plantava um feijdo,
plantava o milho, tinha uma reserva, plantava uma
banana, mas quem nao tinha passou muita fome. Foi um
momento muito dificil aqui pra usina Novo Horizonte.
Ai ficou a faléncia, depois ficou por conta da massa
falida. Af depois a gente ganhou cada um seu pedacinho
de terra, podemos plantar, ¢ que agora aqui ndo tem
planta¢do, mas aqui teve muita plantagdo, a gente teve
muita plantacdo. Eu trabalhava na rog¢a junto com o meu
marido, nés plantdvamos, depois veio a feira da roca, fui
trabalhar, trabalhei doze anos na feira da roca, eu me
aposentei pela feira da roca. Safa de madrugada, trés
horas da manha em cima do caminh@o.

E: Tem quantos anos a feira da roga?

E: A feira da roca, deixa eu ver. Eu me aposentei tinha
sessenta e trés anos. Tem sete anos que eu estou
aposentada, levei doze anos trabalhando na feira. 19
anos.

E: A senhora disse que tinha muita plantacdo e que ndo
tem mais, e porque que ndo tem mais?

E: Porque as terras foram ficando cansadas, ai s6 pasto
cria boi, ai s6 essas coisas, porque plantava, mas ndo
dava alguma coisa que valia a pena. Meu filho até 4s
vezes planta alguma coisa, um feijdo, um milho, mas nio
d4 mais, com aquela vantagem, a terra cansa, né?

E: E como € o trabalho na feira da roga?

E: Na feira? Trabalha com muitas pessoas ruins, tem
gente boa também, também tem gente ignorante. Dificil
era acordar trés horas da manha. Trabalhava até duas trés
horas da tarde depois ia embora. Vendia farinha, tapioca,
inhame, batata, feijdo, milho, variava com a colheita.
Ninguém trabalha na fazenda, as vezes meu filho planta.
(Trecho da entrevista com a senhora Euzi, 70 anos. Em

19/04/2007).
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Como podemos observar na fala dessa senhora, alguns moradores nao produzem
em suas terras e outros o fazem para o consumo de sua familia e ndo como meio de
sustento e trabalho ou para a venda na feira. As justificativas para essa tomada de
posicdo vao desde as dificuldades para o pagamento das taxas, o esfor¢o de acordar de
madrugada para levar os produtos até a cidade e a necessidade de garantir uma
variedade de alimentos que compense, financeiramente, os custos da producdo. A
referéncia aos assentados que fizeram feira durante anos e adquiriram doencgas que
seriam advindas do cansago oriundo dessa atividade, aponta para as dificuldades no
cultivo da terra, aliada a essa forma de comercializacdo dos produtos, vista como
dispendiosa de energia. Como ouvi certa vez de uma moradora, a venda na feira da roca
fica o tempo pela idade, nao compensando manter-se nessa empreitada.

Trabalhar para os fazendeiros, nesse contexto, € percebido como uma alternativa
frente as dificuldades para a venda na feira, embora seja visto como um retrocesso em
relacdo as conquistas angariadas apds a reforma agréria e a construcdo da feira, tendo
em vista a autonomia adquirida pelos assentados, que deixaram de ser subordinados em
relacdo aos fazendeiros e ao usineiro, passando a serem proprietdrios das terras e
responsaveis autdbnomos pela produgao dos alimentos.

Ainda que muitos assentados ndo tenham o documento comprovando a titulagdo
definitiva de seus lotes, considerando que a maioria deles ndo terminou de pagar os
valores cobrados, o acesso a propriedade e o uso da terra lhes é garantido. Nesse
sentido, a apropriacdo material e simbdlica do territério correspondente aos lotes
individuais se estabelece, em muitos casos, segundo uma relacio de parceria,
denominada de meia. Isso ocorre quando um assentado se compromete a cuidar, em seu
lote, do animal de um outro morador ou disponibiliza uma drea de sua propriedade para
outra pessoa manter uma plantacao.

De um lado, do ponto de vista dos moradores, essa relagdo prevé uma situagdo
desfavoravel para o proprietario da terra, considerando que esta € utilizada em beneficio
de outrem, seja o dono do animal ou quem produz em parte de sua propriedade. Por
outro lado, esta forma de contrato € vista como desigual e remonta a condi¢do de
subordinado, vinculada ao sistema de colonato (ou de parceria) estabelecido no tempo
dos fazendeiros, mesmo se tratando, no contexto atual, de uma relagdo entre iguais. Essa
relacdo e a posicdo que dela deriva, na percep¢do dos assentados, ndo € inteiramente

compativel com a identidade de produtores rurais autdnomos assumida.
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Esse contexto nos leva a pensar a relacdo entre identidades sociais e as
demandas de direitos de cidadania pelos atores em questdo em relagdo a um processo
mais amplo de consolidag¢do dos direitos de cidadania no Brasil. Como aponta Cardoso
de Oliveira (2002), tomando como parametro a classificacdo cldssica de Marshall
(1967) dos direitos de cidadania, os direitos civis e os direitos politicos representariam a
primeira geracdo de direitos de cidadania, seguidos do desenvolvimento dos direitos
sociais em uma segunda geracdo, consolidados e estendidos nessa ordem (Cardoso de
Oliveira, 2002, p. 97)60. O autor chama atencdo, entretanto, para o fato de que no Brasil
os direitos de cidadania nao foram definidos nos mesmos termos ou garantidos nessa

ordem (Cardoso de Oliveira, 2002, p. 97). Em suas palavras:

“Tratando-se de uma sociedade onde a escraviddo era
uma instituicdo legal até 1888, e onde as classes médias
urbanas, assim como a classe trabalhadora, eram
relativamente pequenas e politicamente frigeis até os
anos 50, durante muito tempo a maior parte da
populacio estava na realidade excluida do exercicio dos
direitos civis e politicos, mesmo quando estes ja
existiam no papel ou estavam previstos em lei. Seja
devido a falta de educag@o e a ignorancia sobre direitos
de cidadania, ou devido ao fato de as condi¢des sociais e
do senso comum correspondente enfatizar uma visdo
hierdrquica do mundo social — especialmente nas dreas
rurais onde a maioria da populagdo vivia antes de 1950
— a realidade é que de uma maneira geral os direitos de
cidadania ndo estavam ao alcance de uma parcela
significativa da populagdo (...) Mas se, do um ponto de
vista formal, os direitos civis e politicos ja estavam em
grande medida legalmente sancionados na virada do
século, esse ndo era o caso dos direitos sociais, cuja
legislagdo era muito timida até os anos 30, marcando o
inicio da era Vargas, quando o ministério do trabalho foi

criado (em 1931)”. (Cardoso de Oliveira, 2002, p. 98).

% Segundo Marshall (1967) o processo histérico de consolidacio dos direitos de cidadania estd
relacionado a incorporagdo de certos valores nas sociedades ocidentais. Assim os direitos de cidadania
sdo divididos entre os direitos civis que correspondem a idéia de liberdade individual; os direitos politicos
a de participagdo na comunidade politica; enquanto os direitos sociais estdo relacionados a garantia de
bem-estar (Marshall, 1967).
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Nesse caso, entdo, os trés tipos de direitos foram estabelecidos mais ou menos ao
mesmo tempo, enquanto os direitos sociais assumiram preponderancia (Cardoso de

Oliveira, 2002). Esse processo nos leva a nocdo de cidadania regulada, tal como

definida por Wanderley Guilherme dos Santos (1987) acerca do processo histérico de

consolida¢do dos direitos de cidadania no Brasil. Nas palavras desse autor:

“Por cidadania regulada entendo o conceito de
cidadania cujas raizes encontram-se, nao em um c6digo
de wvalores politicos, mas em um sistema de
estratificacdo ocupacional, e, ademais, tal sistema de
estratificacdo ocupacional é definido por norma legal
(...). A cidadania estd embutida na profissdo e os direitos
do cidaddo restringem-se aos direitos do lugar que
ocupa no processo produtivo, tal como reconhecido por
lei. Tornam-se pré-cidaddos, assim, todos aqueles cuja
ocupacdo a lei desconhece” (Santos, 1987:68. Grifos no

original).

Nesse sentido, tendo como referéncia a no¢do de cidadania regulada (Santos,

1987), Cardoso de Oliveira (2002) chama atencdo para o papel fundamental dos
sindicatos, responsaveis pela mediacdo entre a constituicdo de identidades sociais e a

consolida¢do dos direitos de cidadania no Brasil, haja vista que os direitos do cidadao

N

estdo vinculados a profissdo que, reconhecida por lei, confere aos individuos os

respectivos direitos de cidadania. Nas palavras de Cardoso de Oliveira (2002):

“Desse modo, todos os trabalhadores rurais e aqueles
que trabalhavam em dreas urbanas, mas cujas ocupacgodes
ndo estavam legalmente reguladas pelo Estado, eram
excluidos dos respectivos direitos e vantagens. Na
mesma direcdo. Se a carteira de trabalho foi instituida
em 1932, os sindicatos foram legalizados mais ou
menos na mesma época e passaram a ter um papel
importante na esfera publica, como mediadores oficiais
e obrigatdrios entre as demandas dos trabalhadores e o
Estado (...). A legislacdo trabalhista que entrou em vigor
na década de 1930 ndo apenas excluia a maioria da

populacdo dos direitos sociais implementados no
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periodo, mas estabelecia uma hierarquia entre as
ocupacdes/profissdes reguladas, instituindo diferencas
de acesso aos direitos segundo principios universalistas,
o que motivou a formacdo de fortes identidades
coletivas associadas a filiacdo sindical, tornando dificil a
articulagdo de um discurso coerente em defesa de uma
perspectiva universalista sobre os direitos de cidadania,
dado que tal perspectiva ndo encontrava respaldo entre
os trabalhadores (...) Ainda que a institucionalizag¢do da
carteira de trabalho, e da legislagdo trabalhista que veio
com ela, tenha caracterizado um processo desigual e
injusto de formalizacdio dos direitos sociais, com suas
respectivas implicagcdes para o status da cidadania
também em outras dreas, esse processo ndo deixou de
representar, ao mesmo tempo, uma expansido
significativa dos direitos de cidadania. Contudo, as
identidades coletivas formadas durante esse periodo, em
conexdo com a regulamentacdo de profissdes ou
ocupacdes, se articulam bem com a estrutura hierarquica
da sociedade brasileira (no que concerne ao ethos da
populacdio e a sua visdo de mundo)” (Cardoso de

Oliveira, 2002, p. 99-100).

Tomando como ponto de partida essa passagem, € possivel observar que os
trabalhadores rurais foram excluidos do processo de consolidagdo dos direitos de
cidadania garantidos aos individuos segundo as profissdes que ocupavam, se
reconhecidas por lei®’. O autor chama atencdo, contudo, para o processo desigual e
injusto de formalizacdo dos direitos sociais e para a expansdo significativa dos direitos
de cidadania, em consonancia com as identidades coletivas que lhes eram correlatas
(Cardoso de Oliveira, 2002).

No caso dos moradores do Imbé, como vimos, a possibilidade de garantia dos
direitos trabalhistas ocorreu com a passagem do sistema de colonato no tempo dos
fazendeiros para a sua incorporacdo enquanto funciondrios da usina Novo Horizonte®.
Assim, a possibilidade de os funciondrios da usina cobrarem a institucionaliza¢do dos

direitos trabalhistas e, a0 mesmo tempo, deixarem a condicdo de clandestinos a que

® Sobre essa questdo ver nota 26.
2 Sobre 0 processo de consolidacdo desses direitos, ver nota 27.
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eram muitas vezes submetidos, contou com a mediac@o do Sindicato dos Trabalhadores
Rurais de Campos (STRC).

Do mesmo modo, o STRC exerceu importante papel no periodo de faléncia da
usina, demandando agdes juridicas para impedir, por exemplo, a empreitada dos grandes
fazendeiros contra as plantacdes dos ex-trabalhadores da usina, residentes na
propriedade da massa falida de Novo Horizonte. Esteve presente, ainda, nos
desdobramentos do processo que levaram a concretizagdo do programa de reforma
agraria na regiao do Imbé.

Assim, ao mesmo tempo em que os moradores assumem a identidade de
produtores rurais autdnomos, haja vista o acesso a propriedade da terra e as mudancas
nas condicdes e formas de vida apds o processo de reforma agréria, estes mantém a
identidade de trabalhadores rurais ou de roceiros (enquanto moradores da roga), na
medida de suas dificuldades para manter uma producdo autonoma dos alimentos e em
relacdo a manutengdo dos vinculos de trabalho com os grandes fazendeiros. O Sindicato
dos Trabalhadores Rurais permanece, entdo, como o espaco para o qual dirigem suas
demandas especificas, como iniciar o processo de aposentadoria da feira da roca ou
algum reclame em relacdo a negacdo dos seus direitos trabalhistas®.

Por outro lado, as recentes demandas por direitos e reconhecimento, a partir da
identidade diferenciada remanescentes de quilombos no Brasil, de um modo geral, e no
Imbé, em particular, nos levam a outro processo apontado por Cardoso de Oliveira
(2002), qual seja, a substitui¢ao do fortalecimento dos sindicatos no Brasil, a partir da
redemocratizacdo do estado na década de 1980, para dar lugar a emergéncia de
identidades vigorosas, a partir da quais ocorrem as reivindicacdes de direitos de

cidadania. Segundo este autor:

“(...) dado o processo histérico de expansao dos direitos
de cidadania através da regulacdo de profissdes, tendo
como pano de fundo uma perspectiva cultural que
estrutuira o mundo como uma hierarquia, o
fortalecimento  dos  sindicatos deu lugar ao
desenvolvimento de identidades sociais vigorosas, as
quais ainda hoje desempenham um papel importante na

esfera piblica e motivam os atores a ver seus sindicatos

3 A e e 4. . . . e
% O STRC oferece assisténcia juridica para garantir os direitos trabalhistas ou iniciar o processo de
aposentadoria dos trabalhadores rurais e servigos de assisténcia médica aos mesmos.
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ou corporagdes como totalidades significativas,
constituindo  uma  referéncia  abrangente  ou
universalizavel, cujos interesses eles t€ém dificuldade
para relativizar e/ou para distinguir a idéia de interesse
publico, naquilo em que este representaria a perspectiva
da sociedade mais ampla” (Cardoso de Oliveira, 2002,

p. 107-8).

Assim, como aponta Mota (2004), na sociedade brasileira contemporanea, as
demandas de direitos de cidadania se vinculam a emergéncia de conflitos envolvendo
reconhecimento de direitos e identitarios de determinados grupos sociais (Mota, 2002,
p. 86). O autor chama aten¢do para o caso de uma familia de pescadores de uma regiao
nobre de Niterdi (RJ) que aciona a identidade diferenciada ‘comunidade tradicional’
com vistas a impedir a desapropriacdo da area ocupada pelo grupo ha gerag()es64 (Mota,

2004). Como mostra esse autor:

“Quilombos, indigenas, pescadores artesanais,
‘populagdes tradicionais’ tornaram-se epicentro de
embates que envolvem disputas de terras,
reconhecimento de direitos, legitimagcdo de identidades

frente ao Estado-Nacao” (Mota, 2004, p. 86).

Assim, do mesmo modo que as profissdes regulamentadas legalmente se
apresentaram como mecanismos eficientes para a garantia de direitos (universais) de
cidadania, de acordo com as ocupacdes hierquicamente definidas e reguladas pelo
Estado, por meio dos sindicatos profissionais, o reconhecimento de identidades
diferenciadas assume centralidade para que os grupos possam dar visibilidade as suas
demandas de direitos de cidadania frente ao Estado. Os sinais diacriticos (Barth, 1998;
2005) que remontam a tradicionalidade e a quilombolice reivindicados por esses grupos
sao alguns dos recursos que garantem visibilidade e reconhecimento publico no pais

(Mota, 2004, p. 72). Para este autor:

“Egsa situagdo se refere a comunidade de pescadores artesanais do Morro das Andorinhas, em Niterdi —
RJ, em que o Ministério Publico Estadual impetrou A¢do Civil com vistas a desapropriacdo da drea
ocupada pelo grupo desde o final do século XIX (Mota, 2004).
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“A cidadania, nesse caso, como argumenta DaMatta
(1983), € relacional, e nesse contexto ndo universal. O
reconhecimento dos direitos de certo segmento ou
individuo dependeria da dimensdo da consideragdo
(Cardoso de Oliveira, 2002; Taylor, 1994) atribuida a
uma pessoa ou em relacdo a uma identidade coletiva”

(Mota, 2004).

Assim, a iniciativa dos moradores do Imbé em demandar direitos e
reconhecimento, a partir da identidade diferenciada remanescentes de quilombos, traz
consigo os procedimentos para a regularizacio fundidria dos quilombos
contemporaneos, em que o acesso a propriedade da terra se d4 pelo reconhecimento de
um regime de propriedade coletivo e inaliendvel, por meio da titulacdo coletiva da
terra®. Frente a isso, como vimos, o processo de reforma agraria realizado na regido do
Imbé estabeleceu a divisdo das terras por meio do regime de propriedade individual,
segundo o qual os assentados formulam pertencimento ao territério e constroem a
identidade de pequenos produtores rurais.

Esse processo coloca sérias tensdes frente ao modelo de divisao das terras, tal
como definido pelo programa de reforma agraria anterior. A idéia de que a terra, sendo
reconhecida como territério quilombola, passa a ser de uso comum, leva ao receio dos
assentados de que outras pessoas possam plantar em suas propriedades. Os moradores
comeg¢am a questionar o acionamento do artigo 68, tendo em vista a possibilidade de
que suas propriedades individuais possam ser apropriadas coletivamente, retirando seus
direitos formais e morais como assentados da reforma agraria.

Por outro lado, essa situacdo € percebida como um possivel retorno as condi¢des

de subordinagdo, e a condi¢do de escravizado (Neves, 2007) a que foram submetidos no

passado, como uma forma de controle sobre suas terras, desta vez por parte do pessoal
dos quilombolas, cujo envolvimento perpassa as figuras dos funciondrios do INCRA e
os agentes politicos responsaveis pelos atos de reconhecimento nos quilombos do Imbé.

A saida para esse impasse foi definir as dreas coletivas (galpao, horta comunitdria,

A titulag@o coletiva de um territério quilombola, em drea demarcada pelo INCRA, ¢ feita em nome da
associag@o dos remanescentes de quilombo. Sobre o processo de regularizacdo fundidria desses
territorios, ver nota 40.
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campo de futebol) como de uso coletivo e manter os lotes sob dominio individual, tal
como definido pelo programa de reforma agréria66.

As demandas de direitos e por reconhecimento, a partir da identidade
diferenciada remanescentes de quilombos, apontam para a relevancia atribuida, de um
lado, a relacdo entre organizacdo social que remete a apropriacdo coletiva da terra e, de
outro, aos critérios que vinculam identidade diferenciada e os diacriticos de uma
‘africanidade’ ou de uma ‘cultura negra’ pelos grupos.

A atuagdo do 6rgao ligado a um setor do movimento negro, cuja mobilizag¢ao se
baseia no que denominamos de um ‘discurso da quilombolice’, busca resgatar uma
cultura negra nos quilombos do Imbé, propondo a realizagdo de atividades tal como o
jongo e a capoeira. Como veremos no préoximo ponto, os desdobramentos desse
processo se entrelagam com as filiagdes religiosas presentes nesse espago social e re-

definem as fronteiras do pertencimento a identidade quilombola.
4.2. Crentes, parentes e rebeldes: religiosidade e pertencimentos no Imbé.

Considerando o processo em que os grupos da regidao do Imbé demandam
direitos e reconhecimento, a partir da identidade diferenciada remanescentes de
quilombos, € possivel distinguir entre as pessoas que afirmam a identidade de pequenos
produtores rurais, assentados da reforma agraria e os que agregam a essa identidade o
vinculo as religides evangélicas67. Ambos, contudo, estabelecem determinadas
fronteiras entre o pertencimento a identidade quilombola e a percep¢do do que sdo os
quilombolas de uma maneira geral - definidos especialmente pelos evangélicos - a partir
da figura da FMZP, denominada de o pessoal dos quilombolas.

Nesse sentido, tomando como parametro os engajamentos dos membros de uma
congregacdo da Igreja Assembléia de Deus — Ministério Madureira, remontamos as
narrativas dos crentes em relacdo a construcdo de fronteiras da identidade quilombola.

Propomos que as fronteiras do pertencimento a identidade de remanescentes de

quilombos se aproximam, nesse contexto, da nocdo de uma identidade paradoxal, tal

como apresentada por DaMatta (1976).

% Essas ‘dreas coletivas’ estdo em nome das associacdes criadas no periodo de construgdo do

assentamento.

67S . e v e P e~ P e, . .
obre a definicdo de religido evangélica e a distin¢éo entre os evangélicos histéricos, pentecostais e

neopentecostais, ver nota 07.
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(Fachada da Igreja Assembléia de Deus — Ministério Madureira. Culto realizado no interior da igreja, localizada na
gleba Cambucd. Fotos de 15/01/2011).

Da Matta (1976) propde que as regras sociais sdo formuladas pelas sociedades
humanas por meio de identidades ou papéis sociais, capazes, por sua vez, de mediar a
relacdo entre o individuo e a sociedade ou o que dele se espera pelo grupo social. Tais
identidades sdo selecionadas, sendo algumas delas valorizadas positivamente e
encorajadas, enquanto outras sdo encaradas de forma negativa no interior de uma
sociedade. Tais identidades estdo relacionadas a dominios de significacio que
estruturam o proprio sistema social, capazes de dar sentido e orientar a acdo dos
sujeitos.

Nesse sentido, a religido pode ser entendida como um dominio de significacdo
de carater bastante peculiar, capaz de coordenar as a¢des dos individuos a partir de uma
experiéncia subjetiva, guiadas por cosmologias e simbolos religiosos que lhe dao
suporte. Como aponta Geertz (1989), a vida cotidiana exige ajustes continuos do
comportamento sobre as ambigiiidades e paradoxos apresentados e a perspectiva
religiosa é capaz de se mover para além dessa realidade, corrigindo-a e justificando-a, a
partir das respostas baseadas em uma ordem cdsmica, mais ampla. As desordens do
mundo ordindrio sdo explicadas, entdo, por uma ordem genuina, ndo contraditéria que
lhe deu origem e, por isso, sustenta seu compromisso com o mundo real (Geertz, 1989).

Segundo este autor (1989):

“Ela (a religido) altera, muitas vezes radicalmente, todo
0 panorama apresentado ao senso comum, altera-o de tal

maneira que as disposi¢cdes e motivagdes induzidas pela
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prética religiosa parecem, elas mesmas, extremamente
préticas, as Unicas a serem adotadas com sensatez, dada
a forma como sdo as coisas ‘realmente’”. (GEERTZ,

1989, p. 135-136).

Assim, o ritual religioso € o momento crucial no qual a experiéncia subjetiva,
objetivada pela experiéncia religiosa, estabelece os parametros da religiosidade do ator.
A cosmologia religiosa, impregnada de simbolos e praticas, passa a fazer parte do
crente, cuja experiéncia renova e permite a apreensdo de uma ordem césmica capaz de
coordenar suas condutas na vida cotidiana, na medida em que o individuo passa a ser
uma forma parcial de uma realidade maior. Trata-se, contudo, de uma experiéncia
subjetiva compartilhada, logo, intersubjetiva. Fornece mecanismos para a instituicao de
processos social e psicoldgicos que modelam o comportamento publico (GEERTZ,
1989).

Assim, do ponto de vista das religides evangélicas, como propde Mariz (1997) a
partir de sua pesquisa, ha uma forte e freqiiente referéncia dos evangélicos pentecostais
a figura do demonio. Segundo esta autora: “O demonio é figura muito presente no
cotidiano do fiel pentecostal, que vé nele a razdo de todos os males” (Mariz, 1997, p.
45). Este fendmeno € denominado ‘guerra espiritual’ contra o demonio, cuja presenca a
ser combatida tem centralidade nas cosmologias e rituais religiosos. Segundo Mariz

(1997):

“A imagem do demodnio, entre oS pentecostais
pesquisados, parece assemelhar-se bastante aquela da
época medieval e moderna. Os demoOnios sdo seres
espirituais personificados com paixdes negativas e forca
superior a dos seres humanos. Sua forca é apenas
inferior a Deus (...). E comum, em cultos pentecostais
de diferentes denominagdes, escutarem testemunhos dos
fiéis que declaram de sofrido males diversos de origem
demonfaca. O demoénio também € apontado como
responsdvel pela vida errada e pelas faltas, como roubo,
uso de droga, prostituicdo, que muitos confessam ter

cometido no passado antes de entrar na igreja” (Mariz,

1997, p. 46).
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Ainda segundo esta autora (Mariz, 1997), no caso das pessoas que tiveram um
passado no espiritismo, a conversdo ao pentecostalismo orienta uma mudanca na idéia
de que os santos e os espiritos antes cultuados sejam, na verdade, figuras demoniacas e
0 pertencimento anterior ao espiritismo é a origem de todos os males que afligiam o

crente antes de sua entrada na igreja (Mariz, 1997). Em suas palavras:

“(...) Muitos pentecostais entrevistados declaram que
somente em sua nova fé passaram a identificar como
demoénio os espiritos que conheciam antes. No mundo
pentecostal, espiritos e orixds continuam a existir, mas
sdo demodnios. O pentecostalismo assim atribui ao
demodnio um papel de maior destaque, identificando-o
com uma grande variedade de espiritos e definindo a sua
vontade e o seu Unico objetivo de destruir o homem,
afastando-o de Deus. Converter, aqui, consiste em
redefinir o demodnio ou descobrir um novo demonio
ativo em 4reas antes ndo percebidas como demoniacas.”

(Mariz, 1997, p.49).

Assim, também no caso dos quilombolas evangélicos do Imbé, alguns dos
argumentos que contrariam o estabelecimento de vinculos com as religides
denominadas como macumba, candomblé ou espiritismo estdo relacionados a
experiéncia que tiveram com seus familiares e vizinhos mais antigos. Nao se trata,
contudo, de um processo de conversdo e afastamento que permite uma re-defini¢cdo do
demonio, tal como aponta Mariz (1997). Nota-se que hd um mecanismo de
invisibiliza¢do do pertencimento as religides afro, fazendo mengdo exclusivamente aos
familiares e vizinhos mais antigos. Muitos, ao contrario, fazem questdo de afirmar que
foram levados por seus pais e negaram-se a participar dos cultos e das rezas desde
pequenos.

Certa vez, antes do inicio do culto na igreja Assembléia de Deus um senhor,
obreiro da igreja, me falou: “Quando eu era pequeno, minha mae fazia um Sao Jorge de
pau (de madeira) para proteger, mas eles nao tinham conhecimento”. Disse, ainda:
“Voce carrega Sao Jorge, mas ele ndo te carrega, o Deus tem que ter olhos e ouvidos
para ver e ouvir’. Segundo esta fala e de acordo com o discurso de outros evangélicos

com 0s quais conversei, a falta de conhecimento (da religido cristd e da biblia) aparece
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como argumento central para justificar a relacdo dos parentes mais antigos com as
religides afro-brasileiras.

Do mesmo modo, nos cultos em que estivemos presentes na Igreja Assembléia
de Deus do Imbé, a énfase sobre as origens dos males sao justificadas pelos vinculos
com as religides afro-brasileiras, bem como pela existéncia de um inimigo sobrenatural
que pode ser associado a figura do demdnio. Durante um culto, o pastor mencionou o
caso de um vizinho que se recusava a ir pra igreja e que havia ficado muito doente nos
dltimos dias.

Contou que a esposa do doente lhe procurou solicitando que ele fosse até o
hospital rezar por seu marido. O pastor disse que acabara de chegar de 14 e o rapaz
estava muito melhor e emendou: “Vocés querem saber? Ele era da macumba, irmados”.
Disse, ainda, que caso alguém quisesse confirmar esse fato, poderia ir até o hospital e
fez questdo de dizer o nome do doente e o quarto onde ele estava internado.

Ainda nesse ponto, ndo observamos, contudo, uma referéncia recorrente ao
demonio e a sua agdo sobre o comportamento dos individuos®. Seja durante os cultos
ou no discurso dos moradores, o vinculo as religides afro-brasileiras € apresentado
como um erro, ou equivoco, e algo que pode atrapalhar a vida das pessoas, na medida
em que se negam e aceitar Jesus Cristo como tnico salvador. Ao contrério, os fiéis
lembram do culto de seus pais e parentes aos santos ou orixds, mas nao relacionam essa
adoracdo ou esses santos ao demonio.

Por outro lado, o fato de a Fundacdo Municipal Zumbi dos Palmares (FMZP)
empreender apresentacdes de grupos de jongo e de capoeira, levaram a associacdo deste
orgdo - definido como o pessoal dos quilombolas - a macumba e o candomblé. Esse
O0rgdo e sua atuacdo trazem consigo a marca de uma religido dos quilombolas,
relacionada, por sua vez, com a religido dos seus antepassados. Segundo a fala de um

morador:

P: N6s discutindo, vendo a questdio da tradi¢do cultural
nossa, o pessoal antigo dangava jongo e af irmao Fidelis,
falecido Fidelis e irmd Chica comecaram a pregar o
evangelho, comecaram a aparecer os crentes, 0s cristaos,

ha quarenta anos, numa igreja 14 no ‘Opinido’ [...] Eu

% E importante notar, contudo, que ndo negamos a possivel presenca do demdnio no discurso da igreja
Assembléia de Deus do Imbé, tampouco que o espiritismo ndo seja associado ao culto de figuras
demoniacas. Notamos, entretanto, que essa referéncia central ao demdnio ndo estd presente nos cultos da
Igreja Assembléia de Deus do Imbé ou nos discursos dos crentes nesse espago social.
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mais meus trés irmdos ndo gostdvamos dos cristdos e
hoje sou cristdo, né? Mas ndo gostdvamos, porque
éramos muito catdlicos. Tinha aquela tradi¢do de cantar,
dangar [...] Depois passei a namorar Dalma, eu fui
entendendo, nds casamos, que eu aceitei Jesus.

Mas, a questdo do quilombo daqui, as pessoas
comecaram um projeto pra trabalhar a questao do jongo,
a questdo cultural, mas por causa da religido muito forte,
nés achamos melhor trabalhar a questdo quilombo, mas
ndo essa parte, de jongo ndo, de danca folcldrica essas
coisas ndo, mas trabalhar os jovens, ninguém impede
que as criangas vdo a escola, que participem do Zumbi
nas férias, mas que ndo tragam a questdo da danca.

E: Af eles trazem o qué?

P: Eles trazem aquela brincadeira de pula-pula, mais
brincadeira e as criangas participam, mas respeitando a
religido. No inicio o pastor ndo quis deixar, mas depois
comegou a libertar, liberar as criangas pra participar

E: E como vai ser o resgate. O senhor falou da farinha e
tudo, mas essa questdo do jongo, da religido ndo vai
poder, né?

P: Nao vai poder. Do jongo e da religido nao vai poder.
Mas ai nés vamos fazer um trabalho com as criangas nas
escolas, entendeu? Pra, né? Porque nossa vida aqui é
uma passagem, né? Pra essa questdo, dessa histdria
ficar, né?

E: Entendi. Porque o pessoal da Fundacdo logo quando
chegou aqui, tentou fazer um resgate, mas...

P: Isso. Tentou, mas a resisténcia pra Fundacdo foi
muito grande por causa da questdo da religido foi muito
forte. No ano de 2008, as criangas nem puderam sequer
participar do Zumbi nas férias, na escola porque os pais
ndo deixaram. O pastor, (as pessoas) foram ao pastor, o
pastor ndo deixou as criangas participarem. Pra mim
como lider foi muito dificil, trabalhar essa questdo,
porque eu sou evangélico, né? As pessoas ndo
entenderam, né? Achavam que eu estava incentivando.
Até mesmo, o jongo, quando passou O jongo eu ndo
sabia que ia vir o jongo. Teve uma reunido no galpdo

(de Aleluia), e quando chegou 14, teve festa pras
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criangas, as criangas comendo pipoca, tinha bala, tinha
brincadeira de pula-pula, mas tinha a questio do jongo e
a capoeira, e ai veio um grupo da cidade que quase
encostava o pé 14 em cima no telhado do galpdo, na
capoeira e aquelas mulheres dangando o jongo e aquilo
ali assustou a comunidade. A comunidade ficou
assustada e falou: pelo amor de Deus, tem que tirar esse
povo daqui porque vai estragar a nossa igreja. Esse povo
¢ macumbeiro, tem gente macumbando, aquelas
mulheres de vestido rodado, cheio de colar, roupas
brancas, né? E cabelo cheio de trancinha e dangando e
eles falaram: gente, isso ndo pode. Ai eu fiquei
assustado e eu fui e fugi deles, fiquei 14 a trds no galpao
e eles comecaram a falar no microfone e comegaram a
me chamando. O pessoal dizendo ndo v4, ndo va. Eu
falei: Nao, gente, eu tenho que chegar, eu tenho que ir 14
até mesmo pra eu dar uma explicacdo. E da outra vez, a
gente comecar a ndao chamar esse povo que quer fazer
jongo e luta de capoeira. Af eu chamei eles: olha, ndo
vai dar pra vocés virem aqui fazer jongo, nem a questao
de capoeira porque a comunidade de Aleluia, Cambuca
e Batatal ndo vai aceitar isso. Foi muito dificil, até o
pessoal participar das reunides aqui. Af ano passado,
esse ano, os pais deixaram as criangas participarem do
Zumbi nas férias, o pastor. Entdo ja estd com mais
transparéncia.

(Entrevista realizada com o senhor Paulo Norato. 47

anos. Em 16/01/2011).

Assim, tal como a chegada do Capitdo Cook foi interpretada pelos nativos
havaianos estudados por Sahlins (2003) a partir de categorias preexistente em seu
sistema cultural, como, nas palavras deste autor: “(...) a contrapartida do sistema de
dominacdo herdica da chefia” (Sahlins, 2003 p. 174), alguns moradores evangélicos
com os quais eu conversei narram a chegada da FMZP a partir de representacdes que
aproximam a chegada desse 6rgdo da figura de chefia do candomblé no passado. Assim,

como mostra Sahlins (2003):

“Um evento transforma-se naquilo que lhe é dado como

interpretacdo. Somente quando apropriado por, e através
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do esquema cultural, é que adquire significdncia
histérica. O evento € a relagdo entre acontecimento e a
estrutura (ou estruturas): o fechamento do fendmeno em
si mesmo enquanto valor significativo, ao qual se segue
sua eficécia historica especifica. A sintese situacional da
estrutura e do evento reflete uma ‘estrutura da
conjuntura’. O que quero dizer com ‘estrutura da
conjuntura’ é a realidade prética das categorias culturais
em um contexto histérico especifico, assim como se
expressa nas acdes motivadas dos agentes histéricos

(..)”. (Sahlins, 2003 p. 15).

Como mostra essa passagem, a ‘estrutura da conjuntura’ de que fala o autor
(Sahlins, 2003) é bem representada, no caso dos quilombos do Imbé, pelas
interpretagdes acerca da festa que foi promovida pela Fundagdo no galpao de Aleluia
em 2008. Aparece, entdo, como um evento paradigmaético, capaz de corroborar a relagao
entre a presenca deste 6rgao e a figura da chefia religiosa no passado, na medida em que
¢ lembrado de diferentes perspectivas para justificar o receio dos cristdos frente a
identidade quilombola que lhes € atribuida. Destaco, assim, um trecho da fala de uma

moradora sobre essa questao:

E: E agora vocés sdo quilombolas também, né?

B: E agora tem essa histéria de quilombola também. O
que importa se minhas avds, Dbisavés eram
macumbeiros? Eles ndo conheciam o evangelho. Agora
nés conhecemos o evangelho e somos cristdos. Esse
pessoal dos quilombolas quer trazer aqui pra dentro
coisas que a gente acha errado. Eles queriam um lugar 14
no Aleluia pra chegar o chefe do candomblé e eles iam
comandar tudo isso aqui.

(Trecho de uma conversa com uma moradora no dia

11/10/2010).

Este comentdrio sobre o evento - ainda que carregado de um sentimento
particularmente rancoroso - aparece de forma semelhante na fala de outros evangélicos

quando estes se referem a tentativa do pessoal dos quilombolas presidirem ou

dominarem a regido através da religido do candomblé e ou da macumba. De outro lado,
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esse evento teve implicagdes diversas para fortalecer as fronteiras entre a identidade
quilombola que os evangélicos afirmam e a identidade quilombola tal como atribuida
por outros.

O perigo que esse vinculo sustenta contribui para a constru¢do de um imagindario
compartilhado pelos crentes, em contraponto a identidade que lhes é colocada. Esse
processo traz a tona, de modo exemplar, o paradoxo apresentado entre o pertencimento
as religides de origem afro-brasileira, bem representado na atribui¢do da identidade de

macumbeiro, como uma identidade estigmatizada (Goffman, 2004) aos que nela se

engajam, em contrapartida ao pertencimento as religides evangélicas, definido por meio
da identidade de cristaos que assumem, valorizada positivamente.
Esse contexto nos leva a pensar que o significado atribuido a identidade

quilombola pelos evangélicos esta préximo da emergéncia de uma identidade paradoxal,

tal como esta no¢do foi formulada por DaMatta (1976). Como vimos, para este autor, as
identidade sociais estdo ligadas a dominios de significacdo presentes em uma sociedade.
Assim, os atores que assumem determinada identidade, assumem com ela certos custos
sociais, sejam tais identidades valorizadas ou desvalorizadas socialmente®. Segundo

DaMatta (1976):

“Existem, assim, custos sociais que se expressam em
vantagens e desvantagens palpdveis, tanto nos conjuntos
de identidades ‘normais’ e positivas, quando naquelas
vistas como negativas ou estigmatizadas (...). Tudo leva
a crer que tais identidades encaixadas negativas (ou
identidades paradoxais) sdo casos limites em termos de
custos sociais. Aqui ja ndo se trata mais do uso errado
de certas regras de interacdo ou de selecdo de
identidades definidas como negativas indesejdveis e
ilegitimas, j4 que elas ameacam o sistema com uma
perspectiva desviante, especial e ndo legitimada mas,
paradoxalmente, uma ‘leitura’ contida e engendrada
pelo préprio sistema, como se fosse a sua outra face ou

seu ‘outro lado’” (DaMatta, 1967, p. 36).

%A figura do her6i nacional, por exemplo, ainda que incentivada pela sociedade, impde enormes custos
sociais ao individuo que nela se engaja, enquanto a figura do bandido aparece como o paradoxo dessa
identidade valorizada. As identidades paradoxais, entdo, assumem um cardter peculiar, na medida em que
ndo sdo apenas vistas como negativas pelo sistema social, mas entendidas como um reverso constitutivo
de seu sistema de valores.
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A identidade quilombola que os evangélicos do Imbé assumem, em
contrapartida as atividades propostas pelo pessoal dos quilombolas, produzem
dimensdes paradoxais quanto a assuncdo de um vinculo identitdrio ou outro. Ha, em
certa medida, uma dissonancia entre a identidade de macumbeiro, atribuida as formas de
vida de seus antepassados e a identidade de cristdos a qual os atuais moradores estao
vinculados como constitutivos de suas trajetérias historicas compartilhadas. Isso exige
que os evangélicos estabelecam limites claros, embora nem sempre simples de serem
formulados, entre a assuncao da identidade quilombola e a existéncia de outros tipos de
quilombolas, diferentes deles, sendo esses sim, associados ao jongo, a capoeira e a
macumba.

Por outro lado, como foi visto, alguns moradores do Imbé se vinculam a religido
catdlica e se reconhecem como catdlicos praticantes ou nao praticantes. Especialmente
do ponto de vista destes ultimos, a o processo de evangelizacao da regido é marcado por
um processo de silenciamento das experiéncias (Anderson, 2008) em relagdo as
cosmologias religiosas de origem afro-brasileiras. E interessante notar que essas
narrativas apareceram no periodo final do trabalho de campo. Assim, em conversa com
alguns moradores, eles me disseram que antigamente o candomblé era considerado
realmente uma religido e que hoje os evangélicos ndo aceitam a realizacdo dessas
préticas religiosas no Imbé.

Nesse ponto, o recurso da fofoca (Elias, 2000) funciona de modo exemplar.
Criticar uma postura individual de algum crente serve para desqualificar a doutrina
evangélica de um modo geral. Em alguns casos, ainda, as fronteiras estabelecidas pelos
catdlicos admitem os sinais diacriticos que remontam as religides afro-brasileiras e a
religido catdlica, tal como o jongo, a capoeira e a Folia de Reis, como elementos
constitutivos da identidade quilombola. Essa posicdo, por sua vez, contraria o
argumento dos evangélicos e traz a tona a tensdo colocada entre as filiacdes religiosas
nesse espago social.

Essa situacdo ficou evidente durante um encontro realizado em pela ONG
Transformar’’ com vistas 2 aplicacdo do PEA-Sheel nas comunidades quilombolas do
Imbé (ver nota 35) e também durante outro evento realizado no Imbé no inicio deste

ano, em que procuramos dialogar com os moradores no sentido de esclarecer suas

"Essa atividade ocorreu nos dia 17 ¢ 18 de janeiro de 2011.
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ddvidas quanto ao processo de regularizagdo fundidria das comunidades remanescentes

de quilombos’".

(Moradores mostram, orgulhosos, (Os participantes do encontro posam para foto, de 18/01/2011).
o relatério antropoldégico da comunidade.

Foto de 17/01/2011).

Foto de 17/01/2011.
(Todas as fotos se referem ao encontro realizado pela ONG ‘Transformar’, com vistas a aplicagdo do PEA-Shell, nos

dias 17 e 18/01/2011).

Em relacdo a esse primeiro evento, uma das liderancas locais iniciou seu
discurso apontando para a importancia da feira da roca, como o fruto das mobilizacdes
conjuntas dos moradores. Remontou, ainda, a trajetéria de seus antepassados nas
fazendas de café, no tempo da prdtica da escraviddo e as relagdes com os fazendeiros e

com o usineiro, acionando a condicdo de escravizado (Neves, 2007) e de subordinado e

tutelado aos quais nos referimos anteriormente. Fez questdo, ainda, de afirmar:
“quilombola € jongo, ¢ macumba. Nao podemos ter vergonha disso. Aquela senhora

mesmo (apontando para uma das moradoras evangélicas), ela ia muito ao candomblé no

! Essa atividade foi desenvolvida como desdobramento desta pesquisa, em conjunto ao grupo de pesquisa
coordenado pelo professor Fabio Reis Mota na UFF-Campos, inserido no dmbito Nucleo de Estudos
Fluminense de Pesquisa (Nufep-InEAC) em parceria com a Associacdo das Comunidades Remanescentes
de quilombos do Estado do Rio de Janeiro (Acrquilerj). Ocorreu nos dias 16 e 17 de abril de 2011.
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morro das laranjeiras”. Imediatamente a esse pronunciamento, a moradora citada sai da
sala, com um ar de furiosa e constrangida.

Em relagdo as atividades do segundo encontro, realizado também na escola da
gleba Concei¢do do Imbé, ficou explicito o conflito entre duas liderangas locais, no
contexto de criacdo da associacdo de remanescentes de quilombos. De um lado, a
mesma lideranca que discursou no evento anterior e, de outro, uma lideranga cuja
familia € pioneira na expansdo da Igreja Adventista do Sétimo Dia. A competicdo entre
essas duas liderangas ocorre, também, em termos de uma competitividade religiosa que
se expressa, por sua vez, na desqualificacio imposta pelas igrejas evangélicas as
cosmologias religiosas de origem afro-brasileiras, definidas pelos moradores como

espiritismo, candomblé ou macumba.

(Foto de 17/04/2011) (Foto de 16/04/2011).

(Encontro com o objetivo de debater a regularizag@o fundidria dos territérios quilombolas, realizado nos dias 16 e
17/04/2011).

Por outro lado, tal competitividade assume relevancia nos meandros das
demandas de direitos e por reconhecimento, a partir da identidade diferenciada
remanescentes de quilombos. Tal como a emergéncia da identidade quilombola toma
contornos locais, considerando a atuacdo de diferentes atores, sejam eles ONGs, a
universidade, por meio dessa pesquisa, além de 6rgaos ligados a regularizagdo fundidria,
os diferentes dominios de significacdo e cosmologias locais que orientam a a¢do desses
atores estdo envolvidos nesse processo.

Do ponto de vista dos moradores do Imbé, entretanto, o significado atribuido a
identidade quilombola s tem sentido se pensada com relacio ao sentimento de
pertencimento ao territdrio e, ligada a isso, a de uma origem comum. As fronteiras dessa
identidade, entdo, estdo vinculadas seja por parte dos crentes, seja por parte dos
catdlicos, praticantes ou ndo, as relacdes de parentesco, proximidade e trajetérias de

lutas e sofrimentos compartilhadas.
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Consideracoes finais

A inclusdo do artigo 68 no Ato das Disposi¢des Constitucionais Provisorias
(ADCT) da Constituicdo Brasileira de 1988 prevé os direitos territoriais das
denominadas comunidades remanescentes de quilombo. Tal dispositivo juridico, em um
contexto social e politico de reconhecimento de direitos diferenciados, tem permitido a
elaboracdo de motivacdes, justificagdes e problematicas publicas que passam a figurar
como centrais no cendrio politico do Brasil contemporaneo.

As demandas territoriais sdo - como podemos observar em boa parte dos estudos
- as principais fontes de mobilizacdo desses grupos, considerando os graves conflitos
fundiarios na érea rural e também urbana que ameacam a reproducdo fisica e social das
coletividades em questdo. Assume centralidade a vinculacdo entre identidades coletivas
e o debate acerca da estrutura agraria em que os grupos apresentam diferentes formas de
resisténcia a exploracdo dos fazendeiros e grileiros, entre outros, resultando nos
inimeros conflitos fundidrios que se apresentam nesse cendrio (Almeida, 2002).

No caso dos remanescentes de quilombos do Imbé, nao existe um conflito
fundidrio explicito que oriente a aplicag¢do do artigo 68, na medida em que os moradores
tiveram garantido o acesso a propriedade das terras, apds a faléncia da Usina Novo
Horizonte, na década de 1980. Com o processo de reforma agréria realizado na regido, o
Assentamento Rural Novo Horizonte foi incluido nos Programas de Assentamento (PA)
do PNRA de 1985 (Neves, 1997).

Por um lado, se ndo ha um conflito territorial na regido do Imbé, é possivel dizer
que as ambigiiidades deixadas pelo modelo de reforma agriria proposto sdo os motes
para a auto-identificacdo dos moradores como quilombolas. Estes vislumbram a
possibilidade de deixarem de arcar com as dividas referentes ao pagamento da titulacao
definitiva de seus lotes, além de solicitar servigos publicos e garantir a produgdo dos
alimentos em suas propriedades. Além disso, buscam o reconhecimento de uma histéria
secular, estando vinculados a esse espago social através da memoria da escravidao que
sofreram seus antepassados e das condi¢des de subserviéncia a que foram submetidos ao
longo dos anos.

Assim, a iniciativa dos moradores do Imbé em demandar direitos e
reconhecimento, a partir da identidade diferenciada remanescentes de quilombos, traz
consigo os procedimentos para a regularizacio fundidria dos quilombos

contemporaneos, em que o acesso a propriedade da terra se d4 pelo reconhecimento de
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um regime de propriedade coletivo e inaliendvel, por meio da titulagdo coletiva da terra.
Frente a isso, como vimos, o processo de reforma agraria realizado na regiao do Imbé
estabeleceu a divisdo das terras por meio do regime de propriedade individual, segundo
o qual os assentados formulam pertencimento ao territério e constroem a identidade de
pequenos produtores rurais.

Esse processo coloca sérias tensdes frente ao modelo de divisdo das terras, tal
como definido pelo programa de reforma agraria anterior. A idéia de que a terra, sendo
reconhecida como territério quilombola, passa a ser de uso comum, leva ao receio dos
assentados de que outras pessoas possam plantar em suas propriedades. Os moradores
comecam a questionar o acionamento do artigo 68, tendo em vista a possibilidade de
que suas propriedades individuais possam ser apropriadas coletivamente, retirando seus
direitos formais e morais como assentados da reforma agraria.

Por outro lado, ha a emergéncia de mobiliza¢des de grupos, cujas reivindicagdes
de direitos se assentam na luta pelo reconhecimento de suas identidades diferenciadas,
buscando com isso dar visibilidade e legitimidade as suas demandas no espago publico.
Nesse sentido, a afirmacdo de culturas particulares (ou locais), seja através da
‘indigenizacdo’ de que fala Sahlins (1997), assim como a ‘“africanidade”, a
“tradicionalidade”, a “quilombolice”, a “cor da pele” ou o pertencimento a um
determinado grupo étnico, tem sido um importante dispositivo na luta pelo
reconhecimento (Honneth, 2000) e um elemento fundamental ao vocabuldrio das
mobilizac¢des politicas contemporaneas, como mostra Mota (2009, p.15).

Tais mobilizac¢des, entretanto, devem ser consideradas em relagcdo as tradi¢des
politicas e gramaticas juridicas que informam a acdo dos atores em seus diferentes
contextos, responsaveis por orientar a mobilizacdo dos grupos na reivindicacdo de
direitos e na busca para evidenciar suas demandas no espago publico (Mota, 2009).

No caso do processo de reconhecimento dos remanescentes de quilombos do
Imbé, se dd num complexo quadro de interagdes e acdes coletivas, envolvendo inimeros
atores e grupos que colaboram com a ressignificacdo da quilombolice local.
Seguramente, o 6rgdo ligado a um setor do movimento negro de Campos, a Fundagao
Municipal Zumbi dos Palmares, no esfor¢co de resgatar uma cultura negra na regido,
cumpre um importante papel na mediacdo social, simbdlica e politica da categoria
quilombo.

A abordagem tedrica proposta pela sociologia pragmética francesa (Boltanski;

Thévenot, 1999) coloca €nfase na idéia de que os atores orientam suas acdes de forma
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critica e plural, dando multiplos contornos as suas formas de se investir e se envolver
nos processos de controvérsias (Thévenot, 2006). Do nosso ponto de vista, tal
perspectiva permite compreender a interag@o a partir de uma leitura multifocalizada dos
regimes de engajamentos que informam e conformam as arquiteturas da vida em
comum. Os atores formulam suas narrativas apontando para a memoria da escravidao
de seus antepassados e para a condi¢do de subordinado em face do vinculo com os
fazendeiros e com o usineiro para sustentar a justificacdo (Boltanski; Thévenot, 1999)
da identidade quilombola que assumem.

No caso dos remanescentes de quilombos da regido do Imbé, as demandas de
direitos e por reconhecimento, a partir da identidade diferenciada remanescentes de
quilombos estdo orientadas em relacio aos processos de ressignificagdo do
pertencimento ao territério, bem como as filiacdes religiosas presentes nesse espaco
social, em contrapartida a atuagdo de diversos empreendedores étnicos (Barth, 2005). A
dinamica social local viabiliza a conformacdo de novas arenas, fazendo emergir
conflitos e controvérsias em torno da apropriacdo da quilombolice. Os moradores
evangélicos desempenharam um papel importante na recusa dos diacriticos vinculados a
uma negritude forjada pelos movimentos negros, se negam a participar das atividades,
na medida em que as vinculam as cosmologias religiosas de origem afro-brasileira.

Por outro lado, para os moradores do Imbé vinculados a religido catdlica, o
processo de evangelizacdo da regiao € marcado por um processo de silenciamento das
experiéncias (Anderson, 2008) em relagdo as cosmologias religiosas de origem afro-
brasileiras. As fronteiras dessa identidade, entretanto, estdo vinculadas seja por parte
dos crentes, seja por parte dos catdlicos, as relacdes de parentesco, proximidade e
trajetérias de lutas e sofrimentos compartilhadas. Do ponto de vista dos moradores do
Imbé, entdo, o significado atribuido a identidade quilombola s6 tem sentido se pensada
com relacdo ao sentimento de pertencimento ao territério e, ligada a isso, a de uma

origem comum.
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