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RESUMO

O objetivo desta tese é analisar a construcdo da identidade quilombola na comunidade
negra da Rasa, localizada no municipio de Armacdo dos Buzios, Regido dos Lagos, do
Estado do Rio de Janeiro, no tempo presente. Considerando as narrativas dos quilombolas,
identifiquei rupturas e permanéncias da cultura dos africanos de origem banto dentro de
um territério quilombola que a partir da década de 1960 assumiu pertenca religiosa
evangélica sedimentada no pentecostalismo da Igreja Evangélica Assembleia de Deus.
Observando suas préticas, destaco o “Batizado de bonecas”, apresentado pelos quilombolas
nos moldes do sacramento catolico, rememorando pratica ludica realizada no passado
pelos mais velhos de hoje, assim como o jongo, que passou de uma pratica incompativel
com a religiosidade pentecostal para um importante elemento identitdrio do grupo em

iminéncia de reconstituicéo.

Palavras-chave: identidade quilombola, pentecostalismo, ancestralidade banto



ABSTRACT

The objective of this thesis is to analyze the construction of the quilombola identity in the
black community of Rasa, located in the municipality of Armacédo dos BUzios, Regido dos
Lagos, Rio de Janeiro State, at the present time. Considering the quilombola narratives, |
identified ruptures and permanences of the culture of Africans from Banto origin within a
quilombola territory that from the 1960s assumed evangelical religious belonging based on
the Pentecostalism of the Evangelical Church Assembly of God. Noting their practices, |
highlight the “Baptism of dolls”, presented by the quilombolas in the mold of the Catholic
sacrament, recalling the playful practice performed in the past by the elders of today, as
well as the jongo, which went from a practice incompatible with Pentecostal religiosity to

an important identity element of the imminent group of reconstitution.

Keywords: quilombola identity, Pentecostalism, banto ancestry
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INTRODUCAO

Em 2003 assisti pela primeira vez a uma roda de jongo. Estava na plateia do Teatro
Carlos Gomes contemplando a apresentacdo do espetaculo Jongo da Serrinha. Foi a partir
desse evento que aflorou meu interesse em estudar essa danga secular, que no passado era
praticada pelos escravizados do Sudeste. A religiosidade presente nos canticos do jongo
praticado pelos moradores do Morro da Serrinha, localizado no bairro de Madureira,
subdrbio carioca, me chamou a aten¢do e me impulsionou a conhecer um pouco mais o
universo jongueiro e entender a relagéo entre as dimensdes do sagrado e do profano.

Quando estive no XII Encontro de Jongueiros, que aconteceu no municipio de
Piquete/SP nos dias 26 e 27 de abril de 2008, fiquei ainda mais encantada com o jongo,
pois tive a oportunidade de conhecer a diversidade dessa expressdo cultural. As
apresentacdes aconteceram no primeiro dia do evento, na quadra do Ginasio Elefante
Branco, diante de um altar que mantinha ao centro S&o Miguel Arcanjo, padroeiro da
cidade de Piquete, ladeado por Nossa Senhora do Rosario e Sdo Benedito. No segundo dia,
foram programadas oficinas de confec¢do de tambores de jongo, aula de danca e “rodas de
causos e historias”; além de palestras e debates, que tinham como tema: “Mestres e jovens:
a transmissdo da tradigdo do jongo”, “Jongo e religido: a religiosidade nas
comunidades” € “Pontos de cultura de jongo e projetos comunitdrios: transforma¢do
social através da arte.” Participei do debate Jongo e religido, que contou com a
participagdo de Alessandra Ribeiro, do Jongo de Dito Ribeiro, e Tia Maria, do Jongo da
Serrinha. A conversa girou em torno das mirongas realizadas pelos antepassados, das
possibilidades dos poderes magicos e segredos no tempo presente, dos catolicismos
existentes nas comunidades e representados na pratica jongueira e da insercdo recente da
louvagdo aos orixas nos pontos de jongo. Foi nesse encontro que tive a oportunidade de
conhecer o Quilombo de Sdo José da Serra. Costumo dizer que foi “pelos caminhos do

»! que cheguei as comunidades quilombolas.

jongo e do caxambu
Em minha primeira visita a comunidade de Sao José da Serra como pesquisadora
ouvi de Tia Teté: “Ela ¢ uma das nossas.” A forma como fui acolhida pela matriarca da

comunidade logo no primeiro encontro e minha participagdo na gira do terreiro de

L MATTOS, Hebe; ABREU, Martha (orgs.) Pelos Caminhos do Jongo e do Caxambu. Histéria, Meméria e
Patrimonio. Niter6i: UFF/NEAMI, 2009.
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umbanda no territorio quilombola, no mesmo dia, me deram a certeza de que estava no
caminho certo. Assim, surgiu 0 projeto de pesquisa apresentado e aprovado no curso de
Mestrado do PPGH da UNIRIO, em 2009. A proposta principal foi a de investigar a
relacdo entre a pratica do jongo e as vivéncias religiosas como um dos elementos de
construcdo da identidade quilombola da comunidade de S&o José da Serra. Na ocasido, tive
a oportunidade de conhecer a histéria de outras comunidades quilombolas através dos
RTIDs levantados no Incra/RJ e de conhecer pessoalmente outras comunidades
quilombolas, dentre elas, o quilombo da Rasa, localizado no municipio de Buzios, regido
dos Lagos do Estado do Rio de Janeiro.

O projeto original apresentado ao PPGH da UNIRIO para o ingresso no curso de
doutorado em 2014 intitulava-se Jongo e religiosidades: um estudo comparado na
construcdo das identidades quilombolas das comunidades de Santa Rita do Bracui e
Pinheiral. O objetivo principal da pesquisa era realizar a analise da constru¢do da
identidade quilombola nas comunidades de Santa Rita do Bracui (Angra dos Reis-RJ) e
Pinheiral (Pinheiral-RJ), através da metodologia de histéria comparada. A finalidade do
trabalho também era identificar as percepgdes de tais comunidades perante a relacdo jongo
e religiosidades e suas implicacbes na reconstru¢cdo do jongo durante o processo de
construcdo de suas identidades quilombolas. O que se levou em consideracdo foram as
diferentes pertencas religiosas dessas duas comunidades que se enquadram dentro de dois
universos: quilombola e jongueiro.

Entretanto, no decorrer da pesquisa, ocorreu uma alteracdo nas relacbes com as
liderancas e personagens, as quais anteriormente eram receptivas e colaborativas a
pesquisa porém, por motivos nao explicados passaram a exibir uma postura de resisténcia
perante nossos contatos para 0 agendamento de minha visita as referidas comunidades.
Essa dificuldade tornou inviavel a continuidade da pesquisa de campo nessas comunidades
para a realizagdo das entrevistas e do levantamento de dados, que comporiam o conjunto
de fontes orais que eram de extrema importancia para a consecugdo da pesquisa. Assim,
percebi a necessidade de mudanca do objeto de estudo.

Considerando as pesquisas anteriores realizadas durante o mestrado na comunidade
quilombola da Rasa, no municipio de Armacéo dos Buzios/RJ, onde ja havia identificado a

necessidade de um aprofundamento de estudo, propus o redirecionamento do foco da
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pesquisa para essa comunidade, mas, ainda, recorrendo ao método comparativo.? Ocorreu,
entdo, o realinhamento do propdsito da pesquisa, alterando-se para o estabelecimento de
aproximacdes e oposicdes entre duas comunidades quilombolas evangélicas em torno da
relacdo do jongo e religiosidades: a comunidade de Rasa e a comunidade de Cruzeirinho,
localizada no municipio de Natividade/RJ. Diante dessas observacdes, apresentei na
Qualificagcdo essa nova versdo do projeto com o seguinte titulo: A relacdo jongo e
religiosidades e sua rejeicdo: um estudo comparado na construcdo das identidades
quilombolas das comunidades de Rasa e Cruzeirinho. Diante da apresentagdo da nova
proposta de pesquisa, a banca examinadora, ao identificar a complexidade na dimenséo
sociocultural da comunidade quilombola da Rasa, sugeriu que tal comunidade passasse a
ser o principal objeto da pesquisa, ndo descartando a possibilidade de confronto entre os
dados de tal grupo com os de outras comunidades quilombolas.

Acatando as consideracGes da banca de qualificacdo, dei continuidade a pesquisa,
analisando a comunidade da Rasa de forma mais detida, consolidando a presente proposta.
Assim, o objetivo da tese € analisar a presenca das herancas ancestrais de origem banto na
comunidade quilombola da Rasa em suas diferentes formas de manifestacdo, buscando
perceber de que forma esses elementos se relacionam com o grupo protestante pentecostal
presente no territorio. Proponho discutir até que ponto o pentecostalismo é capaz de
exterminar ou ocultar as herangas ancestrais identitarias da comunidade quilombola em
questdo. Busco entender as transformacGes ocorridas na relacdo de alguns membros da
comunidade com as herancas ancestrais, nas quais alguns elementos, como o jongo,
passaram de uma préatica incompativel com a religiosidade pentecostal para um importante
elemento identitario do grupo em iminéncia de reconstituicdo. Entender como a pratica
cultural do batizado de bonecas, recriada pelas mulheres do quilombo e constituida através
de uma representacgéo catolica, se mantém dentro de um territério pentecostal.

Face as reivindicag¢des do grupo auto-identificado como remanescente de quilombo
da Rasa, em dezembro de 1998 foi realizado o primeiro estudo antropolégico promovido

por meio do convénio firmado entre a Fundacdo Cultural Palmares/MinC e o Instituto de

2 Meu primeiro contato com comunidade quilombola da Rasa aconteceu durante minha pesquisa de mestrado
sobre a comunidade quilombola de Sdo José da Serra, em 2012. Naquele momento, meu interesse era
investigar a relacéo entre a religiosidade da comunidade de S&o José da Serra, que € catdlica e umbandista,
com a identidade quilombola do grupo. Entre os Relatérios de Identificacdo e Delimitacdio — RTID
levantados durante a pesquisa, estava o da comunidade quilombola da Rasa, no qual obtive a informag&o de
gue a comunidade havia abandonado o jongo apds conversao ao protestantismo, ocorrido na década de 1960.
Tal informacdo me levou a conhecer de perto a comunidade e um pouco mais da sua historia.
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Terras do Rio de Janeiro (ITERJ). Dona Uia, seu irmdo, Valmir Oliveira e o0 pastor Luiz
Oliveira, foram os principais atores sociais da comunidade na tomada de decisdo em iniciar
0 processo de autorreconhecimento da comunidade enquanto remanescente de quilombo e
de titulacdo da mesma. A capacidade desses individuos de processar a experiéncia social e
de delinear formas de enfrentamento perante aos problemas que aflingem a comunidade
nos conduz a analisar o poder de agéncia das pessoas negras, como bem demonstrou o
socidlogo W.E.B Du Bois em seus estudos, compreendendo a potencialidade desses
individuos em produzir transformacdes sociais. Ao explorar a subjetividade do mundo dos
negros, Du Bois identificou que a opressdo racial produzia nos negros uma "dupla
consciéncia ", que proporcionava no afro-americano uma dualidade identitaria, que se
configura entre um campo constituido de elementos raciais e outro, que € construido em
bases inerentes a0 mundo moderno e apartadas da ideia de raca.® O trabalho pioneiro de
Du Bois, desenvolvido entre o fim do século XIX e inicio do século XX, que é relevante
para 0s movimentos contemporaneos como o Black Lives Matter,* é também utilizado
nessa tese para compreender a plasticidade identitaria da comunidade da Rasa.

Em se tratar de uma comunidade quilombola, formada por uma populacéo negra e
de pertenca religiosa majoritariamente evangélica, imersa no processo de luta pela
efetivacdo dos direitos constitucionais, atraves das ideias de Du Bois, busco compreender a
construcdo da identidade quilombola desse grupo em dois terrenos: o religioso e o de
agenciamento.

A escolha pelo recorte cronoldgico se deu em razdo do processo de luta da
comunidade da Rasa, iniciada por volta de 1998, momento em que o pais passava por um
novo impulso dado a questdo racial, iniciado na segunda metade da década de 1990,
derivado de acdes de setores do Movimento Negro que pressionaram o governo federal em
desenvolver politicas publicas voltadas para a populacdo negra. O desfecho da
temporalidade, 2018, esta relacionado com os 30 anos de existéncia do Artigo 68 ADCT da
Constituicdo Federal, bem como com a disponibilidade das fontes utilizadas na pesquisa.

A década de 1980 representou um avanco nas discussdes e no desenvolvimento de
politicas publicas direcionadas a populacdo negra. A militdncia do movimento negro —

considerando-se este um conjunto de entidades, organizacGes e individuos que lutam

® W.E.B. Du Bois. As almas do povo negro. Tradugdo de Heloisa Toller Gomes. Rio de Janeiro: Lacerda,
1999.

* MORRIS, Aldon. W.E.B. Du Bois at te center: from science, civil rights movement, to black lives matter.
Tradugdo: Annahid Burnett. In: Inter-Legere. Natal, v.1, n.23, jul/dez, 2018.
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contra o racismo e pelos direitos da populagdo negra —, entre outros movimentos sociais,
foi decisiva nas conquistas de tais direitos. No entanto, a primeira titulacdo de uma terra
quilombola ocorreu apenas em 1995, no governo Fernando Henrique Cardoso (1994-
2002), no qual oito territérios quilombolas foram certificados, totalizando 116.491,5614
hectares. Foram grandes as expectativas para a regularizagdo dos territérios quilombolas
durante o governo de Luiz Inédcio Lula da Silva (2003-2010) e de Dilma Roussef (2011-
maio/2016). Devido a morosidade no processo de titulacdo dos grupos remanescentes de
quilombos, levando-se em consideracdo o nuimero de comunidades quilombolas que
pleitearam titulacdo e as que tiveram seus processos concluidos durante o governo Lula e
Dilma, constata-se que nao houve grandes alteragdes nesse quadro. As Gltimas titulagdes
ocorreram no governo Michel Temer (maio/2016-2018), que preservou o Incra como 6rgao
responsavel pela regularizacdo dos territorios quilombolas e manteve 6rgdos que davam
suporte a causa quilombola, como a Seppir — Secretaria de Politicas de Promoc¢do da
Igualdade Racial.” Foi em 1999 que a comunidade da Rasa foi certificada pela Fundagéo
Cultural Palmares, e até os dias atuais aguarda pela conclusdo do processo de titulacao.
Bem como as mais variadas comunidades negras descendentes de escravizados espalhadas
pelo territorio brasileiro, possuem patrimonios culturais referentes a escraviddo e a
ancestralidade africana. A ressignificacdo de préaticas ancestrais no territorio e a memoria
familiar do jongo, através das recordagbes no &mbito doméstico dos pontos de jongo
cantados pelos antepassados no territorio ocupado, sdo elementos importantes no processo
de luta da comunidade pela titulagéo.

A presenca do pentecostalismo numa comunidade quilombola pode gerar para um
observador externo, a primeira vista, um estranhamento e a convicc¢do da impossibilidade
de convivéncia, num mesmo territério, da cultura de matriz africana com um dos
segmentos da religido protestante. De fato, o pentecostalismo, no caso de Rasa, relacionado
a Igreja Evangélica Assembleia de Deus, apoiando-se no discurso doutrinrio que
compreende uma interpretacdo biblica, tende a apresentar uma atitude extremamente hostil
perante elementos da cultura de matriz africana. Portanto, a demonizacdo das praticas
culturais de origem africana, nessa leitura, pode desencadear tensbes dentro de um

territério onde coexistem descendentes de escravizados e cristianismo pentecostal. No

® De acordo com a Fundagéo Pré-indio de S&o Paulo, durante o governo Lula 12 terras foram tituladas (4
parcialmente), totalizando 39.232,4399 hectares. No governo Dilma, 16 territorios quilombolas foram
titulados (15 parcialmente), correspondendo a 11.737,0789 hectares. Durante o governo de Michel Temer,
cinco terras foram tituladas (4 parcialmente), totalizando 18.825,6846 hectares.  Disponivel em:
http://cpisp.org.br/ha-30-anos-constituicao-reconhecia-os-direitos-quilombolas/ (Acesso em: 24/11/2018)



http://cpisp.org.br/ha-30-anos-constituicao-reconhecia-os-direitos-quilombolas/
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entanto, considerar apenas essa via de interpretacdo é tratar de tal fenébmeno de forma
reducionista e excluir outras possibilidades de leitura. Nesse sentido, meu olhar para 0s
quilombolas busca entendé-los enquanto sujeitos histdricos, considerando seu
protagonismo e autonomia na construcdo de suas histérias, afastando-se de uma visdo
desses individuos como personagens frageis e passiveis de manipulacdo dentro de um
contexto de dominagédo. O estudo sobre as préticas religiosas no territério das comunidades
remanescentes de quilombo ainda é tema pouco estudado por historiadores. As pesquisas
existentes sobre o cenario religioso dos povos tradicionais ainda carecem de um
aprofundamento sobre & presenca das religides protestantes nesses territorios. E importante
dar atencdo ao universo das préaticas culturais e religiosas dos grupos quilombolas mesmo
que o foco da pesquisa esteja nos conflitos fundiarios desencadeados pela reivindicacdo
territorial. A ameaca da perda do territorio ou da ndo legalizacdo da terra, para muitas
comunidades quilombolas, significa colocar em risco as praticas culturais e sociais
traduzidos em saberes e fazeres que sdo transmitidos intergeracionalmente por esses
grupos sociais.

Escrever sobre esse tema foi um desafio, depois do término do estudo sobre a
comunidade de S&o José da Serra, catolica e umbandista, religiosidade que correspondia a
devocdo dos escravizados de origem banto®, dos quais sdo descendentes. Estudar o
protestantismo, mais precisamente 0 pentecostalismo, dentro de uma comunidade
quilombola, significou considerar, antes de qualquer coisa, o direito desses grupos de
afirmarem a sua identidade a partir de si. A particularidade do modo de vida de cada
comunidade quilombola, que a diferencia das demais, é forjada pelo grupo e reside no
terreno de luta politica onde estdo em disputa 0 acesso a terra e a afirmacdo de suas
identidades. Ao pesquisar a religiosidade da comunidade negra da Rasa e como essa
pertenca religiosa se apresenta na construcdo da identidade quilombola do grupo,
identifiquei herangas culturais de homens e mulheres de origem banto. Assim como as
demais comunidades quilombolas do Sudeste, Rasa também apresenta elementos culturais

dos antepassados escravizados que reverberam em suas praticas, mesmo que ndo sejam tao

® Segundo Robert Daibert, os bantos s&o um conjunto de povos que habitavam a Africa Central nas regides
que hoje compreendem Angola, Congo, Go e Cabinda. Esses povos, mesmo com as diferengas étnicas,
compartilham o mesmo troco linguistico e certa proximidade cultural. (Ver: Robert Daibert. A religido dos
bantos: novas leituras sobre o calundu no Brasil colonial. In: Estudos Historicos. Rio de Janeiro, vol. 28, nr.
55, p. 7-25, janeiro-junho, 2015.) O termo escrito com “u”, bantu, corresponde a grafia oficial das linguas
nacionais em Angola. Nessa tese, optei pela grafia com “0”, banto, que corresponde ao processo de
aportuguesamento da palavra.
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evidentes, por se apresentar dentro do universo cultural sincrético. Considerando a fluidez
do termo banto, ao longo da tese o termo serd apresentado em diferentes aspectos, dentre
eles o campo religioso, musical e das praticas culturais.

As narrativas sobre a memoria da escravidao foram realizadas, de inicio, sem que
me fosse permitido o recurso filmagem ou outro qualquer. Elas foram sendo ouvidas e
registradas em minha memdaria. Ap6s meses de contato com a comunidade, pude gravar
esses depoimentos e usa-los como minhas principais fontes de pesquisa, utilizando a
metodologia da Histdria Oral. Por privilegiar os sujeitos que estiveram por longos anos
excluidos da Historia oficial, a Historia Oral possibilita ao pesquisador estudar o cotidiano
desses grupos tendo como suporte o olhar dos proprios sujeitos sobre suas praticas,
fundindo o interesse pelo passado e pelo presente através das entrevistas de histdria de vida
realizadas dentro de grupos intergeracionais.” Seguindo as recomendacdes de Verena
Alberti, a selecdo dos entrevistados foi orientada pelos objetivos da pesquisa.® Busquei
entrevistar um grupo heterogéneo, formado por pessoas que ja tinham sido entrevistadas
por outros pesquisadores e por pessoas que nunca haviam concedido entrevista. Atraveés
das narrativas dos moradores das comunidades negras, € possivel perceber que elementos
da cultura ancestral s&o ressignificados no presente, e como 0 exercicio de rememoracao
das acOes dos antepassados influencia na construgdo de suas identidades. Tais
comunidades se organizaram historicamente em espagos que foram posteriormente
denominados territdrios negros, formados por atores sociais que revelam, em suas acdes
politicas, nas préaticas cotidianas e nas narrativas orais, a construcdo de uma memoria
comum que tem como referencial a ancestralidade escrava e africana que caracteriza a
comunidade. Memdria comum que circula entre 0s membros da comunidade através dos
discursos que o grupo constrdi sobre sua prépria realidade, na perspectiva de textos orais,
que pretendo analisar através do instrumento metodolégico do etnotexto.? De acordo com a
historiadora Tania Gandon, a pesquisa com o etnotexto “é uma metodologia que resgata o

falar, a oralidade, uma forma de fazer histéria oral no dominio da cultura”.'® E através do

" THOMPSON, Paul. Histéria Oral e contemporaneidade. In: Revista Histéria Oral, 5, 2002, p. 9-28.

8 ALBERTI, Verena. Histérias dentro da Histéria. In: PINSKY, Carla Bassanezi (Org.). Fontes histéricas.
Séo Paulo: Contexto, 2005, p.155-202.

® O conceito de etnotexto foi proposta pelo historiador oral Philippe Joutard. De acordo com Joutard, “por
etnotextos, deve-se entender antes de tudo os textos orais, literarios ou ndo, dialetais ou em francés, que
tenham um valor de informagao etnoldgica, historica, linguistica.” (JOUTARD, 1980, p. 176).

10 palestra de Abertura da oficina de Histéria Oral, realizada pela professora Tania Risério Gandon na
Universidade Estadual de Feira de Santana (Uefs), em parceria com a Université Mendés France de
Grenoble, da Franga, em 25 de janeiro de 2010.
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etnotexto, no qual o grupo se autodefine, demonstrando a sua identidade, que o
pesquisador, ao analisar esses discursos, tem a possibilidade de delimitar uma memdria
coletiva.

Levando em consideragdo que as narrativas orais se inscrevem no terreno da
memoria, nessa pesquisa, sdo fontes fundamentais para identificar o processo da
construcdo da identidade do grupo. Essa relacdo estreita entre a memoria e 0 sentimento de
identidade, como assinalado por Michael Pollak, & percebida na analise da memdria
coletiva, ja que esta se apresenta como principal elemento constituidor da identidade.™

A nogdo de apropriacdo, juntamente com as de pratica e representacdes, através da
perspectiva de Roger Chartier'? foi fundamental para pensar os fenémenos culturais que
moldam as identidades das comunidades quilombolas. Possibilitou, ainda, observar tais
fendmenos ndo como dotados de unicidade, mas com um olhar mais ampliado e atento aos
seus dinamismos e singularidades que correspondem a motivagdes e necessidades desses
grupos.

A comunidade da Rasa é descendente dos Ultimos africanos de origem banto que
vieram no seculo XIX através do trafico ilegal para a regido norte fluminense. O
isolamento, a quantidade significativa de praias e a presenca de propriedades agricolas
fornecedoras de produtos importantes ao trafico, foram motivos que levaram a regido do
Antigo Cabo Frio a se destacar como principal ponto de desembarque de africanos apés o
decreto de 1831. Os moradores de Rasa relatam historias sobre o desembarque ilegal nas
praias da regido que abastecia as fazendas como a de Campos Novos e outras adjacentes.
Essa informacéo consta ndo s6 no RTID de Rasa, mas também no relatério da comunidade
de Preto Forro, localizada no municipio de Cabo Frio, em area que no passado também
pertencia a Fazenda de Campos Novos. O RTID faz parte do conjunto de fontes
documentais utilizadas na pesquisa. Depois da certiddo emitida pela Fundagdo Cultural
Palmares — FCP — que é um documento que simbolicamente representa a certiddo de
nascimento, e por isso a mais importante, o RTID é o documento de maior relevancia para
as comunidades remanescentes de quilombo. Para as comunidades negras de Armacéao dos
Buzios assume uma importancia maior, tendo em vista 0os empreendimentos variados,

como condominios de luxo, campo de golfe, aeroporto, que ameacam invadir o territorio

1 pOLLAK, Michael. Memdria e identidade social. In: Estudos Histéricos, Rio de Janeiro, vol. 5, n.10,
1992, p. 204.
2 CHARTIER, Roger. A Histéria Cultural — entre Praticas e Representacbes. Rio de Janeiro. Bertran
Brasil, 1990.
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reivindicado pelas comunidades ainda ndo tituladas. Assim, os RTIDs foram significativos
na composicdo do corpus documental da pesquisa, tendo em vista que contribuiram para
entender os valores internos do grupo, definindo seus limites e sua “interagdo com outros
grupos como meio de afirmar as diferencas”.*®> A analise dos RTIDs foi importante,
principalmente, para estabelecer as fronteiras étnicas dos grupos quilombolas, pois o
documento apresentado ao Incra identifica os elementos diacriticos do grupo, que o
diferencia dos demais, além de contribuir para a legitimacdo de suas lutas pela posse da
terra.

No capitulo 1, apresento o territorio onde esta localizada a comunidade quilombola
da Rasa, situado, num primeiro momento na regido do Antigo Cabo Frio, que foi palco do
trafico ilegal de escravos no século XIX, e, posteriormente, no tempo presente, com a
emancipacdo da cidade de Armacdo de Buzios. Pretendo mostrar como a formacdo das
comunidades remanescentes de quilombos localizadas na Regido dos Lagos esta ligado
diretamente com o desembarque ilegal de escravos ocorrido intensamente nessa localidade
ap6s a proibicdo de 1831 e demonstrar como as histdrias desses grupos estdo conectadas.**
As conexdes entre as comunidades quilombolas se ddo territorialmente, ja que estdo
localizadas na area que no passado correspondia ao Antigo Cabo Frio. Suas historias se
cruzam na construcdo de suas memorias, que se constituem a partir de um passado comum
ancorado no processo da diaspora negra.

No capitulo 2, proponho discutir o processo de construcdo da identidade
quilombola das comunidades negras a partir da legislacdo que as beneficia no que tange ao
reconhecimento do direito desses grupos a permanecerem nos territorios ocupados. Busco
demonstrar que, partindo do principio de que essa permanéncia sO é garantida a partir da
legalizacdo das terras onde estdo situados e que essa regularizacdo se da em meio a um
cenario de conflitos, se coloca em xeque a vida de milhares de quilombolas. No caso da
comunidade quilombola da Rasa, a especulacdo imobiliaria num territério visado,
principalmente, por estrangeiros, para empreendimentos de natureza variada, sufoca cada
vez mais um grupo que tenta sobreviver mantendo suas identidades.

No capitulo 3, apresento uma discussdo em torno da atuacdo das igrejas

pentecostais nas comunidades negras tradicionais. A grande questdo desse capitulo €

3 BARTH, Fredrik. Os grupos étnicos e suas fronteiras. In: O guru, o iniciador e outras variagdes
antropoldgicas. Rio de Janeiro: Contracapa, 2000. p.27.

4 SUBRAHMANYAN, Sanjay. Impérios em concorréncia: Histérias conectadas nos séculos XVI e XVII.
Lisboa, Imprensa de Ciéncias Sociais, 2012.
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entender os quilombolas como individuos que demonstram préticas cotidianas que
traduzem apropriacdes e releituras de seus antepassados. A busca pela idealizacdo de um
quilombo que corresponda em todas as suas dimensfes aqueles que foram categorizados
como “quilombos tradicionais” impede perceber as particularidades de um grupo que ndo
perde sua legitimidade por ter uma pertenca religiosa diferente daquela dos seu
antepassados. Busco refletir sobre até que ponto a propaganda negativa e a demonizacao
das herancgas culturais de matriz africana ¢é eficaz dentro de uma comunidade quilombola.
N&o proponho desenvolver uma argumentacdo em torno de uma vivéncia superficial da
religido proxima de uma visdo bastidiana que pode considerar esse tipo de conversao como

1> 'mas pensar na possibilidade da convivéncia desses dois

uma “conversdo de verniz
elementos na composicao da identidade quilombola de Rasa.

No capitulo 4, me dedico a pensar a formacdo da identidade quilombola de Rasa
através de dois icones: o pentecostalismo assembleiano e o batizado de bonecas. Ao tratar
do pentecostalismo em Rasa, destaco a formagéo do grupo Kindala como um exemplo da
forma de ser pentecostal no quilombo da Rasa. O grupo, formado por trés irmas, filhas de
um pastor assembleiano quilombola, assumiu particularidades que contribuiram para uma
referéncia identitaria alicercada na etnicidade. Destaco as herangas intergeracionais como
espinha dorsal da identidade quilombola em Rasa por estar presente num territério
pentecostal demonstra a permanéncia de elementos culturais dos seus antepassados.
Verifico, a partir de Michel de Certeau'®, as taticas usadas pelos quilombolas de Rasa para
realizar a pratica do batizado de bonecas, nos padrdes catolicos, dentro de uma vivéncia
religiosa pentecostal assembleiana. Foi importante dialogar com Nicola Gasbarro para
entender como as normas estabelecidas pela religiosidade pentecostal assembleiana podem,
na pratica, ndo permanecer inalteradas. Como defende Gasbarro, as normas definidas
pelas religides podem ser questionadas e alteradas pelos individuos, quem em contato com
outros sistemas de crengas podem incluir ou suprimir elementos. Assim, através de suas
escolhas, os individuos forjam praticas que fogem do sistema imposto, as “ortopraticas”,’
gue modelam e remodelam elementos da doutrina outorgada pelas liderancas religiosas

Analisar a construcdo da identidade quilombola da comunidade negra de Rasa

significa transitar por diferentes universos que nem sempre se apresentam, a primeira vista,

5 OLIVEIRA, Anderson. Devogdo negra: santos pretos e catequese no Brasil colonial. Rio de Janeiro:
Quartet: Faperj. 2008.p. 33.

1® CERTEAU, Michel. A invengéo do cotidiano. 1. Artes de fazer. Petrépolis: Vozes, 1994.

" GASBARRO, Nicola. Misses: a civilizacdo cristd em ac&o. In: MONTERO, Paula (org). Deus na Aldeia:
missionarios, indios e mediacdo cultural. Sdo Paulo: Globo, 2006.
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de forma relacional. Para entender a particularidade da comunidade, foi necessario
considerar suas memorias, onde as lembrancas contadas e transmitidas geracionalmente
contribuem para a consciéncia de pertencimento ao grupo. Foi importante, também,
perceber a presenca de herancas intergeracionais, que se apresentam no tempo presente
ressignificadas no territorio, e que se mantém concomitante aos elementos surgidos na
contemporaneidade, como a pertenca religiosa evangélica que se apresenta como um dos
elementos de identidade quilombola da Rasa. O conceito de “transmissdo
intergeracional”*® foi tomada de empréstimo da psicologia para pensar as transmissdes
culturais dentro da comunidade da Rasa, mais detidamente na familia Oliveira, que tem
dona Eva, matriarca, e sua filha, dona Uia, como significativos membros da familia para se
entender tal processo. A0 mesmo tempo, ndo se pode entender tal grupo sem refletir sobre
seus agenciamentos, praticas culturais e sociabilidades na afirmacdo de sua identidade
quilombola e na luta pelos seus direitos.

Estudar as herancgas da cultura banto também teve um significado importante para a
minha prépria histéria. Sou a quarta filha de uma familia de cinco irmdos. A unido entre
uma empregada doméstica, nascida no Rio de Janeiro, e um serralheiro, natural de
Pernambuco, ambos portadores do trago falcémico, gerou trés filnos com o mesma heranca
genética e dois (a primogeénita e o terceiro filho) com a Doenca Falciforme®®. As pessoas
que tém essa patologia possuem hemoglobina com estrutura diferente, que prejudica o
transporte de oxigénio. Por esse motivo, as hemécias, que em pessoas saudaveis sao
arredondadas e flexiveis, tomam a forma achatada, rigida e recurvada, semelhante a uma
foice. Dai 0 nome de Doenga “falciforme”.?° Em 2018, minha irm4, portadora da Anemia
Falciforme, participou do projeto desenvolvido pelo Instituto de Puericultura e Pediatria
Martagao Gesteira-IPPMG, que tinha por objetivo descobrir, através de andlise genética, a

ancestralidade africana dos voluntarios. No dia 27 de dezembro de 2018, o resultado da

8 O conceito de transmissdo intergeracional compreende a travessia de uma gerago a seguinte de legados,
rituais e tradigdes, a qual pode ser consciente ou inconsciente. Como uma modalidade da transmissdo
psiquica, a transmissao intergeracional compreende a possibilidade de uma geracdo transformar uma heranca
psiquica ou cultural, muitas vezes patologica (Magalhdes & Féres-Carneiro, 2004; Ruiz Correa, 2000). A
transmissdo intergeracional permite continuar a identidade de uma familia através de um legado estruturante
de rituais e mitos, por exemplo. O processo de transmissdo € importante para o universo grupal, porque é
uma funcao de base na construcdo de uma identidade grupal (Kaés, Faimberg, Enriquez & Baranes, 2001).

1 Doenca hereditéria, originaria do continente africano, sendo muito comum no Brasil entre os
afrodescendentes. A Doenca Falciforme tem como principais sinais e sintomas: anemia do tipo hemolitica,
atraso no desenvolvimento fisico, infecgdes, crises de dor, Ulceras de perna, priapismo, acidente vascular
cerebral, sequestro esplénico. O agravamento da doenca, como 0 a necrose da cabeca femoral e o sequestro
do sangue no baco, envolve risco de vida do portador da doenca.

2 CARMO. Ilka Maria do. A atencdo & Anemia Falciforme no Estado do Rio de Janeiro. Rio de Janeiro:
Adois Gréfica e Editora/UCAM, 2004.
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pesquisa foi entregue a minha irmd, onde foi confirmada a ancestralidade banto tanto da
parte paterna quanto da materna. Naquele momento constatei que a minha ancestralidade
africana também era banto. Assim, a pesquisa me proporcionou a oportunidade de
reverenciar meus antepassados e de trazer para o primeiro plano a cultura de um povo
ainda com estigma de ser “menos importante” por apresentar a comunhao de elementos
religiosos de forma mais evidente que outras matrizes, como a gege-nagd. Salve a cultura

banto!
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CAPITULO |
TRAFICO E POS-ABOLICAO NO ANTIGO CABO FRIO

“Eles vinham de navio, desembarcavam ai na Ponta do Pai
Vitério...(...) minha avo por parte de pai era escrava, por parte
dr mée era escrava. SO ndo sei se era daqui ou se era de fora.”

(Dona Eva)**

A promulgacdo da lei de proibicdo do tréfico Atlantico, em 1831, provocou o
reordenamento do recebimento de africanos no litoral brasileiro. Objetivando burlar a
fiscalizacdo, as praias de dificil acesso foram utilizadas para dar continuidade aos
desembarques ilegais. Na regido do antigo Cabo Frio, as praias da Rasa e José Gongalves —
esta Gltima recebeu o nome de um dos traficantes — recebiam os africanos que seriam
encaminhados para a Fazenda Campos Novos e distribuidos para outras fazendas. Os
traficantes e comerciantes que atuavam no sistema deram continuidade a atividade ilegal,
até mesmo apo6s a lei de 1850, quando houve a intensificacdo do combate ao trafico. A
cidade de Armacédo dos Buzios, emancipada em 1995 da cidade de Cabo Frio, tem como
legados a histéria do desembarque ilegal de africanos escravizados no territorio e a
memdria da escraviddo, presente na narrativa dos grupos remanescentes dessa populacao.
A visita da atriz francesa Brigitte Bardot na década de 1960 contribuiu para que a cidade
ganhasse visibilidade internacional e, consequentemente, no desenvolvimento turistico do
municipio. O processo de turistificacdo de Bulzios privilegiou a porcdo peninsular, onde
estd localizado o centro financeiro da cidade, e excluiu dessa dindmica os territorios
situados no continente, onde se encontram as comunidades negras, dentre elas a
comunidade remanescente de quilombo da Rasa. O propdsito deste capitulo é abordar a
atuacgdo dos traficantes de africanos na regido do antigo Cabo Frio e seus desdobramentos,
bem como identificar as herancas culturais dos africanos de origem banto nas comunidades
remanescente de quilombo situadas nas localidades que foram utilizadas para o
desembarque ilegal dos individuos escravizados. Objetiva-se, ainda, localizar a

comunidade remanescente de quilombo da Rasa no territério do municipio de Buzios,

! Documentério “Buzios conta a sua historia”. Projeto de Educagio Ambiental do Campo de Polvo (PEA-
CP)
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partindo das representacbes espaciais através de monumentos que indicam uma

acessibilidade diferenciada.

1.1. O tréfico ilegal de escravos

O governo portuguez tem cooperado muito activa, e creio que
muito cordial e sinceramente com os almirantes e agentes
consulares britnicos em todas as estagdes para a repressao
do tréfico. Sé alguns dos empregados subalternos portugueses
cederdo as tentacgGes dos negreiros, mas pode afirmar-se que
em Loanda e nas outras principais possessfes portuguesas da
costa do trafico de escravo esta tdo paralysado que a maior
parte dos contrabandistas suspenderdo seus negécios, e muitos
empregdo agora seus navios, seus capitaes e a sua energia em
um commercio licito.??

A epigrafe acima se refere a um trecho do discurso do ministro do exterior britanico
Lord Palmerston proferido na Camara dos Comuns na Inglaterra, em 14 de julho de 1851,
sobre o esforco do governo britanico em desarticular o trafico de africanos, apés a lei de
1850.% A pressdo britanica na repressdo ao trafico vinha acontecendo desde o inicio do
século XIX, logo apds o término do trafico de africanos dentro do Império britanico em
1808. A Inglaterra intensificou a politica antitrafico principalmente entre 1810 e 1826,
qguando Portugal e Brasil firmaram alguns acordos bilaterais com a Inglaterra delimitando o
trafico. No Tratado de Alianca e Amizade, em 1810, Portugal se comprometeu a reduzir o
comércio de escravizados e circunscrever apenas aos dominios portugueses. O Tratado de
1815 e a Convencdo de 1817 foram regulamentados através do Alvara de 26 de janeiro
de 1818, que reconhecia como “libertos” os africanos de navios apreendidos e condenados
por comércio ilegal. No entanto, o direito a liberdade viria apenas quando conguistassem a
capacidade de viver de modo independente, isto €, desde que permanecessem por 14 anos

atuando no servico publico. O reconhecimento da Independéncia do Brasil pela Inglaterra

22 Jornal do Commercio, Rio de Janeiro, 17 de setembro de 1851. Secdo Exterior. Hemeroteca Digital.
Biblioteca Nacional.

23 Esta lei estabeleceu medidas para a represséo do trafico de africanos. Segundo o art. 4° “A importac&o de
escravos no territorio do Imperio fica nelle considerada como pirataria, e sera punida pelos seus Tribunaes
com as penas declaradas no Artigo segundo da Lei de sete de Novembro de mil oitocentos trinta e hum. A
tentativa e a complicidade serdo punidas segundo as regras dos Artigos trinta e quatro e trinta e cinco do
Codigo Criminal.” http://www.planalto.gov.br/ccivil_03/leis/lim/lim581.htm.

2 A Convencdo de 1817 proibia o trafico de escravos acima da linha do Equador, e por navios que n&o
fossem portugueses.
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foi condicionado ao comprometimento da abolicdo do trafico, resultando na assinatura do
tratado de proibicdo do comércio de escravizados em 1826. Internamente, D. Pedro
recebeu inimeras criticas daqueles que ndo concordaram com o acordo e que censuravam a
interferéncia da Gra-Bretanha em um assunto de interesse nacional.”®

Numa perspectiva tradicional da historiografia sobre a aboli¢do do trafico no Brasil,
a escraviddo ia de encontro aos interesses capitalistas britanicos, tendo em vista que o
trabalho compulsério representava uma restricdo ao desenvolvimento de um grande
mercado consumidor em potencial, como propds Leslie Bethel, na década de 1970.%
Acompanhando essa interpretacdo, o interesse da Inglaterra em p6or fim ao comércio de
africanos escravizados colocava em risco a principal mao de obra do Brasil, que reunia a
maior populacdo de africana e afrodescendente nas Américas. No Brasil, a ameaca da
extincdo da escravidao intensificou-se desde a vinda da familia real para a América,
quando a Gra-Bretanha passou a pressionar o governo lusitano, e posteriormente o
brasileiro, a fim de proibir o trafico transatlantico de africanos escravizados.

O desembarque de africanos na costa brasileira para a manutencdo do trabalho
compulsorio foi realizado dentro da normalidade até 1831, quando surgiu a primeira lei
antitrafico brasileira, em 7 de novembro.?” No entanto, mesmo com a punicao estabelecida
por lei, 0s proprietarios escravistas continuaram a adquirir escravizados através do trafico
atlantico. A permanéncia do comércio de africanos escravizados apos a legislagéo de 1831
foi discutida por alguns autores, que a interpretaram como ineficaz e avaliaram que, em
tese, ela atendia aos interesses dos ingleses, mas na pratica ndo havia sido implementada, o
que a levou a ser conhecida como uma lei “para inglés ver”. Robert Conrad destacou que
os traficantes de africanos escravizados tiveram liberdade quase completa nas duas décadas
que se seguiram apos a promulgacgéo da Lei Feijo com “conhecimento e aprovagao total da

maioria dos regimes brasileiros”, fato claramente observado por representantes

% MAMIGONIAN, Beatriz. Africanos livres: a abolicdo de trafico de escravos no Brasil. S&o Paulo:
Companhia das Letras, 2017. pp. 32-60.

% BETHELL, Leslie. A abolicdo do tréafico de escravos no Brasil, 1807-1869. Rio de Janeiro: Expressio
Cultural, 1976.

2" Também conhecida como Lei Feij6, a lei de 7 de novembro de 1831 foi a primeira lei de proibicdo do
tréfico atlantico de africanos para o Brasil, que determinava em seu artigo 1° que “todos os escravos que
entrarem no territorio ou portos do Brasil, vindos de fora, ficam livres”. No seu artigo 2° determinava que
“Os importadores de escravos no Brazil incorrerdo na pena corporal do artigo cento e setenta e nove do
Codigo Criminal, imposta aos que reduzem & escravidao pessoas livres, e na multa de duzentos mil réis por
cabeca de cada um dos escravos importados, além de pagarem as despezas da reexportacdo para qualquer
parte da Africa; reexportacdo, que o Governo fara effectiva com a maior possivel brevidade, contrastando
com as autoridades africanas para lhes darem um asylo. Os infractores responderdo cada um por si, e por
todos.”
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estrangeiros, que relatavam as suas nagdes a conivéncia das autoridades brasileiras com o
trafico.”®

Pesquisas mais recentes sobre a abolicdo do trafico no Brasil trazem novos
questionamentos, principalmente no que se refere as leis de 1831 e 1850. Ao analisar a
trajetoria de africanos livres contrabandeados, Beatriz Mamigonian tem a lei de 1831 no
bojo da discussé@o. A autora demonstra como as autoridades brasileiras lidaram com a nova
legislacdo e seus desdobramentos, como a reexportacdo dos africanos encontrados nas
embarcacdes apreendidas e as experiéncias de trabalho dos africanos emancipados.?

Apesar das contradicbes em torno da lei de 1831, na interpretacdo de Keila
Grinberg, essa legislagdo foi muito além da expressdo popular “para inglés ver”. Os
debates sobre as determinacdes contidas na lei de 1831 e sua aplicabilidade estenderam-se
por anos e permaneceram atuais, mesmo com o surgimento da segunda lei antitrafico, em
1850. Segundo a historiadora, tal dispositivo juridico, no qual “todos os escravos que
entrarem no territorio ou portos do Brasil, vindos de fora, ficam livres”, foi apropriado
mais tarde por abolicionistas para fundamentar suas defesas em acOes daqueles que
reivindicavam sua liberdade, tendo um papel significativo no processo de deslegitimacgéo
do regime de trabalho compulsério no Brasil.® Uma outra questdo sobre o direito &
liberdade dos africanos ilegalmente escravizados, trazida por Mamigonian, refere-se a
utilizacdo das matriculas dos escravizados, que traziam informac¢es como sexo, nome, cor,
naturalidade e idade, para servir de prova no processo de emancipacdo. Um processo
exemplar, citado pela autora, ocorreu em Cabo Frio, em 1884, no qual o jurista Anténio
Joaquim Macedo Soares emancipou os africanos José, Antdnio e Maria Benguela, tendo
como prova principal o registro de matricula e a lei de 1831 como pardmetro na efetivacao
da sentenca.®

O mesmo magistrado aparece numa discussao sobre a validade ou caducidade da lei
de 1831, um ano antes de declarar que os escravizados acima mencionados haviam
nascido antes da lei de 1831 e, portanto, tinham direito a liberdade. O tema veio a baila,

Em 1883, entre os magistrados e politicos apds mais de 50 anos da promulgacdo da lei

% CONRAD, Robert Edgar. 1978, Os Gltimos anos da escravatura no Brasil. Rio de Janeiro: Civilizag4o
Brasileira, 1978, p. 32-33.

2 MAMIGONIAN, Beatriz, 2017, op.cit. p. 450.

% GRINBERG, Keila. 4 fronteira da escravidio: a nogio de “solo livre” na margem sul do Império
brasileiro. In: Anais do 3° Encontro Escraviddo e Liberdade no Brasil Meridional, Santa Catarina, Maio,
2007.

¥ MAMIGONIAN, Beatriz, 2017, op. cit., p. 451.
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Feijo. Esse debate estd presente no artigo do juiz de Direito de Cabo Frio Antonio Joaquim
de Macedo Soares, publicado na revista O Direito no ano de 1883, no qual o magistrado
questiona a aplicacdo da lei:

A nagdo espanta-se ao ver que tem no seio de sua legislacdo esse
monumento, e, pela boca de seus representantes, inquire: Pois essa lei
salvadora ndo tem tido execu¢do? Pois s6 agora é que o Poder Judiciario
se lembra de executa-la? E o governo, 0s governos de 52 anos decorridos
ndo viram que a lei ndo era executada? Como ndo promoveram a sua
execucdo (...)? E, pelo decurso de tdo longo tempo, ndo tera ela caido em
desuso? N&o é uma lei morta? N&o esté ipso facto revogada?*

As vitorias dos escravizados em processos que reivindicavam liberdade, com base
na lei de 1831, demonstravam para alguns que a lei era exequivel. O abolicionista Luis
Gama foi um dos que utilizaram o dispositivo legal para fundamentar agbes movidas por
africanos importados ilegalmente. Os resultados positivos contribuiram para aumentar a
resisténcia de senhores e autoridades judiciarias, que tentaram dificultar ao maximo o seu
cumprimento. No entanto, alguns africanos antigos ou crioulos apoiaram-se na lei de 1831
para reivindicar liberdade.*®

A lei de 1831 fora usada também em processos para criminalizar traficantes das
praticas de importacdo de africanos, mesmo depois da lei de 1850. Isso demonstra que a lei
de 1831 estava bem longe de ser apenas uma “letra morta”. Daniela Yabeta, ao estudar o
trafico de escravizados na regido sul fluminense, destacou os desembarques ilegais nas
proximidades das fazendas dos Breves.*

Em 15 de janeiro de 1853, José Breves enviou uma carta direcionada a Eusébio de
Queirés reclamando dos métodos adotados pela policia local na busca de novos
escravizados nas fazendas e demonstrando como a propriedade do Bracui, devido as
caracteristicas geograficas, dificilmente poderia receber desembarque, ao contrario das
vizinhas. Em 27 de maio de 1853, José Breves escreveu novamente a Eusébio
denunciando, em seu nome e dos fazendeiros da regido, 0 modo arbitrario com que 0s

policiais invadiram as fazendas a procura de escravos ilicitamente importados. Sdo também

%2 NEQUETE, Lenine. “Estudos sobre a vigéncia da lei de 7 de novembro de 1831”. In: Escravos e
Magistrados no 2° Reinado: aplicagdo da Lei 2040 de 28 de novembro de 1871. Brasilia: Fundacéo Portella,
1988.

¥ ABREU, Martha. O caso Bracuhy. In: Resgate: uma janela para o oitocentos. Rio de Janeiro. Toopbooks,
1995. p. 189.

# YABETA, Daniela. A Capital do comendador: a Auditoria Geral da Marinha no julgamento sobre a
liberdade dos africanos apreendidos na Ilha da Marambaia (1851). 2009. 136 p. (Mestrado em Hist6ria
Social) — Programa de Pos-Graduagdo em Historia, Universidade Federal do Estado do Rio de Janeiro, Rio de
Janeiro, 20009.
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de maio, do mesmo ano, as Ultimas noticias que temos sobre as opera¢Ges em busca dos
desembarcados na regido. Consta que 68 africanos foram apreendidos no total. Manuel de
Aguiar Vallin foi acusado pelo crime de importacdo de africanos livres, de acordo com o
paragrafo 3 do artigo 3 da lei de 07 de novembro de 1831.% Apesar de o desembarque ter
ocorrido em seu porto, José Breves ndo respondeu por nada, muito provavelmente por ser
amigo de Eusebio de Queirés. A acusacdo recaiu para seu irmao Joaquim Breves, o0
“Breves da Marambaia”, por terem achado africanos em sua propriedade.*® O caso de
Manuel Vallin é mais um exemplo do uso da lei de 1831 como um instrumento legal no
combate a escraviddo ap6s 1850.

As autoridades inglesas assumiram uma postura fiscalizadora contra o trafico,
chegando a impedir que navios brasileiros voltassem para o Brasil com sua misséo
cumprida. No entanto, o crescimento do trafico de escravizados na regido norte
fluminense, mesmo apds as restricdes, aponta o litoral que se estendia de Campos dos
Goitacazes a Cabo Frio como uma das principais areas de desembarque clandestino. No
periodo de 1844-1845 foram desembarcados pelo menos dezoito mil africanos nessa
regido.”’

O aldeamento de S&o Pedro do Cabo Frio, Iguna e Ponta de Blzios correspondia a
parte das terras doadas aos padres da Companhia de Jesus, onde estava localizada a
Fazenda de Santo Ignacio dos Campos Novos, construida em fins do século XVII. Hoje, a
Fazenda dos Campos Novos compreende as cidades da Regido dos Lagos de Arraial do
Cabo, Armacéo dos Buzios, Sdo Pedro da Aldeia e Araruama. Considerando os estudos de
Carlos Engemann e Marcia Amantino, existe pouca documentacdo disponivel sobre a
fazenda e seu cotidiano durante a administra¢do dos jesuitas. Com a expulsdo dos jesuitas,
houve o confisco de todos os bens e elaboracdo de uma série de documentos para
identificar quais seriam estes bens. A partir de 1759, teve inicio a producdo de inventarios
e autos de sequestros de documentos que permitem, em parte, inferir como era o cotidiano

na Fazenda de Campos Novos e em outras fazendas que pertenciam aos jesuitas. A

% Art. 3° Sdo importadores: Todos 0s interessados na negociacao, e todos os que scientemente forneceram
fundos, ou por qualquer motivo deram ajuda, a favor, auxiliando o desembarque, ou consentindo-0 nas suas
terras.

% YABETA, Daniela, op. cit., p.42.

3 ACCIOLI, Nilma. José Gongalves da Silva & Nagédo Brasileira: o tréfico ilegal de escravos no antigo
cabo frio. Niter6i: FUNARJ/Imprensa Oficial, 2012, p.43.
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propriedade foi a leildo publico, sendo arrematada por Manoel Pereira Gongalves (1728-
1800) em 13 de outubro de 1778.%

Apos a proibicdo do trafico em 1831, essa regido transformou-se em um dos locais
mais apropriados para o desembarque de africanos, tendo em vista 0 aumento da
fiscalizacdo no combate ao trafico nos portos localizados préximos a regido metropolitana
do Rio de Janeiro e o fechamento do cais do Valongo, que até entdo era o principal local de
entrada dos africanos escravizados. Embora as praias mais distantes da Corte terem sido as
mais usadas para desembarcar africanos ilegalmente escravizados, ha indicios que mesmo
apos a lei de 1831, haviam traficantes que ousavam fazer o desembarque aos arredores do
cais do Valongo.*

A ousadia dos traficantes que atuavam no litoral norte fluminense é entendida
através da combinacéo de alguns fatores. Além do trafico ser uma atividade econdémica que
rendia altos lucros, na regido localizavam-se varias propriedades agricolas fornecedoras de
produtos como banana, feijdo, milho, farinha de mandioca, entre outros, que eram
utilizados no trafico.** Somado a esses fatores, ainda havia a dissimulacdo das autoridades
perante a movimentacdo de desembarque de africanos, permitindo a entrada de milhares de
escravizados, driblando a fiscalizagdo.*

Henry A. Wise, embaixador americano no Rio de Janeiro, escreveu ao secretario de
Estado James Buchanan, em 9 de dezembro de 1846, falando sobre a lucratividade das
atividades em torno do tréafico.

S6 ha trés maneiras de se fazer fortuna no Brasil — ou no tréfico negreiro,
ou negociando com escravos, ou tendo uma casa exportadora de café.
Apenas 0s comerciantes estrangeiros se dedicam ao café e todo brasileiro
“influente” tem que participar, mais ou menos, direta ou indiretamente,
nas duas primeiras atividades. E todos aqueles que tém alguma influéncia
participam de ambas. Aqui, é preciso ser rico para se lucrar através da
usura e, para ser rica, a pessoa tem que se dedicar ao trafico de escravos.
Os traficantes sdo, pois, ou 0os homens que detém o poder, ou 0s que
emprestam aos homens do poder e os manobram. Assim, o proprio
governo é, na realidade, um governo traficante, contrario as suas préprias
leis e tratados.*?

% ENGEMANN, Carlos; AMANTINO, Marcia. A fazenda de Campos Novos e sua histéria — séculos XVII e
XVII. In: XIV Encontro Regional da ANPUH-Rio. Memoria e Patriménio. Rio de Janeiro, 19 a 23 de julho
de 2010.

% PEREIRA, Walter Luiz; PEREIRA, Thiago. Siléncios atlanticos: sujeitos e lugares praieiros no tréfico
ilegal de africanos para o Sudeste brasileiro (c.1830 — ¢.1860). In: Estudos Histdricos Rio de Janeiro, vol 32,
n° 66, p. 91-100, janeiro-abril, 2019.

0 1dem, p. 67.

* 1dem, p.48.

*2 BETHELL, Leslie. op. cit., p. 275.
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A fala de Wise justifica o0 motivo pelo qual, apesar do trafico ser uma atividade
arriscada, ter permanecido a todo vapor apos a lei de 1831. Os riscos com o trafico eram
duplos, tanto com a possivel perda de parte da “carga” trazida quanto ap6s o desembarque,
tendo em vistas 0s maus-tratos que os escravizados sofriam. Além disso, havia o perigo da
fiscalizacdo em alto-mar, que poderia resultar em apreensdo do navio. A fiscalizagéo
inglesa foi tdo intensa que alguns navios brasileiros retornaram do porto de Luanda sem
conseguir realizar o carregamento de escravos.

Diversas apreensdes foram realizadas pela marinha inglesa. Em 1845, autoridades
inglesas produziram uma lista de embarcages brasileiras, trazendo o nome dos respectivos
responsaveis pelo recebimento da carga no litoral norte fluminense. Dentre os citados,
estdo os nomes de José Goncalves e de seu sécio Antonio Guimardes.* A recepcdo dos
africanos em Cabo Frio muitas vezes era liderada por traficantes, como Manuel Pinto da
Fonseca, que recebiam a mercadoria e destinavam parte dela a outros traficantes.

Pesquisas existentes sobre o trafico no Rio de Janeiro afirmam que o fluxo de
desembarque de africanos no litoral aumentou de forma significativa apds a segunda
metade da década de 1830. Nilma Accioli demonstra surgir uma nova geracdo de
traficantes, que assume os riscos da continuidade do contrabando de africanos ilegalmente
escravizados apds a proibicdo de 1831 e via 0 neg6cio como uma chance de
enriqguecimento. A autora destaca que alguns desses novos negociantes iniciaram no
comércio ilegal prestando servigos para os antigos contrabandistas e em casas comerciais
do Rio de Janeiro.**

Para dar continuidade ao trafico ap6s a proibicdo de 1831, foi necessario que
houvesse um reordenamento de embarque no continente africano e de desembarque no
litoral brasileiro. No Rio de Janeiro, as praias litoraneas mais afastadas do controle do
Estado passaram a ser utilizadas para o recebimento de africanos. Novas estruturas foram
edificadas ndo apenas nas praias localizadas no norte fluminense, mas também as
localizadas no sul fluminense, como por exemplo a Praia de Mangaratiba, que atendia ao
desembarque de escravizados dos irmaos Breves. José e Joaquim Breves faziam parte da
nova geracdo de traficantes no primeiro quartel do século XIX. Estudos sobre o trafico de
escravos no litoral sul do Rio de Janeiro demonstram que o trafico ilegal de africanos foi a

principal atividade realizada pelos irmdos Breves, que resultou no enriquecimento da

¥ ACCIOLI, Nilma, op. cit., p. 49.
* ACCIOLLI, Nilma, op. cit., p. 31.
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familia. Apesar da familia Breves, no inicio da década de 1860, produzir sozinha mais de
1,5% de todo o café exportado pelo Império do Brasil, as maiores fortunas ndo foram
construidas a partir das plantagdes brasileiras.”> O capital usurario representava a mola-
mestra na construcdo das grandes fortunas imperiais, revertidas, quase sempre, em
escravos e terras.*®

Assim como os Breves, a prosperidade dos negdcios de José Gongalves também era
relacionada ao envolvimento com o trafico ilegal. Accioli chama atencdo pelo avultado
patriménio adquirido por José Gongalves no periodo de 1839 a 1850. Estabeleceu-se em
Cabo Frio, onde possuia lojas, fazendas, chacara e barracdes, além de uma chacara na Rua
Nova do Imperador, n® 17, em S&o Cristdvdo, na Corte. Era pessoa conhecida, e as
autoridades Ihe solicitavam favores. Em 20 de janeiro de 1851, forcas policiais, vindas do
Rio de Janeiro, invadiram suas propriedades sob acusacdo de trafico de africanos.*’ José
Gongalves, diferentemente de José Breves, ndo tinha Eusébio de Queir6s como amigo
particular, o que talvez tenha dificultado que seu envolvimento com o trafico ap6s 1850
passasse “despercebido” pelos olhares da fiscalizacdo do Estado.

José Gongalves da Silva era portugués da cidade do Porto, tendo chegado ao Rio de
Janeiro em 1813. Arrumou-se como caixeiro viajante”® na Rua do Ouvidor, n® 49, na casa
de Anténio Pinto Pereira Guimardes, de quem, posteriormente, comprou o
estabelecimento. Casou-se em 12 de setembro de 1829, na Capela de Sdo Cristvao, na
Corte, com Ana Francisco Moreira da Silva, natural do Rio de Janeiro. Ana Francisca viria
a falecer na mesma cidade, de tuberculose pulmonar, em 11 de junho de 1856. O casal teve
trés filhos: Augusto Moreira da Silva, morador em Coimbra, onde estudava Direito; Ana
Moreira da Silva, moradora em Araruama, casada com Antdnio Antunes Moreira, que se
tornara o Unico inventariante dos bens do casal ap6s a morte de sua sogra, em funcdo do

afastamento do sogro do processo, por determinacéo judicial; e Francisca Moreira da Silva,

> PESSOA, Thiago Campos. Complexo Souza Breves e o trafico ilegal de africanos no litoral Sul do Rio de
Janeiro. In: Anais do XXVI Simpdsio Nacional de Historia, Anpuh, Sdo Paulo, julho, 2011.

* FRAGOSO, Jodo; RIOS, Ana Lugdo. Um empreséario brasileiro nos oitocentos. In: MATTOS, Hebe e
SCHNOOR, Eduardo (orgs). Resgate: uma janela para o oitocentos. Rio de Janeiro: Top Books, 1995.

*” ACCIOLI, Nilma. Op.cit., p. 62.

*8 Era o caixeiro que atendia o balc&o, pesava, embrulhava, vendia, organizava e carregava mercadorias, fazia
as entregas, e as cobrancas aos fregueses; era responsavel, também, pelos livros de contas e letras. Ver:
MARTINHO, Lenira Menezes; GORENSTEIN, Riva. Negociantes e Caixeiros na Sociedade da
Independéncia. Colecédo Biblioteca Carioca, v. 24. Rio de Janeiro: Secretaria Municipal de Cultura, Turismo
e Esportes, Divisdo e Editoracao, 1993, p. 108-109.
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vilva de Felix Antunes Moreira, com quem teve trés filhos. Felix era irm&o de Antonio, o
genro inventariante.*®

Quando a lei Eusébio de Queirds entrou em vigor, em 1850, veio acompanhada da
repressao policial, o que garantiu maior eficacia nas punic¢des judiciais. Mesmo sendo um
homem influente na cidade de Cabo Frio e na Corte, José Gongalves da Silva teve suas
propriedades invadidas, sob o comando do chefe de policia Azambuja, em cumprimento a
portaria do ministro da Justica Eusébio de Queirds. Apds ter parte de seus bens confiscados
e outros destruidos, José Goncgalves decidiu reunir provas gque comprovassem a sua
inocéncia e a perseguicdo que, segundo ele, havia sofrido por parte de Eusébio de Queiros.

Fez-se valer o contrabando de africanos, note-se bem, mas s6 para este
cidaddo, pois que seu préprio sécio, naquela cidade, o falecido
Comendador José Antonio dos Guimaraes, nada sofreu, nem tdo pouco
outro proclamado contrabandista, bem e altamente conhecido no Rio de
Ostras, que fica adiante de Cabo Frio.>

O texto acima é um fragmento do libelo®" de José Goncalves da Silva, em resposta
ao processo de acusacdo de trafico ilegal, fundamentada na lei de n° 581 de 4 de setembro
de 1850.°2 Em seu libelo tratou de defender-se direcionando toda sua indignacéo contra o
ministro da Justica Eusebio de Queirds, a quem chamava pejorativamente de filho da
Africa.®® José Gongalves reuniu vérios documentos a seu favor durante 13 anos. Eram
textos escritos pelo proprio traficante, discursos de parlamentares e outros documentos que
tinham por objetivo provar a sua inocéncia. O traficante alegou sofrer perseguicdo de
Eusébio de Queiros, tendo em vista que seu socio José Antdnio dos Guimaraes nédo sofrera
a mesma acusacdo de tréafico ilegal, ja que ambos praticavam a mesma atividade. José
Gongalves reclamou, ainda, o fato do contrabandista José Marques de Abreu também ter

sido dispensado de responder tal processo.>* José Gongalves, de acordo com os estudos de

* ACCIOLI, Nilma. Op. cit. pp.61-62.

% SILVA, José Gongalves da. José Gongalves da Silva & Nacéo Brasileira. Coimbra: Tipografia da
Universidade, 1864, p. 22. In: ACCIOLI, Nilma, op. cit, p. 138

* Termo juridico que define a exposico inicial que, antes do inicio do processo, apresenta os pontos mais
importantes da acusacéo e da defesa.

%2 A lei 581, de 4 de setembro de 1850, refere-se a lei Eusébio de Queirds, que proibiu o trafico de escravos.
5% Eusébio de Queirés Coutinho Matoso da Camara nasceu em Sdo Paulo de Luanda, Angola, em 27 de
dezembro de 1812. Seu pai, Eusébio de Queirds Coutinho da Silva, também nascido em Angola, era filho do
portugués Domingos Placido da Silva. Eusébio de Queirds Silva exerceu o cargo de juiz de fora em Benguela
e Ouvidor da Comarca de Angola em 1808, chegando ao Brasil em 1816 com esposa e filhos, dentre eles
Eusébio de Queirdés Camara.

> Nilma Accioli esclarece que, embora José Gongalves tenha mencionado apenas a localidade de Rio das
Ostras, o traficante ao qual refere-se é o portugués José Joaquim Marques de Abreu, pai do poeta Casimiro de
contrabando ilegal de africanos conseguiu se livrar das acusacfes tendo em vista sua relacdo com pessoas
influentes.
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Nilma Accioli, ndo nega seu envolvimento com o tréfico, mas afirmava ndo ter dado
continuidade as atividades ap0s a lei de 1850.

O fato de José Gongalves ndo ter escondido que praticava trafico de escravos antes
da lei de 1850 demonstrou como o traficante descumpriu e ignorou a lei de 7 de novembro
de 1831.>° A afirmacéo de José Gongalves demonstrou também o lado controverso da lei
de 1831, que estabelecia medidas punitivas para os traficantes de escravos, sendo inclusive
citada na lei de 4 de setembro de 1850.%° A estratégia de José Goncalves de n&o negar ter
sido traficante, mas com participacao no trafico ilegal até 1850, foi utilizada também por
outros traficantes para se livrar da policia, j& que essa afirmacdo era mais tolerada pelas
autoridades.>

José Gongcalves e tantos outros traficantes de africanos adaptaram suas atividades
comerciais as novas circunstancias apos a Lei Feijo. Os desembarques, que eram feitos nos
principais portos das grandes cidades brasileiras, foram transferidos para praias oceénicas e
portos naturais, como forma de se distanciarem da fiscalizagcdo. O uso de embarcagdes
menores também foi uma mudanca na adaptacdo a nova realidade.

Grande parte do grupo responsavel pelas apreensfes e julgamentos dos suspeitos
em realizar o contrabando ilegal de escravos era formada por proprietarios escravistas ou
correligiondrios politicos, o que dificultava a aplicacdo da lei de 1831. Aliado a isso, a
conivéncia com o trafico por parte das autoridades, que muitas vezes faziam ‘“vistas
grossas” diante da “combinagdo de suborno e intimidacao”, contribuiu para a permanéncia
da atividade comercial de africanos, mesmo com a legislacdo vigente.”® Como afirmou
Robert Conrad, nas duas décadas que se seguiram apds a promulgacdo da Lei Feijé, os
traficantes tiveram liberdade quase completa, com “conhecimento e aprovagdo total da

maioria dos regimes brasileiros”, fato claramente observado por representantes

% Art. 4° A importagdo de escravos no territorio do Imperio fica nelle considerada como pirataria, e sera
punida pelos seus Tribunaes com as penas declaradas no Artigo segundo da Lei de sete de Novembro de mil
oitocentos trinta e hum. A tentativa e a complicidade serdo punidas segundo as regras dos Artigos trinta e
quatro e trinta e cinco do Codigo Criminal.

>’ FERREIRA, Roquinaldo. Dos sertdes ao Atlantico: tréfico ilegal de escravos e comércio licito em Angola,
1800-1860. Rio de janeiro: Universidade Federal do Rio de Janeiro, 1995.

8 BETHELL, Leslie. A abolicdo do trafico de escravos no Brasil, 1807-1869. Rio de Janeiro: Express&o
Cultural, 1976, p. 85.
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estrangeiros, que relatavam as suas nagdes a conivéncia das autoridades brasileiras com o

trafico.>®
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Fonte: LEITE, Serafim. Histéria da Companhia de Jesus no Brasil. Belo Horizonte: Itatiaia,
vol. 206, p. 130, 2000.

A lei de 1850 demonstrou a preocupacdo do governo brasileiro para que nédo
ocorressem mais desembarques, devido aos tratados e aos interesses nacionais. Dessa
forma, era preciso manter vigilancia permanentemente direcionada, principalmente, aos
traficantes mais conhecidos, e aplicando as punicdes previstas na lei, satisfazendo, assim,
as exigéncias dos ingleses. Aléem da pressdo inglesa, € mister considerar, também, que a
extincdo do trafico correspondia aos interesses internos ligados a prépria seguranca do
Império. As fugas, rebelides, os assassinatos de senhores e outras formas de resisténcia
dos escravizados foram decisivos. A insubordinagcdo dos negros ocasionou um clima de
tensdo permanente na sociedade escravista que, como afirmou Conrad, preocupava as

elites senhoriais:

Mais comum que as revoltas, que eram perigosas, dificeis de organizar e
de sucesso improvavel, era a simples alternativa de fugir da presenca do
senhor. Enquanto a escravatura durou, o problema dos fugitivos impés

% CONRAD, Robert. Os tltimos anos da escravatura no Brasil, 1850-1888. Tradugéo de Fernando de Castro
Ferro. Rio de Janeiro, Civiliza¢do Brasileira; 1978, p. 32-33.
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um desgaste permanente das energias e bens da classe proprietaria de
escravos.”

Sobre as motivacdes internas que contribuiram para a cessacdo do comércio de
escravizados, foram trazidas a baila por outros autores, como IImar Mattos, que destacou a
adogdo de uma politica que apresentasse uma imagem “civilizada” do Império ao mercado
consumidor, colocando o Brasil mais proximo de paises como Franca e Inglaterra, se
distanciando de outras naces classificadas como retrégradas. **

Com a lei de 1850, os traficantes, que antes gozavam de respeito e influéncia,
passaram a ter sua imagem associada a piratas, e muitos processos foram abertos contra
eles, como foi o caso de José Gongalves.

De acordo com o paragrafo 1°:

Art. 1° As embarcacGes brasileiras encontradas em qualquer parte, e as
estrangeiras encontradas nos portos, enseadas, ancoradouros, ou mares
territoriaes do Brasil, tendo a seu bordo escravos, cuja importacdo he
prohibida pela Lei de sete de Novembro de mil oitocentos trinta e hum,
ou havendo-os desembarcado, serdo apprehendidas pelas Autoridades, ou
pelos Navios de guerra brasileiros, e consideradas importadoras de
escravos.

Aguellas que ndo tiverem escravos a bordo, nem 0s houverem
proximamente desembarcado, porém que se encontrarem com 0s signaes
de se empregarem no trafico de escravos, serdo igualmente
apprehendidas, e consideradas em tentativa de importagdo de escravos.

Mesmo ap0s a lei de 1850, ha registros do contrabando de africanos em diversos
locais do litoral brasileiro. No entanto, a lei de 1850 apresentou penalidades prescritas na
lei de 1831 acrescentando os artigos 34 e 35 do Cddigo Criminal de 1830, a serem
aplicadas aos que tinham envolvimento com o tréafico de escravos. De acordo com esses
artigos:

Art. 34. A tentativa, a que ndo estiver imposta pena especial, sera punida
com as mesmas penas do crime, menos a terca parte em cada um dos graos.
Se a pena for de morte, impdr-se-ha ao culpado de tentativa no mesmo grao
a de galés perpetuas. Se for de galés perpetuas, ou de prisdo perpetua com
trabalho, ou sem elle, impor-se-ha a de galés por vinte annos, ou de priséo
com trabalho, ou sem elle por vinte annos. Se for de banimento, impdr-se-
ha a de desterro para fora do Imperio por vinte annos. Se for de degredo,

% CONRAD, Robert. Op. cit., p. 20.

1 MATTOS, llmar R. de. O lavrador e o construtor: o Visconde do Uruguai e a construgdo do Estado
Imperial. In: PRADO, Maria Emilia (Org.). O Estado como vocacdo ideias e praticas politicas no Brasil
oitocentista. Rio de Janeiro: Access, 1999, p. 214.

%2 Brasil. Lei n°581, de 4 de setembro de 1850. Estabelece medidas para a represséo do tréfico de africanos
nesse Império. Disponivel em: <http://www.planalto.gov.br/ccivil_03/leis/lim/lim581.htm>. Acesso em 25
de maio 2020.
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ou de desterro perpetuo, imp0r-se-ha a de degredo, ou desterro por vinte
annos.

Art. 35. A complicidade sera punida com as penas da tentativa; e a
complicidade da tentativa com as mesmas penas desta, menos a terca parte,
conforme a regra estabelecida no artigo antecedente.

A aprovacdo da lei Eusébio de Queiros foi vista por alguns historiadores como o
inicio do processo de abolicio da escravatura no Brasil.”® Apds 1850, duas leis
relacionadas a escraviddo antecedem a libertacdo legal dos escravos em 1888, a Lei do
Ventre Livre, de 1871, e a Lei dos Sexagenarios, de 1885. O desgaste da escraviddo foi
provocado ndo apenas pela proibicdo do trafico, mas também pela concessdo de liberdade
aos recém-nascidos e, posteriormente, aos maiores de sessenta anos. A resisténcia dos
escravizados, desempenhada através de revoltas, sabotagens, suicidios e aquilombamentos,
foi, sobretudo, um dos principais fatores que contribuiram para a corrosdo da escravidao no
pais.

A abolicdo ndo garantiu a cidadania para milhGes de negros, africanos e crioulos,
que, sem que houvesse qualquer politica publica que lhes fosse direcionada, foram
abandonados a prépria sorte. Muitos libertos e seus descendentes permaneceram nos
territorios onde viviam antes da Lei de 1888, outros se deslocaram para outras regides, mas
permaneceram num processo de intensa dindmica cultural, formando as comunidades

negras rurais, urbanas e suburbanas no pos-aboli¢éo.

1.2. Jongo: heranca do cativeiro

Oriundos da regido centro-ocidental do continente africano, os africanos
embarcados nos portos de Luanda, Cabinda e Benguela, no século XIX,** foram
predominantes na manutengdo da mao de obra compulsoria utilizada na zona rural e urbana
fluminense, tendo seu nimero triplicado ap6s 1811.°> Para Robert Slenes, os indicios

culturais presentes nas comunidades negras do Sudeste, como o jongo®, comprovam a

%8 RODRIGUES, Jaime. O infame comércio: propostas e experiéncias no trafico de africanos para o Brasil
(1800-1850). Campinas: Editora Unicamp, 2000.

* KARASCH, Mary. A vida dos escravos no Rio de Janeiro, 1808-1850. S&o Paulo: Companhia das Letras,
2000.

% FLORENTINO, Manolo. Op. cit., p. 86-87.

% O jongo é manifestado através da danca de roda, da musica ritmada por tambores, dos versos metaféricos e
das préticas rituais, como a reveréncia aos tambores no momento da entrada na roda. Conhecido também
como tambu ou caxambu, o jongo recebeu seus primeiros registros através dos relatos feitos pelos viajantes e
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base cultural comum dos povos banto®’ que povoaram o Sudeste brasileiro até meados do
século X1X.%® Martha Abreu e Hebe Mattos observaram que as regides do Vale do Paraiba
e dos litorais Sul e Norte fluminense, onde estavam localizados os portos clandestinos de
recepcao dos ultimos africanos escravizados, correspondem as regifes onde o jongo esta
presente, mesmo que seja apenas como referéncia de meméria.*®

O jongo é uma expressao cultural que amalgama danca circular, musica, elementos
magico-religiosos em sua pratica. De acordo com a historiografia, 0 jongo surgiu no
século XIX nas lavouras onde trabalhavam os africanos de etnia banto. Por meio dos
pontos, masicas entoadas durante as rodas, os antigos escravos combinavam fugas e
trocavam outras informacdes sigilosas através de linguagem metaférica. Ainda nos dias
atuais, o jongo pode ser cantado com versos cifrados durante os pontos de desafio, que se
constituem no dialogo entre jongueiros — praticantes do jongo —, no qual um participante
profere uma pergunta e 0 outro emite, em seguida, a resposta. Segundo Paulo Dias, essa
habilidade estd mais presente entre os jongueiros mais velhos. Os jongueiros jovens, que
admitem ndo ter a mesma aptiddo que os mais velhos para desatar™® os pontos cantados em
linguagem metafdrica, transmitem versos com mensagens mais diretas que podem trazer a
lembranca de um antepassado, de algum assunto ou acontecimento do grupo.”™

As rodas de jongo, praticadas pelos antepassados, eram restritas aos mais velhos,

excluindo-se as criangas em participar das reunides. Uma explicacdo para tal proibicdo

folcloristas na primeira metade do século XIX. As comunidades negras praticantes do jongo na atualidade,
também conhecidas como comunidades jongueiras, estdo localizadas principalmente na regido do Vale do
Paraiba, eixo da economia cafeeira no século XIX, e nos litorais Sul e Norte fluminenses, onde se
localizavam no passado os portos clandestinos de recepgdo dos Ultimos africanos escravizados que chegaram
ao Brasil. Ver: SLENES, Robert. “Eu venho de muito longe, eu venho cavando”: jongueiros cumba na
senzala centro-africana. In: LARA, Silvia; PACHECO, Gustavo (orgs.) Meméria do jongo: as gravagdes
histéricas de Stanley J. Stein. Vassouras, 1949. Rio de Janeiro: Folha Seca; Campinas, SP: CECULT, 2007.
pp. 115-117. ABREU, Martha; MATTOS, Hebe. Jongo, registros de uma historia. In: LARA, Silvia;
PACHECO, Gustavo. Op. Cit, p. 100.

870 termo banto é utilizado, de modo genérico, para se referir aos varios grupos étnicos originarios da Africa
Centro-ocidental que possuiam proximidades linguisticas e religiosas, dentre outras semelhangas culturais, e
que foram agrupados no Brasil durante a escraviddo. Ver SOUZA, Marina de Mello e. Reis negros no Brasil
escravista: historia da festa de coroagdo do rei congo. Belo Horizonte: Editora UFMG. 2002, p. 135-147.

%8 SLENES, Robert. “Eu venho de muito longe, eu venho cavando”: jongueiros cumba na senzala centro-
africana. In: Memdria do jongo: as gravagdes historicas de Stanley Stein, Vassouras, 1949. LARA, Silva;
PACHECO, Gustavo (orgs.) Memoria do jongo: as gravagdes historicas de Stanley J. Stein. Vassouras,
1949. Rio de Janeiro: Folha Seca; Campinas, SP: CECULT, 2007. pp. 115-117.

% ABREU, Martha; MATTOS, Hebe. Jongo, registros de uma histéria. In: LARA, Silva; PACHECO,
Gustavo, op. cit., p. 100.

"% Desatar ou desamarrar, no universo jongueiro, significa decodificar os versos cifrados cantados por um
jongueiro num desafio, e que deve ser desatado por outro.

"1 DIAS, Paulo. O lugar da fala: conversas entre o jongo brasileiro e o ondjango angolano. In: Rev. Bras.
Estd. Bras. Sdo Paulo, n° 59, p. 329-368, dez, 2014, p. 340.
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seriam as mirongas’? e os feiticos tantas vezes mencionados pelos jongueiros, como o mito
da bananeira, contada por jongueiros de comunidades diferentes. Dancadas, sobretudo a
noite, em volta de uma fogueira, na memoria coletiva dos jongueiros da atualidade estdo
presentes histdrias como a da bananeira que, plantada a noite, no inicio da roda de jongo,
cresceu e deu frutos maduros ao amanhecer, no término do encontro.

Entre as comunidades negras jongueiras’®, a discussdo sobre o vinculo entre o
jongo e a religiosidade pode surgir embasada na ambivaléncia das dimensdes do sagrado e
do profano, quando se pretende preservar os fundamentos ou, ainda, de uma forma
naturalizada, quando se admite a presenca de aspectos méagico-religiosos no jongo desde os
antepassados. Para Stanley Stein, o jongo estaria localizado entre esses dois sentidos.
Segundo o autor, “o caxambu ocupava posi¢ao intermediaria entre cerimonia religiosa e
diversio secular”.”* Em alguns relatos, os jongueiros falam sobre a incorporacio de
entidades da umbanda nas rodas de jongo, sendo recorrente a relagcdo do jongo com a linha
de preto velho.”

Assim, 0 jongo, como a capoeira e outras manifestacdes de matriz africana, mas
ressignificadas pelos escravos, emerge como um elemento fundamental da invencéo tanto
de uma tradicdo quanto de memoria do passado escravista e enquanto fator da construcéo
de identidades contemporéneas. Para algumas comunidades negras, a existéncia do jongo
em seus territérios torna-se importante sinal do passado africano e escravo, dando a
possibilidade de esses grupos reivindicarem 0 acesso a terra e aos direitos basicos de
cidad3os brasileiros.”

O jongo foi reconhecido como patriménio cultural nacional pelo Instituto do
Patriménio Historico e Artistico Nacional (Iphan) em 2005. Naquele momento, o 6rgdo
identificou sete comunidades jongueiras no Estado do Rio de Janeiro, cinco no Estado de
S&o Paulo e duas no Espirito Santo. Embora Minas Gerais estivesse ausente dessa relacao,

0 Dossié Jongo no Sudeste mencionava a possibilidade de existir outros grupos e

"2 Mirongas s&o 0s segredos existentes na tradigao.

® Nem todas as comunidades negras jongueiras do Sudeste sdo quilombolas, como é o caso do grupo da
Associagio Culural Sementes D’ Africa de Barra do Pirai, Rio de Janeiro. O grupo foi criado em setembro de
2007 por integrantes de dois antigos grupos de jongo da cidade: Caxambu do Tio Juca (comunidade do bairro
da Caixa D’agua Velha) e Filhos de Angola (comunidade do bairro da Boca do Mato). Integrou a rede de
pontos de Cultura com o Projeto Jongo: hist6ria, sabedoria e identidade negra.

* STEIN, Stanley, Vassouras: um municiprio brasileiro do café, 180-1900. Rio de Janeiro: Nova Fronteira,
1990, p. 243.

> CARMO, lone. “O caxambu tem dendé”: jongo e religiosidades na construcdo da identidade quilombola
de Sdo José da Serra. 2012. 133 p. Dissertagdo (Mestrado em Histéria Social) — Programa de P6s-Graduagao
em Histdria, Universidade Federal do Estado do Rio de Janeiro. Rio de Janeiro, 2012.

® MATTOS, Hebe; ABREU, Martha. Op. cit., 2009. p. 29.
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comunidades jongueiras. Confirmando essa previsdo, o numero oficial de grupos
praticantes dessa expressdo cultural tem aumentado a cada ano, ndo apenas pela
identificacdo de comunidades que mantém o jongo desde o periodo da escraviddo, mas
também pelo registro de grupos que revitalizaram a manifestacdo cultural iniciada pelos
antepassados.

Os RTIDs trazem, de forma recorrente, o registro de praticas culturais que foram
vivenciadas no passado pelos escravos e a permanéncia de tais praticas no presente. Nesses
relatérios, o jongo € um dos elementos culturais destacados na construcdo do estudo de
varias comunidades do sudeste, reforcando a reivindicacdo de determinadas comunidades
quilombolas pela posse da terra. O Iphan define o jongo da seguinte forma:

O jongo é uma forma de expressao afro-brasileira que integra percussdo
de tambores, danca coletiva e pratica de magia. E praticado nos quintais
das periferias urbanas e de algumas comunidades rurais do sudeste
brasileiro. Acontece nas festas dos santos catolicos e divindades afro-
brasileiras, nas festas juninas, no Divino, no 13 de maio da aboli¢do da
escravatura.

O jongo é uma forma de louvacdo aos antepassados, consolidacdo de
tradigBes e afirmagdo de identidades. Tem suas raizes nos saberes, ritos e
crengas dos povos africanos, principalmente os de lingua bantu. Sao
sugestivos dessa origem o profundo respeito aos ancestrais, a valorizacdo
dos enigmas cantados e o elemento coreografico da umbigada.”” (grifos
meus)

Associado ao passado escravista e africano, o jongo é apresentado nos relatorios
como elemento de organizagdo da memoria coletiva da comunidade quilombola e como
um instrumento importante na legitimacdo do passado historico. A equipe que produziu o
RTID da comunidade quilombola de Pinheiral, identificou no jongo a pratica de
reverenciar a ancestralidade como um elemento que esta diretamente relacionado a cultura
africana:

A tradicdo de reverenciar os mais velhos e pedir licenga aos “pretos
velhos” e aos jongueiros antigos, quando se inicia atualmente qualquer
roda de jongo, também encontra ligacbes com a valorizacdo dos
guardides e conselheiros de um grupo de descendéncia — os intérpretes
dos provérbios — da Africa central. O respeito aos ancidos € algo
marcante inclusive em toda a Africa.”

A constatacdo acima representa um elemento significativo do jongo na construgédo

da identidade quilombola dos grupos étnicos, tendo em vista que tal pratica sé atinge a sua

"7 Centro Nacional de Folclore e Cultura Popular (CNFCP/IPHAN). Jongo, patriménio imaterial brasileiro.
® MATTOS, Hebe; ABREU, Martha. RTID da Comunidade Quilombola de Pinheiral, 2010.
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completude quando se traz para a roda os ancestrais através da saudacgdo aos tambores, da
execucdo dos pontos que afirmam o reconhecimento da transmissdo geracional.

Nos RTIDs percebemos a preocupacdo da equipe técnica em realizar uma reflexédo
sobre a historicidade das comunidades negras, conduzindo a uma discusséo sobre a ligacdo
desses grupos com a histéria da escraviddo no Brasil, seja pela descendéncia dos antigos
quilombolas, seja por possuirem uma memdria coletiva pautada na ancestralidade escrava,
ou, ainda, na identidade étnica e cultural africana e negra. Observa-se, em alguns casos, a
formatacdo de uma perspectiva de enfatizar o resgate e o fortalecimento das praticas
culturais de matriz africana nas comunidades pesquisadas. Importante levar em
consideracao que tais préaticas, mesmo adormecidas, estdo presentes na memoria do grupo.
A revitalizacdo nem sempre se da logo apds os individuos se reconhecerem enguanto
quilombolas, ja que cada comunidade tem o seu tempo, pois, apesar de possuirem um
referencial identitdrio comum, a forma de lidar com a ancestralidade ndo acontece de
maneira padronizada. Por outro lado, assumir o jongo como heranga ancestral
publicamente implica, sobretudo, na leitura de alguns grupos, assumir, também, a
religiosidade de matriz africana, explicito no dialogo entre os tambores, ou, ainda, aceitar a
possibilidade de presenciar os aspectos méagicos e o transe durante a performance.

Os artigos 215" e 216%° da Constituicdo Brasileira de 1988 foram essenciais para o
reconhecimento da diversidade cultural do pais e para a valorizacdo das expressdes
culturais de matriz africana. Diante dessa afirmacéo, a equipe do Centro Nacional do
Folclore e Cultura Popular (CNFCP/Iphan) inicia em 2001 o inventario do jongo no ambito
do Projeto Celebracdes e Saberes da Cultura Popular. A equipe do Iphan inventariou
comunidades negras jongueiras nos quatro estados do Sudeste, nas quais a equipe
responsavel pelo inventario identificou o interesse pela candidatura do jongo ao Registro
como patrimoénio nacional. Assim, em 2005, o jongo € incluido no conjunto das
manifestagdes formadoras da identidade nacional e reconhecido pelo Iphan como

patrimoénio cultural brasileiro.

?0 Artigo 215 § 1° garante também a protecdo de outras manifestagdes culturais. Segundo o artigo “O
Estado protegera as manifestacfes das culturas populares, indigenas e afro-brasileiras, e das de outros grupos
participantes de processo civilizatorio nacional.”

% De acordo com o artigo 216 “constituem patrimonio cultural brasileiro os bens de natureza material e
imaterial, tomados individualmente ou em conjunto, portadores de referéncias a identidade, a acédo, a
meméria dos diferentes grupos formadores da sociedade brasileira, nos quais se incluem: | — as formas de
expressdo; |1 — os modos de criar, fazer e viver; Il — as criagGes cientificas, artisticas e tecnologicas; IV — as
obras, objetos, documentos, edificagdes e demais espagos destinados as manifestagdes artistico-culturais; V —
0s conjuntos urbanos e sitios de valor historico, paisagistico, arqueoldgico, paleontoldgico, ecoldgico e
cientifico.”
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Diante de todos os elementos que o jongo compreende, é considerado por diversas
comunidades como uma referéncia cultural no processo de construcdo da identidade
quilombola. No entanto, os elementos magico-religiosos presentes no jongo podem
acarretar tensbes de ordem religiosa em comunidades pentecostais, mesmo nas
comunidades onde a expressdo cultural é reconstituida apenas na memdria familiar. Mas o
fato de essas comunidades ndo executarem o jongo no formato de danca, onde casais se
destacam no centro da roda, enquanto um solista canta frases curtas que sao repetidas pelos
demais participantes ao som dos atabaques, n&o significa que outros aspectos que o
envolvem ndo estejam presentes no territorio.

Encarar esse legado, para comunidades negras que se converteram ao
protestantismo, pode ndo ser tarefa facil. No RTID da Comunidade da Rasa o
desaparecimento do jongo no territorio quilombola, diante da chegada da Igreja Pentecostal
Assembleia de Deus, é destacado pela antrop6loga Eliane Cantarino:

As brincadeiras do jongo, da luta da capoeira e do Rei de Boi cederam
lugar, pouco a pouco, as praticas religiosas da Assembleia de Deus. Na
Rasa, a grande maioria dos seus moradores se converteu ao
protestantismo, que se iniciou na casa de Dona Donéria. E ainda o Pastor
Luis quem nos diz: “... tenho lembranca forte da primeira igrejinha, que
era na casa da minha avoé Donaria, eu estava com 8 ou 10 anos...
certamente era onde tinha o jongo, era a familia que cantava o jongo, que
tocava o jongo, que o povo dangava... No momento que essa familia se
tornou evangélica, acabou o jongo. Logo que a familia tornou-se crente, o
jongo terminou.”®

Embora o jongo ndo seja mais dancado pelos quilombolas da comunidade da Rasa,
ele esta presente na memdria dos mais velhos. Dona Uia, nascida em 3 de junho de 1941,
bisneta de escravos, ao falar do passado da comunidade quilombola insere o jongo na
memoria coletiva do grupo. Em suas lembrancas, alguns canticos de jongo permanecem.
Em seu depoimento sobre a histdria da comunidade, Dona Uia cantou o seguinte ponto de
jongo:

Tava dormindo
Candongueiro me chamou
Alevanta se apronta
Cativeiro se acabou®

8 O'DWYER, Eliane Cantarino; LUZ, Andrea Franco; MALHEIROS, Mércia. Comunidade remanescente de
quilombo de Rasa, municipio de Blzios, estado do Rio de Janeiro-RJ. 1999.

8 ponto de jongo cantado por Carivaldina Oliveira da Costa (Dona Uia), em entrevista concedida & autora em
21/01/2012.
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O ponto acima faz aluséo ao 13 de maio, tema recorrente nas letras de ponto de
jongo nas diversas comunidades quilombolas e jongueiras do Sudeste brasileiro. Muitas
comunidades cantam os mesmos pontos de jongo, com algumas varia¢Ges de palavras e
ritmos.  Isso aponta para uma memoéria comum entre as diferentes comunidades
quilombolas do Sudeste, considerando o jongo como um elemento constitutivo da memoria
desses grupos no presente, principalmente por ter sido vivenciado pelos mais velhos ou
mesmo “vividos por tabela” pelos mais novos.®

Independentemente do processo histérico de formacgdo, as comunidades
remanescentes de quilombo no Brasil ttm em comum o reconhecimento da ancestralidade
escrava na afirmacdo de suas identidades quilombolas. Muitas dessas comunidades
ressignificam expressdes culturais praticadas por seus antepassados no contexto do periodo
escravista. A manutencao e a reconstrucao dessas praticas, ressignificadas pelos moradores
dos atuais quilombos, apresentam-se em consonancia ao direito garantido pela legislagéo,
que se remete a terra ndo somente no sentido de um espago de producdo, mas também

como territério, espaco de reproducéo cultural e social 2

Neste sentido, 0 jongo enquanto
pratica de matriz africana é para algumas comunidades negras icone de resisténcia e
elemento de identidade quilombola. No entanto, a religiosidade presente no jongo é um
aspecto importante que pode definir a insercdo ou ndo dessa manifestacdo cultural no
processo de construcdo da identidade quilombola.

A importéncia de se observar o fenébmeno religioso nas comunidades quilombolas
se da pelo fato deste ser um dos elementos definidores de identidades. Nesta perspectiva,
Clifford Geertz define a religido como um sistema cultural a medida que essa modela
comportamentos, motiva agdes e ordena o mundo daquele que cré, conferindo-lhe

sentido.®®

Ao analisarem as comunidades dos agudas — ex-escravos e seus descendentes
retornados do Brasil ao Benim durante o século XIX — Manoela Carneiro da Cunha e
Milton Guran destacaram o papel do catolicismo como um elemento modelador e
distintivo do grupo em relagio aos demais na Costa da Africa. A construcio da identidade

dos agudas, assim chamados pelos autdctones, teve como base a diferenca cultural entre os

8 POLLAK, Michael. Meméria e identidade social. In: Estudos Histéricos, Rio de Janeiro, vol. 5, n. 10,
1992, p. 201.

# De acordo com o paragrafo 2° do artigo 1° do decreto 4887, de 20 de novembro de 2003, “sio terras
ocupadas por remanescentes das comunidades dos quilombos as utilizadas para garantia de sua reproducdo
fisica, social, econdmica e cultural.”

% GEERTZ, Clifford. A interpretacéo das culturas. Rio de Janeiro: LTC, 2008.
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antigos escravos retornados e os nativos, na qual a religido foi um dos componentes
principais de definicdo da identidade coletiva do grupo.

Embora o jongo esteja presente na memoria de Dona Uia, uma das principais
liderangas da comunidade quilombola da Rasa, verifiquei, através do trabalho de campo,
em 2012, que a conversdo do grupo ao protestantismo contribuiu para o surgimento de uma
resisténcia em torno da reconstrucao do jongo no grupo. Durante entrevista, Dona Uia, que
ocupava a funcdo de diaconisa na Igreja Assembleia de Deus, lembrou-se de quando
assistia a pratica do jongo em Rasa, ainda crianca. A lider do quilombo da Rasa falou sobre
a possibilidade de pessoas de S&o Jose da Serra irem a Rasa realizar oficina de jongo, mas
afirmou néo existir muito interesse por parte dos jovens por motivo de escolha religiosa
dos mesmos. Outra lideranca politica do quilombo da Rasa, Marta Andrade, também
diaconisa da mesma instituicéo religiosa da qual Dona Uia fazia parte, em 2012, justificou
a resisténcia da comunidade em praticar o jongo, afirmando:

N&o existe jongo como brincadeira. O jongo ele é o que é, e as cantorias
dele ndo é brincadeira, sempre tém influéncia das religides de matriz
africana. Entdo a gente como evangélico ndo fica legal uma hora vocé
estd dentro da igreja e outra hora vocé ta ali fazendo uma danca que a
gente sabe que acontece na umbanda, acontece no candomblé, entendeu?
Né&o 8gue seja baseado sO nisso, mas acontece, entdo a gente ndo tem
aqui.

Em sua narrativa enquanto sujeito historico, Marta apresentou outro olhar sobre o
jongo dentro de sua comunidade. Sinalizando ndo haver um consenso entre as
comunidades pesquisadas. E ainda, demonstrou desconfianca da relevancia desta pratica
em seu territério devido a sua pertenca religiosa evangélica. Com isso, verificamos que
naguele momento havia uma barreira que limitava os membros daquela comunidade em
apropriar-se de costumes de matrizes africanas para construir as suas identidades
quilombolas. Ressalte-se que o motivo pelo qual a comunidade ndo praticava e nao
demonstrava a possibilidade de reconstru¢do da danca na localidade seria justamente o fato
de perceberem aspectos da umbanda e do candomblé no jongo. No RTID da Comunidade

de Rasa, Bloco 4, relacionado as manifesta¢@es culturais da comunidade, o jongo é citado

8 CUNHA, Manuela Carneiro da, 1985. Negros, estrangeiros — os escravos libertos e sua volta a Africa, Sao
Paulo: Brasiliense. 1985. GURAN, M. Agudas: os “brasileiros” do Benim. Rio de Janeiro: Ed. Nova
Fronteira; Ed. Gama Filho, 2000.
8 Entrevista com Marta da Costa Cardozo de Andrade concedida a lone Maria do Carmo, 21/01/2012,
Quilombo da Rasa, Blzios — RJ.
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como uma das tradi¢Bes culturais de expressdo na comunidade, juntamente com a pratica
da capoeira e a festa do Rei de Boi que, de acordo com a autora, “foram asfixiadas pela
religido protestante”:

1. Festejos do grupo: as brincadeiras do jongo, da luta de capoeira, do Rei
de Boi, cederam lugar, pouco a pouco, as praticas religiosas da
Assembleia de Deus.

2. Religido/credo do grupo: a maioria da comunidade se encontra
frequentando os cultos evangélicos.

3. Religiosidade: os moradores se converteram ao protestantismo e nao
frequentam a Igreja Cat6lica nem cultuam santos.

4. Dancas e canticos principais: o jongo era uma das tradicdes culturais
mais tipicas dos negros dessa regido. Seus versos eram feitos nas rodas de
danga, como este exemplo: “Embarca morena / Vamos embora pro sul /
O mar é verde e o céu é azul / Qual é o que é verde ai, 0 céu ou 0 sol? /
Depois do sol, o céu é o qué? / E o mar.” Esta alegria também se repetia
nas festas do Rei de Boi e nas rodas de capoeira. %

Como se observa acima, a autora do relatorio justifica a “asfixia” do jongo, bem
como das demais expressdes culturais, em razdo da conversdo religiosa a Igreja Evangélica
Assembleia de Deus. Tendo em vista que as expressdes culturais identificadas como negras
e que possuem relacdo com a historia do cativeiro e/ou com o passado africano, podem
fazer parte da construcao coletiva dos grupos negros quilombolas na luta contra o racismo
presenta na sociedade brasileira e na valorizagdo de um patrionio cultural herdado pelos
seus antepassados.®® Mas o racismo cotidiano pode levar a uma negacgéo de coletividades
negras das tradicdes vinculadas com o passado escravista ou que remetam a cultura
africana como uma forma de reacao as visdes racistas, que estigmatizam a populacéo negra
e desprestigiam suas praticas culturais. Desse modo, alguns grupos negros, podem
apresentar um comportamento de distanciamento das préticas herdadas e se aproximar
daquelas aceitas pelos grupos dominantes, que correspondem a uma Vvisdo eurocénctrica e
colonialista. Quando inserimos a religiosidade pentecostal, essa situacdo se agrava um
pouco mais, quando transversalizadas com a questdo racial, pois 0 pentecostalismo se
apresenta menos inflexivel e tolerante do que as religides existentes nos territorios negros

antes da conversdo.

% O’DWYER, op. cit., 1999.

8 ABREU, Martha; MATTOS,Hebe. “Remanescentes das comunidades de quilombo”: memoéria do
cativeiro, patrimonio cultural e direito & reparacéo. In: Habitus. Goiania, v. 7, n.1/2, p. 265-288, jan/dez.
2009. p. 283.
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1.2.1. Comunidades quilombolas e/ou jongueiras

Nem todas as comunidades quilombolas séo jongueiras, da mesma forma que nem
todas as comunidades jongueiras sdo quilombolas. Apesar da maioria das comunidades
quilombolas estarem localizados em lugares onde no passado habitavam os ultimos
africanos escravizados que aportaram no Sudeste brasileiro, a permanéncia ou a
revitalizacdo do jongo ndo aconteceu em todos esses territdrios. Ao alcar o jongo como
patriménio cultural, as comunidades quilombolas reafirmam sua trajetéria histérica.*® Mas
é importante salientar que essas comunidades negras afirmam suas identidades num
contexto de diversidade cultural, onde ndo s6 o0 jongo esta presente no territério mas,
também, uma variedade de expressdes culturais, como o samba, a capoeira, dentre outras.
Sendo assim, levando em consideracdo também as assimetrias dos processos de construcao
de identidades das comunidades quilombolas, ndo existe uma padronizagcdo dos arranjos
culturais forjados pelos grupos. Aliado a isso, soma-se a questdo religiosa, significativa na
apropriacdo e ressignificacdo desses elementos culturais que estardo presentes na
construcdo da identidade coletiva do grupo. Desse modo, uma comunidade quilombola
apresentara suas praticas, que ora se aproxima das expressdes de outra comunidade
quilombola, e ora demonstra sua peculiaridade. No Quilombo do Camorim, localizado em
Jacarepagua no municipio do Rio de Janeiro, por exemplo, rodas de jongo e de capoeira,
feijoada, dentre outros, sdo realizados no territério quilombola aos arredores da igreja
catélica Sao Gongalo do Amarante.” J4 o Quilombo do Grotéo, localizado na Serra da
Tiririca em Niteroi, as rodas de samba sempre acompanhadas de feijoada a lenha é a
grande marca identitaria do grupo. Renato, principal lideranca da Associacdo, esta a frente
da principal atividade do quilombo, que ja virou uma das referéncias da cultura negra no
Estado do Rio de Janeiro.”

Dentro dessa diversidade, encontramos as comunidades que constroem suas
identidades quilombolas alicercadas em outras bases, mesmo que o jongo faca parte da

memodria coletiva do grupo. A presenca das igrejas pentecostais em territorios negros pode

% MATTOS, Hebe et al. Relatério antropoldgico de caracterizacéo histérica, econdmica e sécio-cultural do
quilombo de Santa Rita do Bracui. INCRA - SRRJ, UFF, FEC. Niter6i, RJ, 2009.

1 SANTOS, Agni Hévea. A justica ambiental e os novos direitos constitucionais. In: Rev. Bras. de Estudos
Urbanos Reg., S&  Paulo, v. 20, nr. 3, set-dez, 2018. Disponivel em:
<https://www.scielo.br/pdf/rbeur/v20n3/2317-1529-rbeur-20-03-457.pdf>. Acesso em 12 de abril de 2018.

92 RIBEIRO, Yolanda, “O samba atrai”: musica, politica e associativismo no Quilombo do Grotao/RJ. 43°.
Encontro Anual da Anpocs. 2019.


https://www.scielo.br/pdf/rbeur/v20n3/2317-1529-rbeur-20-03-457.pdf
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influenciar na ndo revitalizagdo do jongo em comunidades negras onde a danca foi
adormecida, como € o caso da comunidade da Rasa. Importante dizer que mesmo que
constatemos aspectos do jongo no cotidiano, sdo 0s membros da comunidade que devem
afirmar tal pratica na constituicdo de suas identidades. Esse posicionamento, contendo
afirmacdes e negagdes, definindo “o que somos”, posibilita o didlogo do grupo com o
coletivo composto por grupos que compartilham semelhancas em relagdo a um contexto
social, histdrico e cultural, legitimando suas identidades e suas lutas.

Existem coletivos formados apenas por quilombolas, como é o caso da Associacao
de Quilombolas do Estado do Rio de Janeiro — AQUILERJ. Existem ainda encontros
apenas de comunidades jongueiras, como por exemplo as reunides que aconteciam no
Pontdo do Jongo/Caxambu. Na 92 Reunido de Articulacdo das liderangas das comunidades
jongueiras,® ocorrida entre os dias 2 e 4 de julho de 2010 no Centro Nacional de Folclore e
Cultura Popular — CNFCP, houve uma roda de conversa “Jongo, religiosidade e matriz
africana”. De acordo com o relatério do encontro, vérias questdes envolvendo a
religiosidade de matriz africana permearam as reunides realizadas pelo Pontdo da Cultura
do Jongo/Caxambu desde seu inicio em 2008.°* A necessidade de aprofundar o tema
tornou-se mais evidente apos a realizacdo da oficina “Ag¢do Grid”, quando a mesma
temaética obteve destaque no grupo. Desse modo, a coordenacao do Pontdo incluiu o debate
na pauta através de uma roda de conversa, onde foram escolhidos trés debatedores:

Toninho Canecéo (lider do Quilombo de Séo Jose da Serra), Délcio J. Bernardo (Consultor

% Organizadas pelo Pont&o de Cultura do Jongo/Caxambu. O Pont&o de Cultura do Jongo/Caxambu, criado
em 2008, foi um programa de extensdo desenvolvido pela Universidade Federal Fluminense — UFF e pela
Fundacdo Euclides da Cunha, em parceria com o Instituto do Patrimonio Historico e Artistico Nacional —
Iphan e com as comunidades jongueiras do Sudeste brasileiro. Base de apoio a cultura do Jongo/Caxambu, 0
Pontdo era um ponto de encontro que proporcionava a troca de vivéncias entre as comunidades jongueiras e
um local de articulagdo de suas reivindica¢cdes politicas. Foi criado para manter a cultura do jongo,
procurando ajudar a buscar solugdes para os problemas que afligiam as comunidades, tais como: auséncia
e/lou precariedade de politicas publicas que garantam os direitos de jongueiros/as; falta de recursos
financeiros para o desenvolvimento de projetos comunitérios e para atividades que garantam a manutencgao
do jongo nas comunidades; preconceito racial, entre outros.

% Pontées de Cultura sdo entidades de natureza ou finalidade cultural ou educativa que desenvolvem,
acompanham e articulem atividades culturais articulando redes regionais, tematicas e identitarias de Pontos
de Cultura e grupos culturais diversos. Ac¢fes de mobilizacdo, troca de experiéncias e articulacdo entre os
diferentes Pontos de Cultura que poderdo se agrupar em nivel estadual, regional ou por areas teméticas,
visando a capacitacdo, ao mapeamento e a a¢des conjuntas. Os Pontdes de Cultura, assim como os Pontos de
Cultura, fazem parte do Programa Cultura Viva, criado em 2004 pelo governo federal através de uma portaria
do Ministério da Cultura. Em 2014 a lei 13.018 instituiu o Programa Nacional da Cultura Viva. De acordo
com o Art. 1° dessa legislacao:

“Esta Lei institui a Politica Nacional de Cultura Viva, em conformidade com o caputdo art. 215 da
Constituicdo Federal, tendo como base a parceria da Unido, dos Estados, do Distrito Federal e dos
Municipios com a sociedade civil no campo da cultura, com o objetivo de ampliar o acesso da populagao
brasileira as condigdes de exercicio dos direitos culturais.”
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do Pontdo de Cultura do Jongo/Caxambu e colaborador do Grupo de Jongo do Quilombo

Santa Rita do Bracui) e J6 Brandao (Secretaria de Cidadania e Cultura/Minc).*® Eva Lucia,

lider jongueira de Barra do Pirai-RJ, relatou que este debate s6 aconteceu devido a sua

provocacao a respeito da relagdo do jongo e religido levantada na 82 reunido. Segundo ela:

“(...) chegou até esse debate exatamente porque na Ultima reunido que
nos tivemos aqui, eu falei sobre a mistura de jongo e usei o termo, que se
diz pejorativo, macumba, né? Eu queria explicar pra vocés que na hora
que eu falei aquilo, em momento nenhum estava discriminando nenhuma
religido. Até porque todo jongueiro sabe das origens do jongo, que é
também a minha origem. S6 que eu acho... esse ¢ um pensamento meu...
que todos dois, tanto o espiritismo ou a umbanda, o candomblé, seja la o
que for, é uma cultura de matriz africana e, assim como o jongo também,
todos vieram do mesmo lugar. N6s somos negros, todos vieram até aqui
do mesmo jeito e todas as culturas negras vieram com 0s negros, todos
sairam do mesmo lugar. Sé que, por exemplo, o Toninho Canecdo tem
um tambor de jongo, tem uma capela com seus santos, tem um centro de
umbanda, tem os tambores do jongo, tem os atabaques do terreiro de
umbanda e na hora que ele td com a religiosidade dele e fazendo l4 o
ritual ele, ele estd fazendo um ritual de umbanda que é a religiosidade
dele. E na hora que ele ta fazendo a roda de jongo dele, ele t& fazendo a
roda de jongo dele. E eu acho que uma coisa é uma coisa. Outra coisa é
outra coisa. Vocé ndo pode pegar os seus tambores, tirar de 14 de dentro
do santo, do centro e botar 14 no meio da roda de jongo e bater o seu
atabaque de umbanda dentro da roda de jongo. Assim como vocé nédo
pode fazer isso com os tambores de jongo. Eu ndo posso chegar no meio
de uma sessdo espirita pegar o meu tambor de jongo e entrar dentro do
centro e bater 0 meu jongo e cantar 14 no ritual de umbanda” %

Eva Lucia coloca o jongo numa esfera que ndo faz comunicacdo com o campo

religioso. Importante perceber que Eva destaca os tambores como elemento comum

presente tanto no jongo quanto na umbanda, mas que o uso do instrumento deve obedecer a

particularidade de cada uma das praticas. Eva faz esse relato apos as falas de Toninho

Canecdo, Délcio José Bernardo, que sustentaram um discurso de aproximagdo do jongo

com a religiosidade, além de levantarem outras questdes como a auto afirmacdo de suas

identidades independente do preconceito e do racismo. Segundo Toninho:

“(...) hoje, gracas a Deus, a gente adquiriu um respeito no municipio de
Valenca. Por que a gente adquiriu esse respeito? Porque nds assumimos,
ta? Porque quem nega a sua raiz eu vejo assim... negar a sua raiz é o
maior crime que a gente ta fazendo... € negar a raiz, ta? Claro que muita
gente gostaria de dizer assim “Ah, o jongo ndo tem nada com o
espiritismo”. S6 que escondidinho, na calada da noite, ele esta 14, sentado
no toco do preto velho e pedindo a bencdo, e pedindo pra ndo falar pra

% Relatério da 92 Reuni&o de Articulagdo do Pont&o de Cultura Jongo Caxambu, 2, 3 e 4 de julho de 2010.

Acervo: CNFCP.

% DVD n° 3.00088 — Acervo Pontdo de Cultura do Jongo/Caxambu.
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ninguém que eu estive aqui, t&? Entdo isso acabou na nossa comunidade,
gracas a Deus. Entdo hoje vai o padre celebrar missa la na nossa
comunidade. O tambor que ta batendo Ia no centro ele desce e bate dentro
da igreja e o pessoal ta até com os olhos meio russo de passar a noite toda
& cantando, dangando para o0 guia e participa da missa e s&o
respeitados.(...)”” ¥’

Enquanto no discurso de Eva LuUcia percebe-se a intencdo de distinguir jongo e
religido, a fala de Toninho ndo polariza essas categorias. Para o lider do quilombo de Sao José
da Serra, os elementos do jongo se confundem com os da religiosidade. Toninho fala sobre o
negacionismo da “raiz”, que nesse caso seria 0 mesmo que negar a religiosidade no jongo, e
assim como Eva Lucia, também destaca os tambores como um elemento importante da sua
religiosidade. Toninho ndo menciona os tambores do jongo, mas demonstra através do
instrumento como sua comunidade se relaciona com a religiosidade catolica e umbandista. No
documentario “Barra do Pirai: a bengao dos tambores”, Eva Licia faz uma narrativa sobre o
jongo de sua comunidade. Na fala de abertura, Eva descreve como comegou 0 jongo e faz
mencdo aos tambores como simbolo principal de ancestralidade:

O jongo s6 comegou porque um dia um negro achou uma barrica dessa
jogada fora e teve a ideia de fazer um tambor. Entdo a gente chega na
roda, a gente pede licenca, a gente pede bencdo, a gente sauda eles, e a
gente cuida muito bem deles. A gente considera eles [Eva Lucia aponta
para o tambor] como nossos avos porque ninguém melhor pra representar
a linhagem nossa. N&o parece, mas nés negros também temos linhagem.

No depoimento acima, Eva evidencia elementos do jongo de Barra do Pirai que
encontramos nas religides afro-brasileiras, que € o pedido de licenca, a bengdo e saudagédo aos
tambores. 1sso demonstra a dualidade nos discursos de Eva, que separa o jongo do ritual
religioso, mas ndo nega elementos religiosos no jongo que pratica. Ao destacar o tambor do
jongo como simbolo de ancestralidade, Eva Lucia d& uma conotacdo religiosa para 0s
instrumentos, que possuem um significado de ligagdo com os ancestrais para as religides afro-
brasileiras.

Na mesma reunido surge um discurso que ressalta racismo e intolerancia religiosa.
Délcio José Bernardo®, que é militante do movimento negro em Angra dos Reis, trouxe & tona

um problema enfrentado por muitas comunidades:

97

Idem.
% Documentério Barra do Pirai: a bencdo dos tambores. Mapa de Cultura, RJ, Secretaria de Estado de
Cultura.
% E um dos fundadores do grupo de consciéncia negra Yla-Du-Du. E angrense, nascido em Mambucaba,
jornalista e servidor publico municipal. E po6s-graduado em Raca, Etnia e Educacdo pela Universidade
Federal Fluminense (UFF) e Mestrando em Educacdo pelo Programa de Po6s-Graduacdo em Educacéo,
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“(...) A gente comeca a perceber como o racismo influencia a vida da
gente. Eramos uma familia de jongueiros e que no momento que
comecava a fazer o jongo no terreiro da nossa casa, no dia seguinte
quando a gente ia pra escola, a molecada falava assim: “Ontem teve
macumba a noite toda. Ninguém dormiu com a macumba.” Entdo isso
era... sempre tinha isso... ¢ era roda de jongo. (...) E ai na escola o
apelido da gente era macumbeiro, feiticeiro, entdo essa macumba
persegue a vida da gente. Entdo ela ta entranhada na gente e ai talvez seja
por conta da nossa cor. A gente poderia pensar um pouco hisso. E
assim... ¢ a nossa luta pra lidar com essa macumba. E que macumba ¢
essa? E ai a gente sabe que essa macumba, na qual 0s nossos colegas e
ndo colegas também se referiam a nos, era macumba do ponto de vista de
uma coisa ruim, macumba do demonio, que era praticado por negros para
fazer o mal pro outro. (...) Com isso eu me afastei do jongo quando
crianga porgque eu nao queria que me associassem a essa maldade. N&o
sou um ser humano mal. E o quanto isso destri a minha identidade, o
guanto isso me afasta do meu grupo familiar e o quanto isso me deixa
perdido na sociedade que eu vivo, e como que eu recomponho. Me
recomponho a partir do momento que eu entro pra luta do movimento
negro e comeco a entender de que macumba esses caras estavam falando
e qual o é o objetivo de se falar daquela macumba, daquela forma. E que
instrumentos eu posso utilizar, e ai é uma luta contra o preconceito
mesmo. E assim é uma luta de eu me construir enquanto cidadio negro. E
uma luta que a comunidade do Toninho: “Sim, somos macumbeiros sim,
e ai? E qual é o problema? Vocés sdo catolicos ou protestantes, e ai? Qual
¢ o problema? Tem algum problema nisso?” Qual a diferenca que vocé
comega uma roda cantando uma ladainha ou comegar uma roda cantando
um ponto de umbanda?” °

A fala de Délcio representa o discurso dos movimentos sociais e académico que
enfatizam positivamente a religiosidade afro brasileira. Seu discurso vai ao encontro da
analise realizada por Robert Slenes sobre a negacdo do jongo com as religibes de matriz
africana presente no discurso de alguns jongueiros. De acordo com Slenes, 0 preconceito
estabelecido na sociedade brasileira diante das religides de matriz africana fez com que, no
século XX, os jongueiros desenvolvessem a tendéncia de negar qualquer forma de ligacéo
do jongo com a macumba. *** O carater pejorativo do termo macumba, quando relacionado
a magia negra para se referir aos cultos de origem africana, pode ser um dos motivos desse
comportamento. Na década de 1980 e, principalmente, apos a Constitui¢do de 1988, ha um
movimento de valorizacdo da cultura de matriz africana, o que contribuiu para a
reafirmacdo de uma identidade negra e de afirmacdo da religiosidade de matriz africana.

Assim, o discurso de Délcio traz a tona uma visdo que atrela a identidade negra as religides

Contextos Contemporaneos e Demandas Populares (PPGEduc) da Universidade Federal Rural do Rio
de Janeiro.

100 | dem,

101 5| ENES, Robert. Op. 2007, p. 154.
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de matriz africana. E um discurso defendido por ativistas de movimentos sociais e por
alguns académicos, ao fazer o cruzamento entre raca e religido, na qual o candomblé,
sobretudo a vertente nagd, € colocado numa posi¢ao superior por apresentar, segundo essa
vertente, uma “pureza” da tradi¢do religiosa africana. Esses mesmos autores delegam a
Umbanda uma posi¢do menor, por considera-la menos tradicional em comparagdo ao
candomblé, sobretudo, pelo sincretismo que lhe é caracteristico, pela auséncia do transe de
Orixas e pela possessao de entidades. Esse pensamento que associa a identidade negra ao
candomblé, desconsidera a possibilidade de outras combinages existentes entre etnicidade
e religiosidade. Segundo Prandi:

A umbanda guardou do candomblé quase tudo, embora escondesse
alguma coisa. Ela néo é, contudo, uma religido de negros. A umbanda é
uma religido voltada para a maioria, enfim. Chega de segregacdo. Mas a
maioria negra, que faz parte da maioria pobre, continua catolica. Parte
dela, desacredita no catolicismo, vai encontrar outras alternativas para o
sentido da vida. As denominacGes pentecostais proliferam a olhos vistos:
para brancos e para negros, ndo importa: 0 que importa é que seja para 0s
pobres.'*

Entendendo a identidade étnica através dos estudos de Barth, torna-se possivel
entender os grupos étnicos como uma forma de organizacdao social que manifesta uma
identidade diferencial nas relagdes com os outros grupos e com a sociedade mais ampla.*%?
Como uma forma de estabelecer limites do grupo, a identidade étnica é expressada nos
tracos culturais, que ndo sdo rigidos. Pensando a religiosidade como um desses tracos
culturais das comunidades quilombolas, constata-se que identidade étnica nao esta atrelada
automaticamente e exclusivamente as religides de matriz africana, em especifico, ao
candomblé. O que percebemos é que comunidades negras que se autodenominam como
quilombolas reconhecem sua identidade étnica e muitas vezes optam por outras pertencas
religiosas: cat6lica, umbandista ou evangélica. O que quero chamar a atengdo é sobre o0
esforgo de enquadrar os sujeitos dessas comunidades dentro de padrdes pré-estabelecidos,
que nem sempre condizem com as suas realidades e sem levar em consideracdo que a
etnicidade esta sempre em construcdo e que € construida no contexto de relagcdes e

conflitos intergrupais.

102 pRANDI, Reginaldo. Raca e Religido. Novos Estudos, n° 42, julho de 1995, p. 119. ]

103 POUTIGNAT, Phillipe; STREIFF-FENART, Jocelyne. Teorias da etnicidade seguido de Grupos Etnicos
e suas fronteiras de Fredrick Barth. Tradugdo Elcio Fernandes. S&o Paulo: Fundacdo Editora da UNESP,
1998
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E no proccesso de construcdo da identidade étnica, a cultura se destaca como um
aspecto que pode ser utilizado para manter as diferenciacdes entre grupos étnicos. O jongo,
enguanto um elemento cultural, que possui dinamismo e contradi¢Ges, é selecionado e
dotado de valor emblemaético, constituido-se num elemento de demarcacdo entre NOs e
Eles.'® Heranca do cativeiro, 0 jongo aproximou individuos de comunidades negras
localizadas em territérios longinquos dentro do Sudeste, mas que compartilhavam
trajetérias e vivéncias semelhantes. O | Encontro de Jongueiros aconteceu em 1996 na
cidade de Santo Ant6nio de Padua, noroeste do Estado do Rio de Janeiro, e foi idealizado
pelo professor Hélio Machado de Castro, da Universidade Federal Fluminense — UFF.*® O
encontro foi realizado como um projeto de extensdo da universidade e contou com a
participacdo da comunidade jongueira de Santo Antdnio de Padua e Miracema. Apenas em
1994, na quarta edicdo do evento, é que foi possivel reunir grupos jongueiros situadas em
outras localidades. No IV Encontro estiveram presentes, além das comunidades do
noroeste fluminense, o grupo da Serrinha, Quilombo de Sdo José da Serra, Angra dos Reis
e Guaratinguetd. No VII Encontro de Jongueiros ocorrido em Pinheiral em 2002, por
exemplo, a abertura do evento foi marcada pela oracdo da Ave Maria, rezada em circulo
por todos os presentes, seguida de uma saudacdo as almas por uma integrante do Jongo da
Serrinha.

Durante as exibi¢fes dos grupos no Encontro de Jongueiros a reveréncia aos
tambores e ao altar de santos catélicos € uma das praticas em comum entre 0s integrantes
das diferentes comunidades jongueiras, como ocorrido em 2008, no XII Encontro de
Jongueiros, na cidade de Piquete-SP. Naquele evento, um altar foi montado dentro do
ginasio onde aconteceram as rodas de jongo. Em destaque no altar estava Sdo Miguel
Arcanjo, padroeiro da cidade de Piquete, ladeado por Nossa Senhora do Rosario e Sao
Benedito. No entanto, como ja foi apresentado, algumas liderancas jongueiras preconizam
a separacao da ligacdo do jongo com quaisquer manifestagdes religiosas. O XIII Encontro
de Jongueiros, que aconteceu em dezembro de 2014 em S&o José do Rio Preto, no Estado

de Sdo Paulo, contou com a participacdo de 18 comunidades e grupos jongueiros. A

10% 1 bid, 1998, p.129.

195 5 professor Hélio Machado de Castro chegou em Santo Antonio de Padua no ano de 1968, para ministrar
aulas de filosofia e geografia. Como também era musicista, desenvolveu a proposta de criar um grupo de
Madrigal (género poético, surgido no século X1V na Italia). Ficou interessado pela cultura negra da cidade,
principalmente apds conhecer a jongueira Dona Sebastiana 1. Com a morte de Dona Sebastiana 11, em 1995,
ao perceber sua importancia, encaminhou & Universidade Federal Fluminense, o projeto “Encontro de
Jongueiros”.
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comunidade jongueira de Porcitncula-RJ, no momento de sua performance, cantou um
ponto de jongo de autoria de Joaquim Raimundo Ramos, o Mestre Joaquim. O jongueiro,
de entdo 64 anos, umbandista e responsavel pela revitalizacdo do jongo em Porcitncula,
saudou os pretos velhos, entidades espirituais da umbanda, além de fazer referéncia a
heranca cultural africana:

Quando o galo canta as almas
Salve os pretos velhos

Fonte da sabedoria

Corria dia

No seu caminhar

Altar do conhecimento

oz ao vento a cantar

E Tia Chica,

é V6 André Vové Cambinda,
Pai Jodo e Pai Tomé Maria Conga,
V6 Dejanira correndo gira
Pai Joaquim e Pai Tomé
Salve os pretos velhos
Mirongueiros aé

Lua de Luanda

De mée Africa

Me empresta suas forcas

E sabedoria

Ervas e magias

para nos ajudar

Durante o Encontro, Mestre Joaquim, juntamente com Mestre Edgar do Jongo de
Arrozal, Pirai-RJ, fez o batismo dos tambores de Barra do Pirai-RJ. Mestre Joaquim usou
agua para benzer os tambores do jongo da comunidade de Eva Ldcia. O convite para
batizar os tambores foi feito por Eva Llcia, a mesma pessoa que anteriormente havia se
posicionado contraria a relacdo do jongo e religiosidade. Mais uma vez Eva Llcia
demonstra a pratica de religiosidade no jongo. O ritual antecedeu a abertura da
apresentacdo do jongo de Barra do Pirai no evento. Acredito que a realizacdo do batismo
dos tambores naquele espacgo sé foi possivel pelo fato do Encontro simbolizar a reunido de
um grupo restrito formado pelos membros dos grupos e comunidades jongueiras,
representantes de 6rgaos governamentais, pesquisadores e simpatizantes do jongo, o que
possibilitou que todos os presentes tivessem acesso ao ritual.

O toque dos tambores estabelece uma ligacao direta com a ancestralidade africana.

Repletos de simbologia em diferentes rituais africanos, a linguagem musical dos tambores
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dialoga com a danga, com as divindades, com as vozes dos cantores, apresentando uma
variedade de fungdes e comunicagdes.*®

No quilombo de Sao José da Serra o que diferencia os tambores daqueles utilizados
na umbanda é o fato dos primeiros serem esculpidos num tronco de arvore, como ainda é
feito nas sociedades africanas. Além disso, os moradores da comunidade relatam que os
tambores do jongo sdo centenarios e que sdo eles os que fazem a percussao das missas
afros que acontecem na comunidade. A presenca dos tambores do jongo nas ceriménias
religiosas catolicas na comunidade de Sdo José da Serra representa a relacdo entre jongo e
catolicismo.

Em entrevista concedida ao antrop6logo Pedro Simonard, em 1995, Darcy
Monteiro, falecido em 2001, também conhecido como Mestre Darcy, evidenciou uma
percepcao sobre 0 jongo que estd intimamente relacionada com a religiosidade. Darcy
define o jongo destacando a manifestacdo do sagrado na danca:

O jongo é uma danga de umbigada que tem também seu aspecto
mistico. S6 que essa umbigada € uma umbigada referencial e ndo
lasciva porque o jongo pertence a linha das almas, ou melhor, dos
pretos velhos. O que seriam o0s pretos velhos? Seriam 0S N0ssos
ancestrais que se tornaram divindades.'"’

Tia Maria do Jongo, do Jongo da Serrinha, contemporanea de Vové Maria Joana e
levada para o jongo através do convite de Mestre Darcy, fala a respeito da presenca dos
pretos velhos da umbanda no jongo. Segundo ela:

NOs ja& respeitamos porque é uma danga assim do tempo do cativeiro. A
Dona Maria [Vovo Maria Joana] dizia: “nds estamos dangando mas os
jongueiros velhos estdo aqui”. Entdo nds rezamos um pai nosso antes de
comegar a dancar, benzemos os tambores, porque ela dizia que os velhos
estdo ali dangando com a gente. E ja aconteceu, sabe? NOs recebemos
um... Logo assim que Darcy fez o grupo, la em cima, e tinha a Vovo
Tereza que era mae do Mestre Fuleiro. Entdo a gente dancando o jongo,
dancando o jongo, de repente pegou uma entidade dela ali. Pegou o
velho, o preto velho na Dona Tereza. Dona Maria levantou de 14, veio,
segurou ela e tal, dangou um bocadinho com o velho ai o velho foi
embora. Quer dizer que veio, né? Eu ndo acreditava muito ndo quando
Dona Maria falava. Eu ah, que nada, mas depois daquele dia que eu vi
vovo Tereza , entdo tem mesmo, ai eu fiquei com mais respeito. Mas
também foi s6, sabe? Ndo veio mais. A gente canta as musicas falando
nos velhos, agradecendo, mas ndo... a gente gracas a Deus ndo veio. *®

196 JUNGE, Peter (org.) Arte da Africa. Centro Cultural Banco do Brasil, Rio de Janeiro, 2004, pp. 191-204.
107 SIMONARD, Pedro. Documentario “Salve Jongo!”, 2005. Disponivel em
https://www.youtube.com/watch?v=6fg05DHO9fA. (Acesso em 22/03/2017)

198 Ibid, 2004, p.191-204.
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A fala de Tia Maria corresponde a um dos Varios relatos sobre a incorporacao de

entidades da umbanda nas rodas de jongo. E interessante perceber que Tia Maria diz que

este fato aumentou o seu respeito sobre o jongo, mas por outro lado da “gracas a Deus” por

este fendmeno ndo acontecer mais nas rodas. O jongueiro Xina, que também é dirigente de

um centro de umbanda em Tamandaré, Guaratingueta-SP, também faz um relato sobre a

possessdo de um baiano, entidade espiritual da umbanda, na roda de jongo:

Teve gente que ja recebeu baiano no jongo dancando junto comigo e me
culpando dizendo que era eu o responsavel por aquilo. Mas, eu jamais
faco isso. Porque eu tenho um sentido que é de brincar no jongo e
respeitar também, respeitar aqueles (espiritos) que tdo chegando na roda.
1.2.1Porque, primeiro de tudo é a fogueira, a gente pede pra se cobrir,
pra que seja queimada as energias negativas, que deixe livre pra energia
boa pra que eu possa brincd, dancd, divertir, mas para isso eu também
tenho que brincar com a mente bem limpa. Porque vocé sabe que a sua
energia gera energia, vamos dizer assim, entdo o médium tem que ta bem
preparado pra isso.'*

O depoimento de Mestre Nico, lider jongueiro de Santo Anténio de Padua, também

chama a atenc¢do. Nele, afirma que todo jongueiro tem uma relagdo com a Umbanda e, no

entanto, ao ser perguntado pelo entrevistador se ele préprio pertence a religido, responde

negativamente:

Todo jongueiro tem um dedo envolvido dentro dos terreiros de umbanda,
muitas pessoas até tem medo de falar isso, mas eu falo francamente. Eu
ndo faco parte, mas todos jongueiro faz parte de terreiro de umbanda,
parte de jongueiro. Todo grupo tem trés, quatro pessoas que tem terreiro,
tem compromisso com 0s orixas. Ai nisso ai eles falam que é macumba.
E dificil pra poder respeitar que é uma danca cultural, danca afro,
entendeu? E a danca da libertagdlo mesmo dos escravos, entendeu?
Porque o sujeito sempre pensa que ali é tem macumba porque
geralmente os grupos eles tem a convic¢do em algum... tem um santo,
carrega um santo, S8o Benedito, Sdo Pedro, Santo Antbnio e outros faz
parte de terreiro de umbanda, de candomblé. Ai o pessoal fala que é um
ritual, alguma coisa.

Entrevistador: VVocé é de umbanda?

Mestre Nico: Hein?

Entrevistador: VVocé é de umbanda?

Mestre Nico: Eu ndo sou™

A comunidade quilombola de Cruzeirinho, localizada no noroeste fluminense,

apresenta pertenca religiosa evangélica. Frequentadores da Igreja Assembleia de Deus, 0s

moradores de Cruzeirinho optaram por néo revitalizar o caxambu — forma como o jongo é

109 PENTEADO, Wilson Rogério Janior. Jongueiros do Tamandaré: devogéo, meméria e identidade social
no ritual do jongo em Guaratingueta-SP. Sdo Paulo: Annablume, 2010.p. 194.

110

Documentéario “Sou de Jongo”, 2009.
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conhecido na regido. No RTID da comunidade de Cruzeirinho, elaborado entre os anos de
2009 e 2010,'** o caxambu foi destacado como um elemento identitario e diacritico do
grupo. Juanice Ribeiro Vicente, principal lideranca de Cruzeirinho, afirmou ndo lembrar
da prética do caxambu na comunidade. Segundo ela:

Nao cheguei a ver a danga do caxambu. Eu sou nascida em 1975...isso
acabou bem antes, porque meu pai fala que foi bem antes do meu pai
ficar rapaz. Ele diz que lembra da av6 dele batendo caxambu e ele devia
ter uns 17, 18 anos. Ai depois disso ela faleceu... € eu ndo lembro da
minha bisavd. Nao a conheci. Ai sé tem historias que eles contam. Meu
avd também contava que ela batia caxambu.'*?

Apesar do caxambu ndo ser dancado na comunidade h& mais de quarenta nos, ele
estd presente na memoria familiar do grupo. A auséncia da pratica do caxambu no
territorio de Cruzeirinho, como aconteceu em outras comunidades, provavelmente esta
relacionada com o fato das criangas estarem excluidas das rodas. A morte dos mais velhos,
praticantes da danca, ocasionou 0 desaparecimento do jongo/caxambu em Varios

territérios. Sobre a existéncia do caxambu na regido, a lider de Cruzeirinho complementa:

N&o, nunca vi. Aqui na regido o que a gente via muito, que tinha na época
era a Folia de Reis, que eles passavam. A gente tinha um medo daqueles
palhagos... era Folia de Reis e as novenas, ladainhas, que eles faziam na
Igreja Catolica, faziam aquela procissdo...e botava agua no pé da cruz
pra chover... essas coisas assim... agora 0 caxambu mesmo eu n&o vi.'**

E interessante observar que na fala de Juanice surgem outras manifestacdes
culturais caracteristicas das comunidades negras de origem banto: a Folia de Reis,
ladainhas, novenas e procissdes. Ao ser questionada sobre a possibilidade de revitalizar o
caxambu na comunidade, Juanice relata:

Nao porque... por causa dessa condigdo... a comunidade é mista, hoje
em dia a comunidade hoje ela ¢ mais...se ndo for evangélico ¢ catolico.
Ai essa tradi¢do do jongo, eles ndo adaptaram essa condi¢do de ter que
dangar jongo, porque ¢ um divertimento, uma dan¢a, uma cultura mas...
ou é evangélico ou é catdlico. A comunidade é dividida entre esses dois
grupos de religido. Muitos acham que as vezes ¢ o qué... o jongo ou o
caxambu eles levam esse lado que eles acham que é... macumba. A
maior parte acha que ¢ macumba. “Isso ¢ macumba, essa coisa ¢ de
macumba”. Mas porque no passado eles pegaram isso e levaram para a

11 ARAUJO, Elisa; KLEIN, Nathalia; O’DWYER, Eliane. Quilombo do Cruzeirinho: Terra de Santo e
Caxambu como diacriticos de uma comunidade evangélica. In: O’ DWYER, Eliane Cantarino(org.). O fazer
antropoldgico e o reconhecimento de direitos constitucionais: o caso das terras de quilombo no Estado do Rio
de Janeiro. Rio de Janeiro: E-papers, 2012, p. 273-324.

112 Entrevista de Juanice Ribeiro Vicente, concedida & lone Maria do Carmo, em 11/05/2016, na comunidade
de Cruzeirinho, Natividade/RJ.

13 1 dem.
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macumba. Isso ndo era coisa de macumba. Muitas das vezes eles viam
esse caxambu indo batendo caxambu... “caxambu ¢é coisa de
macumba”... mas ndo ¢, é uma tradicdo. Muitos ja ndo véem como esse
ponto, mas muitos ja acham que € isso ai... e pela religido... a religido
ndo permite que dance caxambu, que dance o jongo. Ai as criangas ja ve
crescendo naquele foco ali, eles ndo querem uma visdo de “Ah,eu vou
dangar jongo, eu vou dangar caxambu” Nio tem essa vontade de fazer. E
por isso que ndo tem. Os mais velhos ndo tem aquele coisa de incentivar
por conta da religido. Os mais novos vao nascendo nesse ritual de ndo ter
caxambu nem jongo.™*

A rejeicdo do caxambu em Cruzeirinho é atribuida as pertencas religiosas do grupo:
catolica e evangélica. Na fala de Juanice, a associagdo do caxambu com a “macumba” ¢
feita através de uma conotacdo negativa da expressao cultural com essa religiosidade. O
fato do caxambu ndo ser revitalizado pelos quilombolas de Cruzeirinho na atualidade, nao
significa que os elementos ancestrais tenham sido deletados, que ndo estejam, de uma
forma subjacente, presentes. Segundo Juanice, 0 caxambu ¢ “uma tradi¢do”, apesar de
alguns ndo o verem mais assim. E importante observar que as praticas culturais dos
antepassados permanecem na memoria do grupo e, de alguma forma, podem ser
revitalizadas ao longo do processo de construcdo da identidade quilombola. Nesse sentido,
é importante salientar que as identidades ndo sao fixas e, portanto, novos elementos podem
ser introduzidos no campo identitario ou antigos elementos podem ser reelaborados,
oportunizando que as identidades do grupo sejam ressignificadas.

A escolha da recriagdo do jongo nas comunidades quilombolas ndo esta ligada a um
determinado padréo da danga. Cada comunidade ao fazer sua leitura sobre o jongo que se
quer reconstruir. Os elementos religiosos poderdo estar presentes em maior ou menor
intensidade, dependendo da imagem que cada grupo quer transmitir de si. Existe ainda a
possibilidade de uma comunidade quilombola apresentar o jongo apenas como um
entretenimento, preservando os componentes religiosos apenas para 0S momentos restritos
ao grupo. E essa diversidade de leituras e escolhas que devem ser observadas ao focalizar o
preterimento do jongo ou a incorporagdo deste como um elemento da identidade
quilombola de uma determinada comunidade negra.

Desse modo, 0 jongo pode ser considerado uma das principais permanéncias da
cultura banto no Sudeste. Considerando a interagdo entre as fronteiras territoriais, que
possibilita a constante troca entre 0s grupos sociais que ocupam territérios diferenciados,

as comunidades quilombolas apresentam elementos que unificam os grupos, mas também

114 1dem.
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elementos diacriticos que determinam caracteristicas especificas de cada quilombo, dentre
elas as diferentes leituras sobre o jongo e suas pertencas religiosas. Ao passo que alguns
grupos expdem uma religiosidade que reproduz caracteristicas semelhantes aos seus
antepassados, como a préatica do catolicismo e/ou das religides de matriz africana, outros
apresentam praticas religiosas de base evangélica. Desse modo, a presenca do jongo em
determinados territorios quilombolas é suscetivel a compatibilidade entre a realidade da
pertenca religiosa do grupo e a matriz religiosa existente no jongo, de acordo com a

avaliacdo do grupo.

1.3. A heranca da religiosidade banto

A cultura de matriz africana, como é sabido, se constituiu a partir das tradicGes
africanas ressignificadas pelos povos africanos em territorio brasileiro. Como afirmou
Mintz e Price, nenhuma instituicio africana foi transportada inalterada para a América.™™
Assim, cada expressdo cultural, como as religides, construida pelas diferentes etnias
africanas chegadas ao Brasil através do trafico, guardam elementos de praticas que esses
povos tinham em seu territorio de origem, mas ndo de forma intacta. Dentre as diferentes
expressdes da cultura religiosa afro-brasileira, o candomblé, por exemplo, apresenta
diferentes vertentes, chamadas de nacdes. Cada nacdo tem suas préaticas e representacdes
correspondentes a etnia dos africanos que foram traficados, que podem ser compreendidas
em trés grandes grupos: Nagd (lorubd), Jeje (Fon) ou Congo-Angola (Banto).™® Os
candomblés jeje-nagd corresponderiam genericamente aos povos sudaneses, que ocupavam
a regido ocidental do continente africano.™™’ Uma caracteristica prépria do candomblé
Angola, que o diferencia das outras duas nac¢des é a percussdo dos atabaques feita apenas
por toque manual dos ogans. Essa peculiaridade aproxima essa nacdo do candomblé de
duas outras herancgas banto: 0 jongo e umbanda, nos quais os tambores também sao tocados
exclusivamente com as mados. Enquanto nas nacbes de Jeje-Nagd do candomblé o toque
dos atabaques é feito com aguidavi, varetas confeccionadas com pequenos galhos de

arvores sagradas.

15 MINTZ, Sidney W.; PRICE, Richard. O Nascimento da Cultura Afro-Americana: uma perspectiva
antropologica. RJ: Pallas/Universidade Candido Mendes, 2003.

116 pPRANDI, Reginaldo. O candomblé e o tempo: concepcdes de tempo, saber e autoridade da africa para as
religides afro-brasileiras. In: Revista Brasileira de Ciéncias Sociais. Vol. 16, n°47, Sdo Paulo, 2001.

" 1bid, vol.16, n° 47, 2001.
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Estudiosos das religides de matriz africana, influenciados por Nina Rodrigues,
Roger Bastide, dentre outros, defenderam o discurso da superioridade jeje-nagb e da
inferioridade das religiGes de origem banto em varios aspectos, como organizagao,
estrutura, fundamento dos cultos, praticas, chegando até mesmo a defini¢des raciais que
alegavam a inferioridade dos africanos de origem banto com relacdo aos africanos
provenientes do Benin, da Nigéria, e das outras regides da Costa Ocidental.**®

Desses discursos originou-se a ideia de que os cultos realizados no candomblé
possuem uma identidade africana, sem interferéncias de outras religiosidades. No entanto,
pesquisa desenvolvida por Patricia Birman em terreiros de candomblé no Rio de janeiro, na
Baixada Fluminense, revelou que mesmo quando o pai de santo do terreiro atestava
filiacdo exclusiva ao candomblé, admitia a presenca de rituais voltados para entidades de
umbanda como uma necessidade prépria ou como uma obrigatoriedade da vida religiosa.™*
Assim, a presenca da umbanda dentro dos terreiros de candomblé, seja explicita ou
subjacente, se explica pela presenca da cultura banto no Sudeste brasileiro.

A permanéncia de elementos religiosos da cultura dos escravos banto no Sudeste
pode ser identificada em outras expressdes, como o calundu, nas Minas Gerais, e a
macumba, no Rio de Janeiro. Essas manifestagdes incorporaram elementos do catolicismo
ndo oficial, como as curas e as benzec¢des. A devo¢do aos santos catolicos também foi uma
marca dessas formas religiosas, onde os devotos tanto podiam cultuar os santos nos
dominios da Igreja catolica, agregando-se em irmandades, quanto no espaco domeéstico.
Nos rituais dessas expressdes religiosas tinham como pratica a evocacdo dos espiritos, a
incorporagédo desses, 0s atendimentos espirituais de aconselhamento dessas entidades, que
se dava nas residéncias da pessoa gque incorporava ou na casa do assistido.

No Rio de Janeiro, a umbanda se destaca no campo religioso como principal
manifestacdo de origem banto. Ndo existe um consenso sobre as origens da religido, que
tem como data oficial de fundacdo em 15 de novembro de 1908. A versdo mais difundida
é 0 mito de origem no qual o médium Zélio de Moraes incorporou o Caboclo das Sete
Encruzilhadas em um centro espirita kardecista na cidade de Niter6i, no Estado do Rio de

Janeiro, e anunciou a umbanda como uma nova religido.’® Com base nas primeiras

18 DANTAS, Beatriz Gois. Repensando a pureza nagd. Religi&o e sociedade, n. 8, 15-20, jul. 1982.

119 BIRMAN, Patricia. RelagBes de género, possessdo e sexualidade. In: Physis. Revista de Satide Coletiva.
Vol. 1, n°2, 1991, p. 39.

120 GIUMBELLLI, E. Zélio de Moraes e as origens da umbanda no Rio de Janeiro. In: SILVA, V. G. (org.)
Caminhos da alma: memoria afro-brasileira, Sdo Paulo: Summus, 2002. pp. 183-217.
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incorporac@es de caboclos registradas na cidade do Rio de Janeiro, no inicio do seculo XX,

Maria Helena Concone caracterizou a umbanda como um fendmeno urbano. Para a autora:

A umbanda apresenta-se como um culto religioso tipicamente urbano
que contempla as camadas médias, ofertando aos membros “ativos”
uma gama variada de bens simbdlicos e de produtos “magicos”, através
dos quais se da uma resposta rapida a suas necessidades, seja no

acolhimento de seus atores e personagens, seja no trabalho ritual através

das entidades e seus “cavalos”. **(grifos do autor)

De acordo com a historiografia sobre o campo religioso dos africanos no Brasil,
demonstrou praticas magico-religiosas no século anteriores a data oficial de fundacdo da
umbanda. O trabalho de Mary Karash sobre os escravos no Rio de Janeiro no século XIX
contribui para a construcdo dessa ideia. A autora chama a atencdo para a pluralidade
religiosa dos escravos de origem banto que foram trazidos para a regido Centro-Sul do
pais, demonstrando que esses grupos eram etnicamente heterogéneos em sua formacao
sociocultural. Karash destaca, ainda, a flexibilidade destes grupos em dialogar com outras
religiosidades ainda no seu continente como, por exemplo, a devocao dos santos catélicos
concomitante as praticas religiosas nativas. Esse aspecto, caracteristico das religides
centro-africanas, € relacionada com a umbanda contemporanea. Para Karash, essa
maleabilidade marca uma das diferencas entre a umbanda e o candombleé, j& que essa
segunda tem em sua base de formacdo a tradicdo conservadora iorubana.'’?? Essa
maleabilidade banto encontra-se também no candomblé de nagdo Angola. Diferente das
demais nacdes, o candomblé Angola € o que mais se aproxima da umbanda, tendo em vista
a inclusdo nos seus rituais das entidades do universo umbandista e de outros elementos
caracteristicos dos povos banto. Essas aproximacdes entre o candomblé Angola e a
umbanda reforcam o discurso da pureza do candomblé da Nac&o nagd, o nagocentrismo®?,
e, diante disso, a afirmacdo do status de maior africanidade para as tradi¢bes culturais e

religiosas das matrizes africanas ioruba em detrimento das fon e banto.***

121 CONCONE, Maria Helena Villas Boas. O ator e seus personagens. In: CONSORTE, Josildete Gomes;
COSTA, Marcia Regina da. (org.). Religido Politica e Identidade. S&o Paulo: EDUC, 1988, pp. 85-108.

122 KARASCH, Mary C. A vida dos escravos no Rio de Janeiro (1808-1850). S&o Paulo: Companhia das
letras, 2000, pp. 341-396.

123 PARES, Nicolau. A formacdo do candomblé: histéria e ritual da nacéo jeje na Bahia. 22 Ed. Campinas,
SP: Ed da Unicamp, 2007.

124 para Nicolau Parés durante o periodo pré-abolicdo, as praticas religiosas Jejes, associadas aos cultos dos
voduns, desempenharam um papel de destaque, acirrando a disputa entre africanos praticantes dos cultos
nagds. A autopromocdo dos lideres religiosos Nagos e a aproximacdo com 0s viajantes que iam ao continente
africano (Costa da Mina) e voltavam a Bahia, por varias vezes, contribuiu para a construgdo de uma nova
ideia de Africa. Esse processo correspondeu a uma essencializagdo, ajudando a construir uma racializagio
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Ao observar a trajetoria do lider religioso negro José Sebastido da Rosa, mais
conhecido como Juca Rosa, Gabriela Sampaio percebeu as semelhancas entre as
cerimonias e rituais por ele realizados, na segunda metade do século XIX, as praticas
religiosas de matriz africana, ainda presentes no candomblé e na umbanda. Entre as
semelhancas encontradas atualmente nas religioes de matriz africanas, podemos destacar o
banho de ervas, o sacrificio de animais, as consultas realizadas pelo pai de santo durante as
incorporaces e a presenca de santos catolicos ao lado de orixas, como os casos de Nossa
Senhora e do Senhor do Bonfim. Gabriela Sampaio identifica elementos nos rituais de
Juca Rosa como oriundos da Africa Centro-Ocidental. Entre outros, destaca-se a presenca
de um individuo carismatico no comando dos rituais coletivos, com sua capacidade de se
comunicar com espiritos atraves do transe e na realizacdo de consultas para a resolucdo de
problemas de natureza diversos, como questdes amorosas, sentimentais, financeiras e
patolégicas.’®® E importante salientar que a realizacdo de consultas por meio de transe, ja
presente nas praticas religiosas africanas e nos rituais de Juca Rosa no século XIX, é uma
caracteristica da umbanda. A autora também destaca outros elementos percebidos nas
cerimonias desse feiticeiro que possuem sentidos semelhantes nos rituais umbandistas,

como é o caso do uso da pemba'?®

— utilizada para marcar os pontos riscados no chéo e
que simbolizam graficamente as linhas de vibracdes que pertencem os espiritos*?’ — e a
presenca do cambondo.”® Sendo que na umbanda contemporanea, levando em
consideracdo as variacdes ocorridas ao longo do tempo, € mais comum encontramos 0
termo cambono para se referir ao adepto que atua como ajudante durante as sesses do

terreiro.

das relacGes sociais no sentido de ampliar o lugar hegemdnico dos Nagds, em detrimento aos Jejes, Congos e
Angolas. De acordo com as analises realizadas por Parés, quando os africanos comegaram a desaparecer na
Bahia, o velho antagonismo entre africanos e crioulos foi replicado e perpetuado pelos seus descendentes
crioulos nas disputas pelo prestigio e pelo poder que se davam no seio do candomblé. A imaginacdo de uma
Africa como fonte de pureza ritual e o estreito vinculo com uma elite negra de viajantes transatlanticos foi o
recurso de que lancou mdo um pequeno nimero de lideres religiosos para ganhar visibilidade e legitimidade
social. PARES, Nicolau. Op. Cit. p. 167.

125 SAMPAIO, Gabriela dos Reis. Juca Rosa: um pai-de-santo na Corte imperial. Rio de Janeiro: Arquivo
Nacional, 2009, pp. 183-244.

126 Espécie de giz grosso usado na umbanda para riscar no chdo os pontos que identifcam as vérias linhas a
que pertencem as diversas entidades.

12T A autora demonstra que o uso da pemba nos rituais de Juca Rosa é semelhante ao uso dado pelos
praticantes da umbanda. Ver Gabriela Sampaio. Pai Quilombo, o chefe das macumbas do Rio de Janeiro
imperial. Revista Tempo/UFF, Rio de Janeiro, vol. 6, n°11, Jan.-Jun., 2001. p. 163.

128 De acordo com Gabriela Sampaio, Juca Rosa era acompanhado de um ajudante ou cambondo, que o
auxiliava durante as cerimOnias e rituais. A autora destaca que Arthur Ramos também acrescenta as
expressdes cambone, cambonde e cambono para descrever os auxiliares dos sacerdotes nos ultors afro-
brasileiros. Ver: Ramos, Arthur. O negro brasileiro: etnografia religiosa e psicandlise. 3. Ed. S&o Paulo:
Editora Nacional, 1951. p. 103 e 111.
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No que se refere & localidade de origem das influéncias religiosas na Africa
encontradas nas praticas religiosas do Rio de Janeiro do século XIX, Gabriela Sampaio se
aproxima das afirmacdes apresentadas por Mary Karasch. Considerando que o Rio de
Janeiro naquele periodo recebeu um intenso fluxo de escravos de origem banto, sobretudo,
na zona rural, se torna possivel acreditar na existéncia dessas praticas ndo somente no
ambito urbano mas, principalmente, no ambito rural.

As praticas magico-religiosas dos calundus no fim da década de 1830, na cidade de

129 A autora

Sabara, em Minas Gerais, foram apresentadas por Laura de Mello e Souza.
analisou o processo inquisitorial contra Luiza Pinta, angolana, natural de Luanda, acusada
de feiticaria no desenvolvimento das praticas religiosas. Em artigo posterior, “Revisitando
o calundu™®, Laura de Mello e Souza reconhece as retificaces feitas por Luiz Mott ao
seu trabalho em ensaio publicado em 1994. Para Luiz Mott, o ritual banto realizado por
Luiza Pinta se referia ao calundu-angola, que, segundo o estudioso, poderia ser “a matriz
dos rituais hoje denominados de umbanda”.** Laura de Mello e Souza afirma que tanto o
seu trabalho quanto o de Mott deram contribuicdes significativas para o campo de estudos
das religides afro-brasileiras, mas acredita que ambos foram seduzidos pelo “idolo das
origens” quando buscaram encontrar no calundu a génese das religides afro-brasileiras da
atualidade. A autora, num tom mais cauteloso, afirma ndo se arriscar em fazer uma
“comparagdo morfologica entre as praticas descritas nas Minas e aquelas em vigor no
universo banto africano dos séculos XVII e XVI11”.** Seguindo esse pensamento de Laura
de Mello e Souza, ndo tenho a pretensdo de buscar nas experiéncias religiosas dos
africanos banto no periodo colonial as origens da umbanda. O que me proponho é mostrar
como os elementos da tradi¢do religiosa banto identificada nas préticas dos africanos
trazidos para o Sudeste reverberam nas comunidades negras da atualidade.

Embora os banto tenham sua diversidade étnica, muitos codigos religiosos foram
compartilhados entre eles, formando uma “Gnica cosmologia centro-africana, espécie de

substrato comum e base a partir da qual se fundamentava a diversidade de suas

129 50UZA, Laura de Mello e. O diabo e a terra de Santa Cruz. S&o Paulo: Companhia das Letras, 1986.

130 50UZA, Laura de Mello e. Revisitando o calundu. In: GORENSTEIN, Lina e CARNEIRO, Maria L.
Tucci (Org.). Ensaios sobre a intolerancia: Inquisicdo, Marranismo e Anti-Semitismo. Sdo Paulo: Humanitas,
2002, p. 293-317.

131 MOTT, Luiz. "O calundu angola de Luzia Pinta: Sabara, 1739": in Revista IAC, Ouro Preto, v. 2, n. 11 e
2/1994,

132 S0UZA, Laura, 2002, op. cit. p. 316.
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experiéncias religiosas.”133

Dentre esses elementos comuns, estava a crenca em uma
piramide vital que estruturava a religido dos banto, dividindo-sem em mundo visivel e
mundo invisivel. No topo da hierarquia do mundo invisivel, havia um deus Unico, que de
acordo com o grupo étnico, poderia ser chamado de Kalunga, Zambi, Lessa, Mvidie, dentre
outros. Situados abaixo da divindade suprema, estavam os arquipatriarcas, fundadores dos
primeiros clds humanos e dos grupos primitivos que receberam a vida diretamente de Deus
e foram encarregados de perpetua-la. Num patamar abaixo encontravam-se 0s espiritos da
natureza, que habitavam os lagos, rios, pedras, ventos, florestas ou objetos materiais.
Abaixo desses ultimos, ou ao lado deles, estavam 0s ancestrais, venerados por terem
deixado uma heranca espiritual favordvel a evolugdo da comunidade, que atuavam como
elo entre os homens e a divindade suprema. No degrau inferior aos ancestrais, vinham o0s
antepassados, que eram geralmente familiares proximos. Os antepassados deveriam se
comunicar com 0s parentes, através da possessdo em algum vivo, onde eram enviadas
mensagens que contribuiam no estreitamento dos lacos com o grupo familiar. Na segunda
parte da piramide, composta pelo mundo visivel, estavam em ordem hierarquica os reis, 0s
chefes do cl&, os chefes de familia, os especialistas da magia e os ancidos. Apesar de
ocuparem o ultimo degrau da pirdmide, os ancidos eram valorizados pela sabedoria,
reconhecidos como guardifes da tradi¢do. Por estarem mais proximos da morte, os banto
acreditavam que os anci&os tinham uma proximidade maior com o mundo invisivel. ***

As comunidades negras do Estado do Rio de Janeiro reunem elementos de
continuidade dos codigos religiosos dos povos banto. Nesse sentido, vale citar o terreiro de
umbanda “Tenda Espirita Sdo Jorge Guerreiro e Caboclo Rompe Mata”, fundado na
década de 1970, no quilombo S&o José da Serra Serra, por Zeferina Fernandes, nascida na
década de 1920. Segundo os relatos de Dona Terezinha Fernandes, filha de Dona Zeferina,
as praticas umbandistas de possessdo e cura foram iniciadas antes da construcdo do
terreiro. Terezinha contou que, quando crianca, presenciava sua madrinha, Dona Januéria,
trabalhando espiritualmente dentro de casa com incorporacdo de entidades. Esse legado
fora transmitido posteriormente a sua mae, que, assim como Januaria, desenvolvia seus
trabalhos espirituais no espaco doméstico. Com a morte de Dona Zeferina, na década de

1990, coube a Terezinha receber o legado espiritual. Apo6s anos acompanhando sua mée

133 DAIBERT, Robert. A religido dos bantos: novas leituras sobre o calundu no Brasil Colonial. In: Estudos
Histdricos. Rio de Janeiro, vol.28, n° 55, p.7-25, janeiro-junho, 2015, p. 10.
34 | dem.
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nos trabalhos espirituais, e sendo preparada para receber tal heranca, Terezinha assumiu
como zeladora do terreiro.

Tive a oportunidade de presenciar algumas sessdes no terreiro de Sdo José da Serra
durante as pesquisas para minha dissertacdo de mestrado. A primeira vez em que participei
da gira no terreiro de umbanda foi em setembro de 2009, onde pude observar que a
cerimdnia religiosa umbandista do quilombo era bem diferente de todos os rituais
umbandistas que eu ja havia presenciado na area urbana da cidade do Rio de Janeiro. Na
abertura dos trabalhos, por exemplo, ndo tem defumacdo, como é costume acontecer nas
sessOes umbandistas. Em entrevista, Dona Terezinha ressaltou a particularidade das giras
realizadas no terreiro de umbanda do Quilombo:

As forcas da gente conversa muito com a gente. A gente entdo sabe muita
coisa orientada pelos guias. Eles vai, conversa, explica. Eles mostra, eles
sabem. E uma coisa que a gente sabe por causa disso. N&o é uma coisa
que a gente leu, escreveu... Recebemos ordem deles. E por isso que as
pessoas acham aqui diferente dos outro lugar. E que todo mundo aqui tem
a vibrlgé;éo de receber recado, dar recado, orientar, saber o que a gente vai
falar.

Outro exemplo a ser citado é o antigo terreiro de umbanda do Quilombo Maria
Joaquina, localizado em Buzios. Segundo o relato de Rejane Maria de Oliveira, 0 antigo
centro de umbanda € a referéncia principal da religiosidade ancestral do grupo.

A Ultima familia que ainda tinha um centro era minha familia, e a gente
sofria  um preconceito muito grande na escola. Chamavam de
macumbeiro porque a gente tinha nossa religido. Maria Joaquina é uma
comunidade que ela ndo teve Igreja Catolica, n6s tivemos o centro,
depois veio a Igreja Evangélica, que predominou. Agora, aos poucos a
gente esta tentando dizer que aquilo ndo era macumba, porque a gente
tinha um grande amor pelo centro, a gente se dedicava muito ao centro
pras festas de Sdo Cosme e Sdo Damido, pras festas de Preto Velho e foi
meio assim... rompeu... 0 que a gente tem de lembranca hoje é s6 o chéo,
que era todo cimentado, que primeiro era aqui, no quintal da minha avd,
depois ele foi 14 pra frente. Na época a Igreja Universal, ela veio e
quebrou tudo, todos os santos. E assim, ficou uma imagem ruim para as
criangas que nasciam naquele momento, de 1995 até hoje. Porque de
1995 pra |4 vocé tinha orgulho de ter aquela religido. VVocé era umbanda,
e era umbanda mesmo!

Hoje trazer o centro de volta seria um pouco impossivel porque as
pessoas gque tinham compromisso com o centro, elas ndo estdo mais aqui,
partiram. Hoje tem a minha avd, a minha tia, mas o medo da represélia
que faz as pessoas esquecer, como se fosse uma coisa que ficou esquecida
no passado. O quilombo vai ter sim um espaco pra estar falando do centro
daqui, que era S&o Jorge... e por mais gque algumas pessoas de outros
guilombos sejam contra, mas em nome de Maria Joaquina a gente nunca

135 CARMO, lone. Op. cit., p. 94.
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vai esquecer desse momento, que ndo foi um momento ruim. Eu cresci
com uma religido. Hoje eu ndo tenho nenhuma, mas eu tinha uma religido
na qual eu cresci, na qual eu vi pessoas sendo curadas, na qual eu vi
minha familia e todas as familias daqui ali naquele momento. E te falo
mais, naquela época, quando tinha o centro, quando tinha um veldrio,
todas aquelas familias estavam ali, na doenca, na morte, ali unido. Era um
momento de respeito, de adoracéo ali.

Por mais que Maria Joaquina cresceu e que no passado sé havia cinco
familias, as pessoas tém que saber 0 que aconteceu aqui antes. Que aqui
teve um espago cultural, que aqui teve um espaco religioso, que aqui
tinha uma religido que predominava e que as pessoas respeitavam. Entdo
eu acho assim, pela memoéria dos que j& se foram, de pessoas que
vivieram e ndo tiveram oportunidade de ir numa igreja. Eu mesma so fui
a igreja depois de grande. Aprendi a orar o Pai Nosso depois de grande...
é resgatar isso e néo ter vergonha, e mostrar todo esse momento historico
que Maria Joaquina passou e que viveu. Ndo tentar esconder. Dizer que 0
quilombo tinha uma histdria sim, que tinha uma vida, que a gente nao
pode dizer que comegou de agora, ndo, j& comecou antes, desde a época
da escraviddo."*®

Nos dois casos apresentados, a umbanda € apresentada como heranca ancestral e
elemento importante na identidade do grupo. Embora tenha havido uma intervencdo da
igreja neopentecostal no quilombo de Maria Joaquina, atraves da Igreja Universal do Reino
de Deus, a umbanda esta presente na memoria familiar, juntamente com a devocdo aos
santos catolicos, expressa tanto no nome do centro batizado de Sdo Jorge quanto nas festas
em homenagem a S&o Cosme e Sdo Damido. O desejo de reconstruir o centro de umbanda,
expressa na fala de Rejane e a presencga da religido na memoria familiar, nos faz refletir até
que pono podemos pensar que essas intervencdes pentecostais e/ou neopentecostais nos
territérios negros, conseguem destruir as religiosidades tradicionais. Rejane relatou que a
reconstrucdo do centro de umbanda em Maria Joaquina pode ndo ser bem vista por outras
comunidades. De fato, os membros das comunidades quilombolas de Rasa e Baia
Formosa, que sdo proximas geograficamente e socialmente da comunidade de Maria
Joaquina, possuem, em sua marioria, religiosidade protestante. Desse modo, mesmo
prevendo uma tensdo com outras comunidades quilombolas, Rejane manifestava o desejo
de reconstruir as lembrancas do terreiro de umbanda no presente. E essa memoria

individual s6 tem forca porque estd apoiada num grupo de referéncia.’® Através da

1% Depoimento de Rejane Maria de Oliveira, lideranca do Quilombo Maria Joaquina e membro da diretoria
da CONAQ, apresentado no Documentario Mulheres de quilombo e de raga, disponivel
em:<https://www.youtube.com/watch?v=NCHY GUpd-iE&feature=youtu.be >. Acesso em: 12 de janeiro de
2019.

13T HALBWACHS, Maurice. A Meméria Coletiva. Sdo Paulo: Centauro, 2004.
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memoria dos quilombolas podemos perceber os sentidos e significados ao conectar
passado e presente na construcdo das identidades coletivas.

A religiosidade de origem banto presente nos varios territorios negros do Sudeste
nos ajuda a pensar a construgdo da identidade quilombola das varias comunidades
espalhadas pela regido fluminense. As experiéncias religiosas da comunidade quilombola
de Sdo José da Serra ou o reconhecimento da importancia da pratica umbandista vivida
pelos antepassados na comunidade de Maria Joaquina ndo sdo realidades isoladas. A
cultura religiosa banto dos antigos africanos desembarcados no Sudeste durante o tréafico
tem ressonancia no cotidiano dos varios territdrios negros. Nos dominios quilombolas do
presente, a pratica da umbanda, a devogdo aos santos catélicos ou mesmo a memoria da
religiosidade ancestral na formacéo da identidade do grupo sdo elementos importantes para

pensar a identidade quilombola desses grupos.

1.4. Territorialidade, representacdes e identidade

No Dia Nacional da Consciéncia Negra de 2001, a comunidade remanescente de
quilombo da Rasa recebeu como homenagem do prefeito Delmires de Oliveira Braga'®
uma escultura, representadando um homem e um bebé negros (figura 1). A obra, feita pela
escultora Christina Motta, esté localizada no Cruzeiro do bairro da Rasa. De acordo com o
relato de Dona Uia, a percepcdo dos moradores negros da localidade perante a acdo do

prefeito na época néo foi positiva:

Dona Uia: Quando botaram Zumbi ali, eles queriam tudo, quebrar
Zumbi, porque eles acharam... como assim... uma...um modo de...que
o prefeito queria... como assim... (...) que era uma humilhagdo. Queria
nos humilhar. Entdo eles queriam quebrar o negro.

Entrevistadora: Mas quem queria fazer isso?

Dona Uia: Os préprios negros porgue achavam que era uma
discriminacdo BUzios botar um negro na Rasa.

Entrevistadora: Ndo entenderam como uma homenagem?

Dona Uia: Era uma homenagem, mas ai eles ndo entendiam. Botaram a
homenagem la e ndo falaram nada. Chegaram ali, botaram o negro e
acabou. N&o explicaram, ninguém nunca falou sobre o porqué que
botaram aquilo ali.**

138 Também conhecido como Mirinho Braga, foi prefeito da cidade de Armacao de Blizios por trés mandatos
pelo PDT, 1997, 2001 e 2009.

139 Entrevista de Carivaldina Oliveira da Costa, Dona Uia, concedida a lone Maria do Carmo, 21/01/2012 —
Comunidade da Rasa, Blzios, RJ.
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A fala de Dona Uia demonstra a complexidade em torno da identidade étnica, um
dos elementos significativos no processo de construcdo da identidade quilombola de uma
comunidade negra. A construcdo das fronteiras étnicas, que, segundo Barth, se da no
encontro com o0 outro, através do contraste, implica na existéncia de um nds — que se
posiciona a partir de elementos considerados comuns a todos 0os membros do grupo, em
oposicdo aos outros. S&0 nas zonas fronteiricas que encontramos os diferentes tragos
culturais que se apresentam como sinais diacriticos, elementos identitarios aos quais 0s
individuos se apoiam para definir os critérios de classificacdo. Esses elementos s&o
costumes especificos, como o estilo de uma indumentéria até as regras de heranca.'*Desta
forma, podemos entender que a nog¢do de pertencimento de um individuo a uma
determinada comunidade quilombola perpassa, entre outros fatores, pela valoriza¢do de um
passado historico, que reforca a afirmacdo de uma identidade e o diferencia de outros
grupos. Nesse sentido, Jacques D’Adesky salienta que “os tracos raciais, religiosos e
linguisticos” ndo garantem a defini¢do da nogdo de grupo étnico em um determinado local,
mas sobretudo “é necessario saber em que proporgdo esses tragos diferenciais dao lugar a
tomada de consciéncia ¢ as reivindicagdes coletivas de uma determinada identidade”. Para
0 autor, as reivindicacOes e a ideologia pela qual ela se expressa sO sdo compreensiveis
quando se conhece a histdria da insercdo desse grupo na nagdo (memoria), o grau de crencga
dos seus membros em sua unidade e a vontade de serem eles mesmos diferentes de todos
os demais grupos.**

O fato de parte dos membros da comunidade da Rasa nao aceitarem inicialmente a
estatua de um negro no bairro nos faz pensar em algumas possibilidades. A primeira é de
que nem sempre a compreensdo das liderancas de um grupo equivale a dos demais
membros. O que pode estar evidente para Dona Uia, por exemplo, pode ndo estar para 0s
demais negros da localidade. A interpretacdo da figura retratada como Zumbi é um indicio
de sua postura politica e ideoldgica. No entanto, para parte dos negros da Rasa, 0
sentimento de “humilhagdo” causado, segundo eles, pelo representante do poder publico,
pode ter surgido devido a uma diferente interpretacdo do significado do monumento. A

representacdo do negro como escravo pode ter sido interpretada como uma subordinagédo

YO V/ILLAR, D. “Uma abordagem critica do conceito de ‘etnicidade’ na obra de Fredrik Barth”. Mana, 10
(1), pp. 165-192, 2004

! D’ ADESKY, Jacques. Pluralismo étnico e multiculturalismo: racismos e anti-racismos no Brasil. Rio de
Janeiro: Pallas, 2009, p. 39.
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da populacdo negra, uma ideia de inferioridade dos negros da Rasa em relagcdo aos outros

individuos da localidade.

Figura: 1 Escultura em Homenagem ao Quilombo da Rasa
Fonte: Arquivo fotografico — trabalho de campo, 2012

Uma outra possibilidade de leitura da rejeicdo dos negros da Rasa perante o
monumento estaria relacionada a imposicdo da escultura, cujo planejamento nao foi
realizado em conjunto com a comunidade local. Foi uma agédo de cima para baixo, tendo
em vista que o grupo ndo protagonizou a escolha do objeto usado para representar a sua
historia naquele local. Além disso, a imagem representa uma nova forma de uso do espaco
publico, tendo em vista que ela evocaria a memoria da escraviddao naquele territério.
Desse modo, erigir uma estatua negra num territorio quilombola, apesar de representar
uma homenagem da prefeitura de Blzios aos quilombolas de Rasa, ndo é suficiente para
estabelecer um vinculo identitario entre os quilombolas e 0 monumento. A idealizacdo da
representacdo artistica pode ndo corresponder aos interesses e as necessidades da
comunidade remanescente de quilombo. Dai a necessidade de haver esse didlogo para que

as acOes governamentais possam ir ao encontro dos anseios e das prioridades das
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comunidades negras. O bairro da Rasa é um espaco de pertencimento étnico para 0s
quilombolas, ndo apenas pela referéncia territorial fisica mas, sobretudo, pela memdria e a
histéria que marcam esses espaco e 0s remete a ancestralidade africana, escrava.

A estatua negra, localizada na Rasa, assim como outros monumentos inseridos no
territorio de Armacéo dos Buzios, contribui na demarcacdo de fronteiras socioculturais e
politicas do municipio. Na leitura do territorio buziano, é importante considerar o espago
enguanto rede relacional que deveria simbolizar representacdes coletivas, onde 0s grupos
se identificassem e se reconhecessem, conferindo significados. No entanto, apesar do
territorio ser importante para as relacbes de pertencimento do grupo, ha uma disputa na
forma de usos desses espagos, tendo em vista, a insatisfacdo da comunidade com relacdo a
estatua colocada no territério quilombola.

A configuracdo territorial de Buzios se apresenta pela divisdo de dois espacos
distintos: peninsula e continente. O espa¢o peninsular apresenta uma populacdo de nivel
socioecondmico elevado, composta, inclusive, por estrangeiros. E nesse territorio, que
concentra 0s empreendimentos turisticos e grande parte do capital estrangeiro, local onde
estd localizada a estdtua de Brigitte Bardot, feita pela escultora Crhistina Motta,
inaugurada em 1999. Assim como a escultura do Cruzeiro, a artista também atendeu ao
pedido do prefeito Delmires de Oliveira Braga. A atriz francesa visitou a regido em 1964,
época em que Buzios pertencia ao Terceiro Distrito de Cabo Frio. A orla Bardot, como
ficou conhecida a praia principal do centro de BUzios, onde a estatua esta localizada, é um

dos principais simbolos da cidade. A peninsula € um espaco de invisibilidade negra.

Figura 2: Escultura Brigitte Bardot
Fonte: https://christinamotta.com.br/pt BR/esculturas/publicas
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Outro monumento de destaque em Bulzios € o Pdrtico que da boas-vindas aos
visitantes. A estrutura arquitetonica estd localizada na estrada da peninsula e ndao no
continente, onde esta situada a entrada da cidade para quem chega ao municipio por via
terrestre. A porcao continental corresponde a 82% do territério do municipio. Portanto, a

localizagdo do Pértico de Buzios, conforme apresentado no mapa 2'#2

, representando a
chegada a cidade, encontra-se na entrada da peninsula, ignorando a trajetoria percorrida
pela porcdo continental, virando as costas para a maior parte do territério do municipio,

inclusive Rasa.
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Mapa 2: Localizagdo do bairro de Rasa e o Pértico dentro do mapa
da cidade de Armagcédo de Blzios.
Fonte: Plano diretor do uso do solo de Armacédo dos Buzios, 2002.

Essa organizacéo espacial foi citada pelo ex-secretario de Ordem Publica da cidade
de Armacédo de Buzios, o coronel da PMERJ Ubiratan Angelo, que ocupou o cargo de

janeiro de 2009 a fevereiro de 2010. Segundo o ex-secretario:

142 gecretaria de Planejamento e Urbanismo de BUzios para o Plano Diretor de Uso do Solo-BUZIOS, 2002
apud BARBOSA, Karen Campos. Turismo em Armacéo dos Blzios (RJ/Brasil): percepgdes locais sobre o0s
problemas da cidade e diretrizes prioritarias de apoio a gestdo ambiental. 2003 (Dissertacdo de Mestrado
em Ciéncia Ambiental — UFF) p. 20.
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A populagdo de Buzios é muito diversificada. Vocé tem tanto uma
conformacéo geopolitica de Blzios, como caracteristicas de distribuicdo
de renda, caracteristicas de geracdo de trabalho e renda e de relacGes
comunitéarias. Essa é a minha percepcdo. Quando vocé pergunta a
alguém: “Vocé ja foi em Buzios?” As pessoas: “Sim”. Al vem uma
segunda pergunta, que é interessante ser feita e as pessoas geralmente dédo
a mesma resposta. E uma resposta errada. Vocé pergunta: “Como é a
entrada de BUzios?” Ai a pessoa se reporta ao portal, que € a entrada da
Peninsula, onde fica ali o posto da secretaria de turismo, etc. Entdo todo
mundo se refere ali como a entrada de Buzios. N&o é. Ali vocé ja entrou
em Buzios. Existem trés formas de vocé chegar em Buzios: duas entradas
terrestres ou pelo mar. Existe também a quarta forma que € aérea, pelo
aeroporto de Buzios. (...) De forma terrestre, ou vocé entra pelo lado de
Tucuns, vindo do primeiro distrito de Cabo Frio, ou vem pelo segundo
distrito de Cabo Frio, onde vocé passa pela entrada de Sdo Pedro da
Aldeia, onde vocé vai entrar por Rasa. (...) Esse € o primeiro ponto da
diversidade, das diferencas sécio-culturais de Buzios. Quando vocé
ultrapassa o portal de Buzios, vocé tem trés Blzios diferentes, na minha
percepcdo. Vocé o lado de Tucuns, onde vocé tem a praia mais famosa de
Buzios que é Geriba. Aquele lado é um lado que eu ouso em dizer que é
meio nordestino. Por qué nordestino? Vocé tem toda a comunidade
pesqueira naquele lado, vocé tem muitas pessoas de origem nordestina,
vocé tem uma comunidade de construgdo civil e diversos servigos. Vocé
também tem uma populacdo de origem indigena. E por outro lado, a
entrada do segundo distrito, a parte de Maria Joaquina, Rasa, vocé tem a
parte negra de Blzios e até as comunidades quilombolas. Vocé tem duas
conformagdes de origem diferenciada nas duas entradas. (...) E vocé tem
a Peninsula. Vocé tem menos pessoas da origem tradicional de Buzios.
Sdo pessoas que vieram morar em Buzios. Quando vocé chega na
Peninsula, vocé tem toda uma populacdo modificada. Vocé tem muita
gente que tem casa em Buzios e ndo mora em BUzios. A entrada turistica
de Buzios comega na entrada da Peninsula pra frente.**

Sabemos que as fronteiras territoriais ndo sdo rigidas, que as interacdes sociais
entre 0s grupos sociais que ocupam diferentes territorios sdo constantes. No entanto, 0
territorio exerce uma importancia na constru¢cdo das identidades das comunidades
quilombolas, tendo em vista que:

O territério é uma condicdo essencial porque define o grupo humano que
0 ocupa e justifica sua localizagdo em determinado espago. (...) Mas
antes de tudo € um espaco comum, ancestral, de todos que tém o registro
da historia, da experiéncia pessoal e coletiva do seu povo, enfim, uma
instdncia do trabalho concreto e das vivéncias do passado e do
presente.

143 Entrevista concedida pelo coronel Ubiratan Angelo, no dia 1/09/2018, na cidade do Rio de Janeiro/RJ.
144 ANJOS, R. S. A;; CYPRIANO, A. Quilombolas: tradicdes e cultura da resisténcia. Sdo Paulo:
Aori/Petrobras, 2006, 49.



72

A relagdo das comunidades quilombolas com o territorio, tanto no sentido
funcional quanto no sentido simbdlico do termo'*® — tendo em vista que tais grupos
exercem dominios sobre seus espacos, realizando funcdes e produzindo significados —,
contribui na singularidade cultural de cada grupo, bem como nas reivindicacdes politicas
em relacdo ao territorio que ocupam.

No dia 20 de novembro de 2014, outro monumento foi inaugurado no bairro da Rasa
em homenagem a populacdo quilombola. A estatua foi esculpida pelo artista plastico da Regido
dos Lagos, Gilmério Santana, e fixada na Praga Quilombola, construida na regido do bairro da
Rasa, conhecida como Praia da Gorda. A obra retrata uma mulher de etnia banto, simbolizando
todos os africanos que desembarcaram no territorio no periodo do tréfico ilegal.

No dia 12 maio de 2018, a prefeitura da cidade de Armacdo de Buzios, sob a
administracdo do prefeito André Granado, inaugurou um monumento na Praca
Quilombola, na Praia da Gorda, no bairro Rasa. (figura 3) O busto, que representa uma
mulher africana de etnia banto, foi esculpido a méo, pelo artista local Gilmario Santana,
em uma pedra bruta extraida em S&o Pedro da Aldeia. A escultura representou o primeiro
monumento do projeto Museu a Céu Aberto, que tinha o propdsito de demarcar a Rota da

Escravatura em BUzios.*

A escolha do bairro da Rasa para a localizagdo da escultura ndo
foi aleatéria, ja que a regido representa um dos principais pontos de desembarque do

trafico de escravos no século XIX apos a proibicdo em 1831.

15 HAESBAERT, Rogério. O mito da desterritorializagdo: Do “fim dos territérios” @ multiterritorialidade.
Rio de Janeiro: Bertrand Brasil, 2004.

148 A ideia do Museu a Céu Aberto colocaria Blzios no calendario de visitagdo da cultura afro-brasileira. Esta
iniciativa seria a primeira do Brasil a constar do "Inventario dos Lugares de Meméria do Trafico Atlantico de
Escravos e da Historia dos Africanos Escravizados no Brasil”, um dos projetos que a UNESCO desenvolve
ao redor do mundo para o resgate € a preservacdo do patrimonio histérico-cultural.
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Figura 3: Monumento (Praca Quilombola)
Fonte: Foto Zilma Cabral (Folha de Blzios)

Mais uma vez, a inscrigdo de um monumento no territorio quilombola foi realizada
de cima pra baixo, sem a participacdo da comunidade nesse processo. Os quilombolas de
Rasa ndo aprovaram o busto por nao terem qualquer tipo de identificacdo com a imagem.
O questionamento dos quilombolas foi o fato de néo terem sido consultados para a escolha
do local onde seria inaugurado 0 monumento e a escolha da figura que representaria seus
ancestrais. Os monumentos de Buzios nos possibilitam perceber como 0s espacos estdo
ligados as representagdes coletivas e como 0 modo de organizagdo espacial sinalizam
relagdes de poder. Os monumentos manifestam, simbolicamente, um corte social entre 0s
que detém o poder e os excluidos.**” E nesse territorio contraditorio que os negros e negras
da Rasa constroem sua identidade quilombola, transitando por conflitos, negociagdes,
taticas, resisténcia, e na afirmacéo de sua ancestralidade, religiosidade e identidade étnica.

147 D’ ADESKY. Jacques. Op. cit., pp.119-131.
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CAPITULO Il 3
IDENTIDADE QUILOMBOLA: AUTODEFINICAO E REIVINDICAGCAO DOS
DIREITOS CONSTITUCIONAIS

(...) entdo politica se faz com mando. No dia que quilombo, e ai
mais do que quilombo... no dia em que a questa racial, né?
Porque quilombo é uma pauta negra no Brasil. A gente tem
inimeras pautas negras, todas massacradas, pisoteadas pelo
racismo institucional.(...)**®

As comunidades remanescentes de quilombo™*®

sdo formadas por atores sociais que
revelam, em suas acdes politicas, praticas culturais e narrativas orais, a construcao de
identidades préprias que tem como referencial comum a ancestralidade escrava.
Localizadas em diferentes regides do territorio nacional, essas comunidades ganharam

150 além

maior visibilidade na década de 1970, quando representantes do movimento negro,
de se reapropriarem do termo quilombo enquanto representacdo politica e icone de luta
contra a discriminacdo racial, incluiram a questao das terras quilombolas entre as propostas
que foram levadas para a Assembleia Constituinte.’®* O resultado desse processo de luta
foi o reconhecimento do direito ao territorio e a garantia da titulacdo definitiva da terra
para essas comunidades através da promulgacdo do Artigo 68 do Ato das Disposicoes
Constitucionais Transitorias em 1988, como uma das politicas de reparacdo a escraviddo

africana no Brasil. A proposta deste capitulo é compreender o processo de construcdo da

148 Entrevista de Ronaldo dos Santos, concedida & lone do Carmo, 7/09/2018.

14 Também denominadas terras de preto, comunidades negras, mocambos, quilombo, de acordo com a sua
localizacéo nas regides brasileiras.

10 Uma das principais referéncias da definicio do termo “movimento negro” utilizadas nos artigos
académicos é a do historiador Joel Rufino dos Santos, que diz: “Todas as entidades, de qualquer natureza, e
todas as acOes, de qualquer tempo, ai compreendidas mesmo aquelas que visavam a autodefesa fisica e
cultural do negro, fundadas e promovidas por pretos e negros (Utilizo preto, neste contexto, como aquele que
é percebido pelo outro; e negro como aquele que se percebe a si). Entidades religiosas como terreiros de
candomblé, por exemplo, assistenciais como as confrarias coloniais, recreativas, artisticas, culturais e
politicas; e acdes de mobilizagéo politica, de protesto antidiscriminatério, de aquilombamento, de rebeldia
armada, de movimentos artisticos, literarios e ‘folcloricos’ — toda essa complexa dindmica, ostensiva ou
invisivel, extempordnea ou cotidiana, constitui movimento negro”. SANTOS, Joel Rufino dos. Movimento
negro e crise brasileira, atras do muro da noite: dinamica das culturas afro-brasileiras. Brasilia; Ministério
da Cultura/Fundacdo Cultural Palmares, 1985, p. 287. Para além da definicdo, de carater mais genérico de
Rufino, encontramos outras defini¢des mais restritas, que tém como base um “movimento social que tem
como particularidade a atuacdo em relacdo & questdo racial, como considera Amilcar Aradjo Pereira.
PEREIRA, Amilcar Araldjo. “O mundo negro”: a formag¢do do movimento negro contemporaneo no Brasil
(1970-1995). Tese (Doutorado em Histdria). Niteroi: UFF, 2010, p. 81.

51 O movimento negro esteve diretamente relacionado as conquistas da populagdo negra nas décadas de 1970
e 1980. O Congresso “O Negro e a Constituinte”, organizado pelo Movimento Negro Unificado (MNU) em
Brasilia em 1986, antecedeu a Constituinte, colocando em pauta algumas propostas voltadas para a garantia
de direitos da populacdo negra, como a criminalizacdo do racismo e a regularizacdo das terras de quilombo.
(PEREIRA, Amilcar, 2010: 222-223)
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identidade quilombola das comunidades remanescentes de quilombo, partindo da
apropriacdo do termo remanescente de quilombo, definida no ambito das politicas de

Estado e dos movimentos sociais.

2.1. Artigo 68 do Ato das Disposi¢des Constitucionais Transitorias

Os avancos alcancados na Constituicdo de 1988 no que se refere aos direitos das
populacdes negras rurais foram decorrentes de um processo de luta iniciado na década de
1970 pelo movimento negro. O trinténio iniciado na década de 1970 corresponde a fase do

movimento negro no Brasil**?

chamado por Amauri Mendes Pereira de “periodo da luta
pela consciéncia negra”, marcado pela necessidade da constru¢do de uma consciéncia
coletiva, associada a valorizagdo e a importancia do negro na sociedade brasileira, bem
como a reivindicacdo pela busca da melhoria da situacdo socioecondmica dessa

153 A fase do movimento negro iniciada na década de 1970, também chamado

populacéo.
de “movimento negro contemporaneo”’, segundo Petronio Domingues (2007) e Amauri
Mendes Pereira (2008), distingue-se das fases anteriores pela atuacdo das organizagdes e
entidades lideradas por militantes negros contra o racismo e pelos direitos da populagao
negra.™

Em fins da década de 1970, no bojo do processo de redemocratizacdo do Brasil
iniciado em 1974, ascendem movimentos populares, sindicais e estudantis. Foi nesse
momento que ocorreu a reestruturacdo das liderangas negras apds o regime civil-militar
iniciado com o golpe de Estado de 1964. Algumas mobilizagcbes de liderancas negras
foram realizadas ao longo da década de 1970, como a criagdo do Grupo Palmares em 1971

em Porto Alegre™, fundamental para o processo de construcdo do MNU — Movimento

152 A militancia do Movimento Negro antecede a década de 1970 e se apresenta de forma plural, através de
vérias organizacfes negras que atuaram no campo politico na luta contra a discriminagdo racial em
temporalidades diferentes. Dentre as diversas organiza¢des, podemos destacar a Frente Negra Brasileira, que
surgiu na década de 1930 em Sao Paulo, o Teatro Experimental do Negro, que atuou na década de 1940 e o
MNU, que teve seu inicio na década de 1970 e mantém ativo até os dias atuais. O MNU se destaca e ganha
protagonismo no cenario nacional, principalmente em razdo dos intelectuais eque estiveram na composicao
de sua formacéo inicial.

138 CUNHA Jr., Henrique. Movimento de Consciéncia Negra na década de 1970. In: Educagdo em debate.
Ano 25. V.2., nr. 46, 2003.

14 PEREIRA, Amilcar. Op. cit., p. 89.

%5 0 Grupo Palmares foi formado em 1971 por seis universitarios negros, dentre eles, llmo da Silva e
Antonio Carlos Cortes. Foi durante as reunides do grupo que surgiu a proposta de criar uma data
comemorativa em confrontacdo ao dia 13 de maio, dia da abolicdo da escravatura. A data que marca a morte
de Zumbi dos Palmares, 20 de novembro, foi escolhida durante as discusses do grupo. Os fundadores do
movimento galcho encerraram as atividades do grupo em fins da década de 1970, por concluirem que o
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Negro Unificado'*®

, que surgiu em 1978 e marcou 0 retorno do movimento negro
organizado no cenério politico brasileiro.**" Os anos que seguiram a fundacdo do MNU
foram marcados pelo surgimento de varios grupos e organizacgdes antirracistas em todo o
pais. Além das inumeras organizacdes surgidas na década de 1980, a atuacdo de
intelectuais negros do meio académico e politico, ligados ao movimento negro, como
Carlos Alberto Oliveira dos Santos*®, Abdias Nascimento™®, foi importante para o
fortalecimento do movimento e para que o projeto fosse bem-sucedido. O MNU, bem
como os demais grupos que se formaram em torno dele, denunciou o “mito da democracia
racial” e 0 racismo. Por outro lado, destacou o afro-centrismo e o quilombismo como
elementos significativos para a construgdo de uma identidade negra.

Na década de 1980, os lideres do movimento negro ainda nao tinham a dimenséo
do grande numero de comunidades quilombolas existentes no Brasil, mas fizeram

articulagdes, juntamente com as liderancas quilombolas conhecidas naquele momento*®,

objetivo do movimento ja havia sido alcancado. Em seguida, a causa foi assumida pelo Movimento Negro
Unificado (MNU), que, com base nas pesquisas dos galchos, oficializou a data. Em 1978, o escritor paulista
Osvaldo de Camargo, em um evento realizado pelo MNU, em Salvador, propds que 20 de novembro fosse o
Dia da Consciéncia Negra. Outras entidades foram fundadas ao longo da década de 1970, como o Centro de
Cultura e Arte Negra e o grupo de teatro Evolugdo no ano de 1972 em S8o Paulo, Sociedade de Intercambio
Brasil-Africa (Sinba) no ano de 1974 e Instituto de Pesquisas da Cultura Negra (IPCN) no ano de 1975 no
Rio de Janeiro, Nucleo Cultural Afro-Brasileiro no ano de 1976 em Salvador, dentre outros.

1% O MNU foi fundado no dia 18 de junho de 1978 e teve seu langamento oficial na realizacio do ato ptblico
de protesto contra o racismo realizado nas escadarias do Teatro Municipal de Sdo Paulo no dia 7 de julho de
1978. No dia 13 de margo de 2018, durante a Marcha de Abertura do Forum Social Mundial, Salvador,
Bahia, 0 MNU abriu a celebracdo dos 40 anos de luta contra o racismo e pela vida. Em 7 de julho de 2018,
em comemoragao aos 40 anos de fundacdo do MNU, aconteceu em S@o Paulo a “Caminhada: MNU 40 anos
contra o racismo.”.

157 DOMINGUES, Petronio. Movimento negro brasileiro: alguns apontamentos histéricos. In: Revista
Tempo 23, mar¢o/2007.

158 Mais conhecido como Cad no meio politico e no movimento negro, filiou-se ao PDT em 1981, a convite
de Leonel Brizola, quando era presidente do Sindicato dos Jornalistas Profissionais do Rio de Janeiro. Em
sua primeira eleicdo em 1982, obteve a segunda supléncia na Camara dos Deputados. Em 1987 foi
empossado como deputado federal constituinte, um dos poucos negros a participar da construgdo da atual
Constituicdo Federal Brasileira. Foi o responsavel pela inclusdo na Constituicdo do inciso que estabelece que
RACISMO E CRIME INAFIANCAVEL E IMPRESCRITIVEL, posteriormente regulamentado pela Lei
7.716/89, também de sua autoria, conhecida como Lei Cad.

15 Co-fundador do Movimento Negro Unificado em 1978, Abdias também atuou como membro co-fundador
do Conselho Deliberativo do Memorial Zumbi, criado em 1980. Tornou-se amigo de Leonel Brizola no
exilio, sendo juntamente com este um dos fundadores do Partido Democréatico Trabalhista (PDT) em maio de
1980. Escolhido vice-presidente do partido em 1981, no ano seguinte retornou definitivamente ao Brasil.
Também fundador da Secretaria do Movimento Negro do PDT, em novembro de 1982 concorreu a Camara
dos Deputados pelo Rio de Janeiro, obtendo a terceira supléncia da legenda. Com a vitéria de Leonel Brizola
para o governo do Rio naquele mesmo pleito e a nomeagdo do deputado José Mauricio para a Secretaria
Estadual de Minas e Energia, Abdias Nascimento assumiu em marco de 1983 uma cadeira na Camara,
tornando-se membro titular da Comissdo de RelagBes Exteriores e suplente da Comissdo de Educacdo e
Cultura.

160 34 havia uma mobilizagdo por parte das liderancas das comunidades negras rurais, sobretudo no Maranhéo
e no Para.
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que ganharam proporc¢des nacionais na luta pelos direitos quilombolas e serviram de
referéncia para as comunidades que emergiriam nos anos seguintes, tanto no ambito rural
quanto no urbano. Nesse sentido, a atuacdo de Mundinha Araujo, militante e fundadora do
Movimento Negro no Maranhdo, exemplifica bem essa questdo. Mundinha esteve ao lado
das comunidades negras rurais do Maranhdo ao tomar conhecimento dos conflitos
fundiarios existentes nesses territorios. Mundinha também foi uma das fundadoras do
Centro de Cultura Negra do Maranhdo (CCN), entidade que realizou em 1986 em S&o Luis
do Maranhé&o, articulado com outras entidades como o Centro de Estudos de Defesa do
Negro (Cedenpa) e a Associagdo Afro-Brasileira do Rio de Janeiro, o | Encontro de
Comunidades Negras Rurais do Maranh&o.'®! Esse evento, que teve como tema principal
“O negro e a Constitui¢ao”, suscitou um espago de debate e elaboracéo de propostas sobre
a criminalizacdo do racismo e a regularizacao das terras quilombolas. No mesmo ano, o
MNU organizou a Convencdo Nacional do Negro pela Constituinte, realizada em Brasilia
nos dias 26 e 27 de agosto. A matéria Movimento negro faz propostas a Constituinte foi
publicada no Jornal “Folha de S3o Paulo”, de 8 de novembro de 1986. Segundo a
publicacao:

A entidade publicou ontem o documento final que retne contribuicdes de
580 entidades negras e grupos atuantes do Movimento Negro, enviadas a
“Convengdo Nacional do Negro pela Constituinte”, realizada em Brasilia
nos dias 26 e 27 de agosto passado. A convencdo contou com a
?gazrticipagéo de 185 representantes de 63 entidades, de dezesseis estados.

De acordo com o depoimento de Ronaldo dos Santos, um dos lideres do Quilombo
Campinho da Independéncia em Paraty-RJ, em um dos encontros anuais que ocorrem no

dia 20 de novembro na comunidade, ouviu pela primeira vez através da roda de conversa

165

com Abigail Paschoa’®, Neusa Gusmao'® e Valentim Conceicdo™®, as articulagbes do

161 FIABANI, Adelmir. Os novos quilombos: luta pela terra e afirmagéo étnica no Brasil (1988-2008). Tese
(Doutorado em Historia). Sdo Leopoldo: UNISINOS, 2008, p. 134

162 jornal Folha de Sao Paulo, 8/11/1986. Disponivel em: <http://wwwz2.senado.leg.br/bdsf/item/id/115567>.
Acesso em 15 de abril de 2017.

163 Abigail Paschoa Alves de Souza é militante do movimento negro e foi assessora da governadora Benedita
da Silva em 2002. Abigail teve uma participacdo fundamental na organizagdo politica da Comunidade
Campinho da Independéncia. Segundo depoimento de Ronaldo dos Santos concedido a Thais Pinheiro: “Ela
é militante do movimento negro do Estado do Rio de Janeiro. Militou no PCN, movimento de mulheres
negras, ela é uma ativista e trabalhou muito com a gente essa questdo da autonomia. Ela falava para nunca
deixar as pessoas se aproveitarem de nés, e 0 Campinho era a bola da vez. Foi o primeiro quilombo titulado,
um dos primeirissimos do Brasil. O Campinho era muito procurado e recorrido”. Ver PINHEIRO, Thais
Rosa. Turismo étnico e a Construcdo das Fronteiras étnicas: o caso do Quilombo do Campinho da
Independéncia, Paraty, Rio de Janeiro. Dissertacdo (Mestrado em Memoria Social) Rio de Janeiro: UNIRIO,
2015, p. 47.


http://www2.senado.leg.br/bdsf/item/id/115567
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movimento negro com trés comunidadse quilombolas em diferentes localidades do Brasil,
que foram referéncia na construcdo das propostas que resultaram no Artigo 68 ADCT:

Naquele dia, eu ouvi a Abigail falando que no periodo pré-constituinte
havia varios grupos de trabalho para discutir varios temas. Temas
importantes pro processo constituinte. Foi criado um GT pra discutir a
questdo negra e ai, eu acho, um sub-GT, que ficou responsavel por pensar
a questdo quilombola. Porque naquele momento ja se sabia que existia
alguns quilombos no Brasil, que eles pensavam que era muito pouco. Ai
Abigail disse que trés quilombos serviram de estudo de caso pra criagdo
do artigo 68, que foi Campinho da Independéncia, que tinha recentemente
sido cortada pela BR-101, Alcantara, do Maranhdo, por causa da
instalacdo da base de lancamento espacial e quilombo de Calunga, em
Goias, por causa da instalacdo de pequenas centrais hidrelétricas, que
também vivia numa tensdo. Entdo esses trés quilombos viraram estudos
de caso para subsidiar o artigo constitucional que pudesse pensar o direito
dessas comunidades. Entdo eu ndo sabia que o Campinho aparecia nesse
periodo pré-artigo 68, mas segundo esse relato, sim.**®

Dentre as varias reinvindicacGes presentes no documento produzido durante a
Convencédo Nacional do Negro pela Constituinte (CNNC) em 1986, o item 2 do artigo IX
tratou dos direitos das comunidades negras urbanas e rurais do Brasil: Sera garantido o
titulo de propriedade da terra as Comunidades Negras Remanescentes de quilombos, quer
no meio urbano ou rural.*®’ Essa proposta culminou no Artigo 68 do Ato das Disposicdes
Constitucionais Transitorias - ADCT de 1988, que afirmava: “Aos remanescentes das
comunidades de quilombos que estejam ocupando suas terras é reconhecida a propriedade
definitiva, devendo o Estado emitir-lhes os titulos respectivos.”'®® E interessante notar que
na versdao final ndo restringe a localizacdo das comunidades, como mencionado na
proposta CNNC de 1986, que definia que as comunidades quilombolas encontravam-se no
“meio urbano ou rural”. Ao suprimir essa informacdo, o artigo 68 permitiu contemplar
todas as comunidades negras remanescentes de quilombos, independente da sua localidade
como, por exemplo, a comunidade remanescente de quilombo da Marambaia, localizada

em uma restinga no litoral sul do Estado do Rio de Janeiro.

164 Neusa Maria Maria Mendes de Gusméo é antropéloga e realizou pesquisa sobre a Comunidade Campinho
da Independéncia.

165 valentim Conceicéo é quilombola da Comunidade do Campinho da Independéncia. Foi representante do
Sindicato dos Trabalhadores Rurais de Paraty.

166 Entrevista concedida por Ronaldo dos Santos no Rio de Janeiro, em 7 de setembro de 2018.

187 Documento final elaborado pela Convengdo Nacional do Negro pela Constituinte, registrado no 1° Oficio
de Brasilia, no dia 17 de outubro de 1986. Disponivel em:<
http://www.institutobuzios.org.br/documentos/CONVEN%C3%87%C3%830%20NACIONAL%20D0%20
NEGRO%20PELA%20CONSTITUTINTE%201986.pdf>. Acesso em 28 de maio de 2018.

168 Capitulo I11. Titulo VIII. Da Ordem Social. Da educacéo, da cultura e do desporto. Secéo Il. Da cultura.
Artigo 216, Constituicdo do Brasil. Rio de Janeiro: Editora Auriverde, 2004, p. 124.


http://www.institutobuzios.org.br/documentos/CONVEN%C3%87%C3%83O%20NACIONAL%20DO%20NEGRO%20PELA%20CONSTITUTINTE%201986.pdf
http://www.institutobuzios.org.br/documentos/CONVEN%C3%87%C3%83O%20NACIONAL%20DO%20NEGRO%20PELA%20CONSTITUTINTE%201986.pdf
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A partir dessa normatizacdo, surge a necessidade de repensar o conceito do termo
quilombo, tendo em vista a inadequacdo da definicdo tradicional para caracterizar as
comunidades quilombolas do presente. Da mesma forma que o termo remanescentes, de
acordo com José Mauricio Arruti, “também surge para resolver a dificil relagdo de
continuidade e descontinuidade com o passado histérico, em que a descendéncia nédo
parece ser um lago suficiente.” ** Assim, a releitura do termo quilombo apresentada no
artigo 68 do ADCT a fim de contemplar a diversidade historica e sociocultural das
inimeras comunidades negras existentes em todo territério nacional se fez necessaria. A
associacdo da palavra remanescente ao termo quilombo possibilitou adequar a realidade
dos quilombos contemporaneos, que ndo estaria, necessariamente, relacionada aos
quilombos histéricos. Desse modo, a inclusdo do termo remanescente contribui para evitar
generalizacOes e 0 enquadramento desses grupos em caracteristicas predefinidas, sem levar
em consideracéo os novos valores culturais.'’® Nesta perspectiva, definir critérios rigidos
de identificagdo de tais comunidades por parte do Estado, de forma verticalizada,
fatalmente incorreria no erro de ndo eleger todos os grupos que pleiteassem o
reconhecimento de sua identidade quilombola. Portanto, a identidade quilombola, de
acordo com a legislacdo, parte da autodefinicio de cada comunidade enquanto
remanescente de quilombo. A autoatribuicdo é entendida como um elemento gerador de
identidade de tais grupos sociais, sendo um ponto de partida para que sejam contemplados
pela lei reparadora de danos histéricos.”

O deslocamento do significado original do conceito de quilombo, de matriz
colonial, para um campo mais amplo, atende a realidade histérica das populagdes negras
rurais da contemporaneidade. Considerando a ideia de que o conceito articula-se a
determinado contexto, sobre o qual também pode-se atuar tornando-o compreensivel e que
a partir de um conceito pode-se pensar a realidade histérica,*’?o estudo das comunidades
remanescentes de quilombos permite que se tome como ponto de partida a reflexdo sobre o
aspecto conceitual desta categoria social. Assim, é importante destacar que o que esta em

169 ARRUTI, José Mauricio. Mocambo: antropologia e histéria do processo de formag&o quilombola. Bauru-
SP: Edusc, 2006, p. 81-82.

70 1 dem.

11 ALMEIDA, Alfredo. Quilombos: sematologia face a novas identidades. In: Frechal — Terra de preto,
quilombo reconhecdo como reserva extrativista. Sdo Luis: SMDDH/CCN-PVN, 1996, p. 17.

172 KOSELLECK, Reinhart. Uma histéria dos conceitos: problemas teéricos e praticos. Estudos Histéricos.
Rio de Janeiro, vol. R, n. 10, 1992, p. 136.
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questdo na ressemantizacdo do termo quilombo ndo é, necessariamente, a descendéncia

desses grupos com os escravos fugidos até 1888. Uma nova interpretacao revela:

(...) [o termo quilombo] ndo se refere a residuos ou resquicios
arqueoldgicos de ocupacdo temporal ou de comprovagdo bioldgica.
Também ndo se trata de grupos isolados ou de uma populagdo
estritamente  homogénea. Da mesma forma, nem sempre foram
constituidos a partir de movimentos insurrecionais ou rebelados, mas,
sobretudo, consistem em grupos que desenvolvem praticas cotidianas de
resisténcia na manutencdo e reproducdo de seus modos de vida
caracteristicos e na consolidacdo de um territorio préprio. A identidade
desses grupos também nédo se define pelo tamanho e nimero de seus
membros, mas pela experiéncia vivida e as versdes compartilhadas de sua
trajetéria comum e da continuidade enquanto grupo.*”

Nesse sentido, a relacdo entre memoria e a identidade forjada no interior das
comunidades quilombolas da atualidade se apresenta como um elemento fundamental na
legitimacdo de suas lutas politicas. Considerando que a memdria € um instrumento de
construgdo “do sentimento de identidade tanto individual como coletiva, na medida em que
ela é também um fator extremamente importante do sentimento de continuidade e de
coeréncia de uma pessoa ou de um grupo em sua reconstrucio de si”*™*, a reapropriacéo da
categoria quilombo implica em representagdes do passado a medida que ““as preocupagoes
do momento constituem um elemento de estruturacdo da memoria”.”> Assim, as lutas
politicas das comunidades remanescentes de quilombos podem comportar diferentes vias,
podendo estar alicercadas na memoria familiar de uma ancestralidade escrava, nos
conflitos fundidrios do tempo presente ou, ainda, em outras bases legitimas, ndo se
resumindo apenas na interpretacao idealizada dos quilombos historicos. A atualizacdo da
ideia de quilombo contempla a diversidade da formacao desses grupos:

Muitas das comunidades negras — reconhecidas hoje como comunidades
remanescentes de quilombos — sdo na verdade, remanescentes de
senzalas, posto que 0 seu acesso a terra (como posse coletiva) teve
relacdo direta a doacdo feita pelo antigo escravocrata aos ascendentes
daguela comunidade. Vale dizer: ndo foi a fuga o elemento definidor da
comunidade, foi sua permanéncia em 4&reas antes pertencentes a um
fazendeiro.'"®

1 O’ DWYER, Eliane Cantarino (org.) Terra de Quilombos. Rio de Janeiro. ABA — Associagao Brasileira de
Antropologia, julho de 1995. In: Relatério de Identificacdo da Comunidade Remanescente de Quilombo S&o
José da Serra — Santa Isabel do Rio Preto, Valenca, RJ, p.2.

174 POLLAK, Michel. Op. cit., 1992, p. 204.

75 | dem.

16 MOTTA, Mércia. Brecha negra em livro branco: artigo 68, remanescentes de quilombo e grilagens no
Brasil. In: Usos do passado — XII Encontro Regional de Historia — ANPUH — RJ, 2006.
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O processo de construgdo do quilombo Sacopd, localizado na Lagoa Rodrigo de
Freitas, bairro situado na Zona Sul do municipio do Rio de Janeiro, ilustra bem a
diversidade da formacdo dos quilombos contemporaneos. A comunidade ocupa territorio
de cerca de 18 mil m? no bairro que possui o terceiro m? mais caro da cidade, o que
resultou em diversas tentativas de expulsdo da comunidade devido a especulagédo
imobiliaria, dentre elas a ocorrida na década de 1960. José Luiz Pinto, quilombola da
comunidade de Sacopa, em entrevista ao site G1.:

Houve a forte remocdo nos anos 1960, quando tiraram a maioria dos favelados
dagui. Tinhamos que tomar um rumo, porque na época hao tinhamos
documento. Comecamos a bolar uma forma para nossa permanéncia. Por eu ser
0 cacula, consegui dar o maior avanco em escolaridade e vim descobrir na
Justica uma coisa chamada usucapido.*’’

A comunidade ndo teve sucesso no processo de regularizacdo do territorio por
usucapido, que se arrastou por mais de 30 anos. Ameacada de ser removida pelas
imobiliarias e construtoras que tinham interesse na area, a familia Pinto, diante do
agravamento do conflito, decidiu acionar o estado para reconhecé-los como remanescentes
de quilombo. A Fundacdo Cultural Palmares conferiu legitimidade ao Quilombo de Sacopa
em 2004, quando certificou a comunidade, que se autodeclarou quilombola. Os moradores
da comunidade se apoiam na narrativa da descendéncia do “patriarca” Manoel Pinto Jr.,
que teria chegado a regido no final da década de 1920, oriundo de Nova Friburgo. A
memdria construida pelos membros da familia Pinto sobre a ancestralidade escrava remete
aos anos finais do século XIX, quando os pais de Manoel Pinto Jr., Manoel Pinto e Maria
do Carmo, teriam migrado para os arredores de Sacopa. Os atuais integrantes da familia
Pinto acreditam que o casal se refugiou nos morros da Lagoa para fugir da condicdo de
escravizados em Nova Friburgo. No RTID produzido sobre a comunidade, ndo existem
fontes escritas nas quais comprovem essa versao, que é a principal referéncia histérica e
identitaria sobre o passado comum dos moradores do quilombo de Sacopd.'” Para
Mauricio Jorge Reis, diretor do Departamento de Protecdo ao Patriménio Afro-Brasileiro

da Fundacdo Cultural Palmares:

77 Artigo Quilombo Sacopé resiste ha 105 anos em meio a prédios e mansées na Lagoa, publicado no site
G1 em 11.05.2018. Disponivel em: <https://gl.globo.com/rj/rio-de-janeiro/noticia/quilombo-sacopa-resiste-
ha-105-anos-em-meio-a-predios-e-mansoes-na-lagoa-video.ghtml>. Acesso em 12 de mar¢o de 2019.

178 SOUZA, Miriam Alves de; FARINA, Renata Neder. Familia Sacopa: identidade quilombola e resisténcia
ao racismo e a especulagéo imobilidria na Lagoa, Rio de Janeiro. In: O’DWYER, Eliane Cantarino. O fazer
antropolégico e o reconhecimento de direitos constitucionais. Rio de Janeiro: E-papers, 2012, pp. 147-190.


https://g1.globo.com/rj/rio-de-janeiro/noticia/quilombo-sacopa-resiste-ha-105-anos-em-meio-a-predios-e-mansoes-na-lagoa-video.ghtml
https://g1.globo.com/rj/rio-de-janeiro/noticia/quilombo-sacopa-resiste-ha-105-anos-em-meio-a-predios-e-mansoes-na-lagoa-video.ghtml
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O conceito de quilombo como um local onde os escravos fugidios se
agrupavam ndo se aplica mais. Agora, se um grupo com presuncao de
ancestralidade escrava reivindica a condicdo de quilombolas, nés
concedemos o titulo, pois muitas comunidades se deslocaram em razdo
do agronegdcio, e, no caso do Sacopa, da especulacio imobiliaria.*”

Portanto, a comprovacdo através de documento histdrico da relagdo dos moradores da
comunidade de Sacopd com aqueles que apresentaram resisténcia ao sistema escravista ndo foi
uma exigéncia para legitimar a luta pelo territério ocupado. O que pesou, no caso de Sacopd, foi a
autoafirmacéo da identidade quilombola que tem como base a memaria ancestral forjada pelos
moradores da comunidade, a historia de resisténcia construida a partir das necessidades e
interesses do presente, que se tornou a principal ferramenta de reconhecimento de seus
direitos constitucionais.

A construcdo de uma memoria ancestral se tornou a principal ferramenta de
legitimacédo da identidade quilombola do grupo. O processo de construcdo da identidade
quilombola implica no enquadramento das comunidades negras contemporaneas a um
campo composto por novas subjetividades. Ao iniciarem suas ac¢des, essas comunidades se
véem diante de uma forca centripeta, na necessidade de afirmar elementos identitarios que
possibillitem se localizar dentro do coletivo quilombola, possibilitando, assim, que tais
comunidades possam pleitear a certificacdo e reivindicar a titulagdo do territorio ocupado.
Esse movimento da comunidade quilombola ao coletivo implica no exercicio de ajustes,
que nem sempre se dad de forma confortavel. Ele pode acarretar na tentativa de
corresponder a uma idealizacdo do que se espera da sociedade e dos movimentos sociais —
por exemplo, do que seja um quilombo, ocasionando conflitos internos. E nesse
movimento inicial que as principais liderancas, responsaveis pelas primeiras agdes de
reconhecimento da identidade do grupo, enfrentam o desafio de desvincular os mais velhos
da nocdo estigmatizada do conceito de “quilombola” e no convencimento sobre a
importancia da apropriagdo do novo conceito do termo “quilombo”. Essa questdo ¢

elucidada quando ouvimos a experiéncia de Ivone Benardo™®’:

79 Artigo “Area da lagoa Rodrigo de Freitas pode ser de Remanescentes de Quilombo, publicado em 9 de
marco de 2019, no site da  Fundacdo Cultural Palmares. Disponivel em:
<http://www.palmares.gov.br/?p=4062>._ Acesso em 12 de mar¢o de 2019.

180 |vone Mattos é presidente da ACQUILERYJ, fundada em 2003 e composta por liderancas das comunidades
remanescentes de quilombo do Rio de Janeiro. A ACQUILERJ tem como uma das fungdes dar assisténcia a
novas comunidades para iniciar o processo de reconhecimento.


http://www.palmares.gov.br/?p=4062
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Os mais velhos da comunidade conheciam a histéria de Maria Conga, s6
que eles tinham muito medo de falar que eram quilombolas, que era
remanescente de quilombo. Até porgue eles tinham agquele pensamento de
que: “Ah, eu vou falar que sou quilombola e voltar pro tempo da
escraviddo”, entendeu? Esse tipo de esclarecimento que eles ndo tinham.
Ai a gente comecou, através da Associacdo um trabalho dentro da
comunidade falando das politicas(...) Ai a gente comecou a fazer esse
esclarecimento com eles.*™

Em uma outra via, dentro do movimento de construcdo de suas identidades, as
comunidades quilombolas se deparam com a forca centrifuga, onde, através do contato
com o0s outros, iniciam um processo de representacfes e producdo de subjetividades
indiviualizadas a partir das diferengas. O processo de singularizacdo desses grupos implica
no afastamento de certas generalizagcbes, que podem ser momentaneas, para definir suas
fronteiras culturais, através de agenciamentos coletivos.

Nessa perspectiva, o conceito de quilombola também é ressignificado. A identidade
quilombola, que é construida nesse movimento de forgas centripetas e centrifugas — onde
ora leva as comuidades quilombolas para fora, ora as mantém no centro — é constituida de
elementos que sdo comuns dentro do conjunto de comunidades quilombolas, mas também
por elementos particulares que Ihes confere uma marca prépria. Dessa forma, a0 mesmo
tempo que tende a assumir um carater que espelha o modelo de identidade constitucional,
definida no ambito das politicas do Estado e dos movimentos sociais, configura-se através
de elementos préprios, reconhecendo sua singularidade. Assim, essa construcdo reverbera
nas diferentes narrativas dos quilombolas sobre suas identidades. Para Ronaldo dos Santos,
da Comunidade Quilombola Campinho Independéncia, Paraty-RJ, a identidade quilombola
estd relacionada com o sentimento de resisténcia politica e com a ideia de quilombo
enguanto um lugar de acolhimento:

Ser quilombola pra mim € estar num espago de integracdo de um grupo
social e que representa a resisténcia a um sistema. Antigamente era a
escraviddo. Hoje, ha outras formas de escraviza¢do. Mas o quilombo é
um lugar de abrigo, né? Quilombola é mais vulneravel fora do quilombo
do que dentro do quilombo. Quilombo é esse lugar que abriga.'®®

181 |vone Mattos Bernardo. Entrevista concedida na cidade de Magé/RJ, em 11/04/2016.

182 Entrevista de Ronaldo dos Santos concedida em 7 de setembro de 2018 na cidade do Rio de Janeiro.
Ronaldo é o atual presidente da Associacdo de Moradores da Comunidade Quilombola Campinho da
Independéncia. Integra a Coordenagdo Nacional de Articulagdo das Comunidades Negras Rurais
Quilombolas (Conag).
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Para Elias dos Santos, da comunidade quilombola de Preto Forro, Cabo Frio-RJ, a
identidade quilombola esta relacionada com a ancestralidade escrava, mas também envolve
relacdes de poder e luta por direitos:

Pra mim, ser quilombola é segmento de uma tradi¢cdo dos antepassados.
Agquilo tudo que eles deixaram de reconhecimento, de luta, de histéria do
Brasil que foi construido praticamente pelos negros, e quer dizer... Hoje a
gente se sente até ameacado... a gente acredita que agqueles que moram na
sua area quilombola e tém aquele desejo, aquele reconhecimento e a
vontade, ele acaba sendo privilegiado, mas no mesmo instante ele acaba
passando por barreiras de governo, de pessoas que entram, que tém,
abaixo de Deus, um poder nas maos, mas que eles ndo querem gue essa
pessoa tenha autonomia, que seja igualdade. N&s precisamos ter
igualdade.'®

Na definicdo de Dona Uia, da comunidade da Rasa, BUzios-RJ, na identidade
quilombola esta presente a memoria da escraviddo, que é recorrente nos depoimentos dos
descendentes de escravizados, como o0s registrados por Hebe Mattos e Ana Rios ao
investigarem a memoria que descendentes de escravizados do Vale do Paraiba tinham do
cativeiro e do pos-abolicdo.® O depoimento de Dona Uia demonstra a presenca da
memoria familiar sobre a escravidao. Grande parte das lembrancas de Dona Uia é sobre 0s
antepassados, que na regido do Antigo Cabo Frio tém origem nas historias contadas pela
sua mée, Dona Eva Maria de Oliveira da Conceicéo, neta de escravos, que aos 109 anos de
idade relata com lucidez os acontecimentos. Tendo como principal referéncia os relatos de

sua mae, para Dona Uia:

Ser quilombola é um povo que veio da Africa, que foi um povo sofrido,
que viveu na senzala, depois fez o quilombo, onde reuniu os quilombolas.
Depois acabou a escravidao, quer dizer que ficou aquele povo de origem
africana. Entdo eles sdo quilombolas, porque viviam no quilombo. Hoje,
nosso povo ainda continua no mesmo lugar. A origem que vem l4 de trés.
Entdo a gente se considera quilombola, porque nés viemos de la, povo
sofrido, como minha avd. Ela nasceu na senzala, minha avd, mae da
minha mae. Ela tinha 10 anos. Quer dizer que aqui, nesse lugar, eles
continuaram mas s6 com senhor de escravos ainda. Sabe por qué? Porque
eles fizeram suas casinhas aqui nesse lugar mas tinham que pagar trés
dias de renda. Tinha o arrendamento. Hoje a gente paga aluguel mas
antigamente ndo era aluguel, era renda. Entdo eles continuavam na roca.
O fazendeiro tinha roga. (...) S6 que n6s nunca podiamos saber que um
dia a gente seria reconhecido como povo quilombola. O reconhecimento

18 Entrevista com Elias dos Santos concedida em 13 de outubro de 2018 na Comunidade Quilombola de
Preto Forro, Cabo Frio-RJ.

184 MATTOS, Hebe; RIOS, Ana Lugdo. Memérias do cativeiro: familia, trabalho e cidadania no pés-
aboli¢do. Rio de Janeiro: Civilizagéo Brasileira, 2005.
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veio depois que Campinho da Independéncia foi reconhecido. Campinho,
de Paraty.'®®

No entanto, aos 30 anos da promulgacdo do Artigo 68 do Ato das Disposicdes
Constitucionais Transitorias da Constituicdo Brasileira, recém-completados no dia 5 de
outubro de 2018, o nimero de comunidades que conseguiram regularizar suas terras ainda
estd em numero bem inferior ao nimero total de comunidades quilombolas existentes no
pais. A regularizacdo das terras quilombolas é uma politica social bastante complexa, ndo
sO por envolver uma série de agdes, mas também por abarcar uma serie de fatores que
dificultam, inviabilizam e ameacam a efetividade dos direitos quilombolas. Um desses
fatores sdo os recursos federais destinados ao Incra para a regularizacdo das terras
quilombolas.*®® A queda da destinacdo orcamentaria para a politica quilombola contribuiu
significativamente para a morosidade do processo enfrentado pelas comunidades negras,
que perspectivam, nas fases finais, que o Incra realize, além da desintrusdo, a indenizacdo
daqueles que se intitulam donos do territorio reivindicado pelos quilombolas. De acordo
com a Comisséo Pré-indio, entre os anos de 2010 e 2017 observou-se uma queda de 94%
nas verbas direcionadas para a titulacdo das terras quilombolas. Em 2010, o Incra recebeu
64 milhdes de reais para esse fim. Em 2017, foram apenas 4 milhGes de reais,
correspondendo a0 menor orcamento dos Gltimos sete anos.’® Nesse sentido, a falta de
investimento voltado para a titulagdo dos territérios quilombolas, além de contribuir para a
morosidade do processo juridico, coloca as comunidades quilombolas em situacdo de

vulnerabilidade frente aos conflitos fundiarios.

185 Entrevista com Carivaldina Oliveira da Costa, concedida em 15 de outubro de 2018 na Comunidade
Quilombola da Rasa, Bazios-RJ.

%8 As politicas publicas direcionadas para os Povos e Comunidades Tradicionais sdo recentes no campo de
atuacdo do Estado brasileiro. Essas tiveram como marco a Convencao 169 da Organizacdo Internacional do
Trabalho (OIT), que foi legitimada em 27 de junho de 1989 em Genebra e que aborda os direitos das
popula¢des indigenas, quilombolas e tribais em &mbito mundial. No Brasil, esses grupos-alvo foram
incorporados na pauta do governo federal em 2007, através do Decreto 6.040, de 7 de fevereiro de 2007, que
estabeleceu a Politica Nacional de Desenvolvimento Sustentavel dos Povos e Comunidades Tradicionais
(PNPCT), com o gerenciamento da Secretaria de Politicas de Promocdo da lgualdade Racial (Seppir) da
Presidéncia da Republica.

187 Comissio Pré-indio de Séo Paulo. Disponivel em:
<http://comissaoproindio.blogspot.com/2017/06/direitos-ameacados-orcamento-do-incra.html>. Acesso em
16 de outubro de 2018.
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2.2. As etapas do processo de titulagio

mais de trés mil comunidades certificadas'®. Dentro desse universo, apenas 265 delas
receberam o titulo de propriedade em 16 estados brasileiros. De acordo com a Fundagédo
Pré-indio, existem 1.696 processos em andamento no Instituto Nacional de Colonizagio e
Reforma Agréria - Incra, sendo 44% abertos ha mais de 10 anos e 85% que ndo possuem 0
Relatorio Técnico de de ldentificalcdo e Delimitacdo — RTID. No Estado do Rio, 39
comunidades que receberam a certificacdo pela FCP. No entanto, apenas quatro

comunidades receberam o titulo de propriedade pelo Incra: Campinho da Independéncia,

Preto Forro, Marambaia e Sdo José da Serra.*®®

Quadro 1: Comunidades remanescentes de quilombo certificadas e tituladas do Estado do Rio

Atualmente, de acordo com a Fundacéo Cultural Palmares — FCP existem no Brasil

de Janeiro

Comunidade quilombola Municipio Data de abertura do | Titulagéo
processo na FCP

Aleluia Campos dos Goytacazes 12/09/2005
Alto da Serra do Mar Angra dos Reis/Rio Claro 11/05/2007
Baia Formosa Armacéo de Buzios 20/09/2011
Barrinha Séo Francisco de Itabapuana 17/02/2011
Batatal Campos dos Goytacazes 12/09/2005
Boa Esperanca Avreal 16/11/2012
Botafogo Cabo Frio 16/01/2006
Cabral Paraty 11/05/2007
Cafunda /Astrogilda Rio de Janeiro 23/10/2013
Cambuca Campos dos Goytacazes 12/09/2005
Camorim — Macico da Pedra | Riode Janeiro 25/06/2013
Branca
Campinho da Independéncia Paraty 24/12/1997 1999
Caveira S&o Pedro da Aldeia 27/11/1998
Conceicéo do Imbé Campos dos Goytacazes 12/09/2005
Cruzeirinho Natividade 08/06/2009
Custodopolis Campos dos Goytacazes 06/07/2018
Deserto Feliz Sé&o Francisco de Itabapuana 24/08/2010
Dona Bilina Rio de Janeiro 11/11/2014
Familia Pinto/Sacopa Sacopd 24/06/2005
Fazenda Espirito Santo Cabo Frio 04/02/2016
Fazenda Santa Justina/Santa | Mangaratiba 17/06/2013

188 De acordo com a portaria nr. 238 de 2018, publicado no DOU em 01 de outubro de 2018. Ver site da

Fundagdo Cultural Palmares www.palmares.gov.br

189

agosto de 2018.

Disponivel em: <http://www.palmares.gov.br/sites/mapa/crgs-estados/crgs-rj.pdf>. Acesso em 13 de
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Isabel

Grotdo Niter6i 16/02/2016

Ilha de Marambaia Mangaratiba 24/03/1999 2015
Lagoa Fea Campos dos Goytacazes 11/05/2017

Machadinha Quissama 24/04/2006

Maria Conga Magé 11/04/2007

Maria Joaquina Cabo Frio 02/06/2011

Maria Romana Cabo Frio 25/05/2011

Pedra do Sal Rio de Janeiro 05/12/2005

Preto Forro Cabo Frio 14/04/2003 2012
Rasa Armacao de Buzios 16/03/1999

Santana Quatis 16/03/1999

Santa Rita do Bracuf Angra dos Reis 16/03/1999

S&o Benedito Séo Fidélis 11/05/2007

Sao José da Serra Valenca 16/03/1999 2015
Sobara Araruama 18/01/2008

Sossego Campos dos Goytacazes 11/05/2017

Tapera Petrdpolis 16/03/2011

Tapinod Araruama 02/10/2012
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Fonte: Fundagéo Cultural Palmares™

Na década de 1990, no Estado do Rio de Janeiro, sete comunidades deram inicio ao
processo de reconhecimento junto a FCP. Na década seguinte, 15 comunidades. De 2011 a
2018, 17 comunidades foram certificadas. Apesar do numero crescente na certificacdo, o
balanco da titulacdo no Estado do Rio de Janeiro é de uma comunidade a cada 10 anos. De
acordo com Ronaldo Santos, sobre a morosidade no processo de titulagdo das comunidades
quilombolas ap6s a promulgacéo do artigo 68:

Falta ele ser aplicado na préatica. N&o € revisado, ndo € regulamentado...
ndo estou falando nada disso. E ser aplicado. Os instrumentos estdo todos
ai. Ele precisa ser aplicado. O balang¢o que eu fago é de que realmente o
artigo 68 atesta o racismo do Estado. O Estado ndo quer operar aquele
dispositivo constitucional. Ndo quer porgue existe um racismo estrutural
que ndo lhe permite operar. Pra mim os trinta anos do artigo 68 €
revelador nesse sentido. Nada mais. Toda a histéria de regulamentacéo e
discussdo tedrica é balela.'*!

O surgimento desse aparato legal em 1988 representou a culminancia de um
processo de luta pelos direitos das comunidades negras rurais na esfera publica que ocorria
no Brasil e foi intensificado no inicio dos anos 1980. O artigo 68 surgiu como um aparato
legal dentro de um cenario de conflitos fundiarios vividos pelos quilombolas ha décadas

em todo o pais. O dispositivo levou cerca de sete anos para ser colocado em pratica pela

1% Disponivel em: <http://www.palmares.gov.br/sites/mapa/crgs-estados/crgs-rj.pdf>. Acesso em 13 de
agosto de 2018.
191 Entrevista com Ronaldo dos Santos concedida em 7 de setembro de 2018 na cidade do Rio de Janeiro.
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inexisténcia de uma proposta de regulamentacdo, que s6 aconteceu em 2003 com a
promulgacdo do Decreto 4887.

A primeira comunidade quilombola a ser certificada no Brasil foi Oriximing,
localizada no Para. O processo das Comunidades de Oriximind iniciou no ano seguinte a
promulgacdo da Constituicdo de 1988 com a criacdo da Associacdo das Comunidades
Remanescentes de Quilombo do Municipio de Oriximina (ARQMO). Em dezembro de
1989, representantes da ARQMO foram até Brasilia, acompanhados de representantes da
Paroquia de Oriximina e da Comissdo Pro-indio de S&o Paulo na busca pela efetividade do
artigo 68."> A comunidade de Oriximina recebeu o apoio da Comisdo Pastoral da Terra e
da Comissdo Pro-indio, que sdo duas entidades que iniciaram trabalhos na luta pelos
direitos territoriais de comunidades indigenas e quilombolas ainda no periodo da ditadura
civil-militar. A participacdo da Igreja Catolica se explica atraves do papel que a instituicdo
exerceu na luta dos trabalhadores rurais brasileiros desde a década de 1970 atraves da
Comissdo Pastoral da Terra, ligada a linha Missiondria da Conferéncia Nacional dos
Bispos do Brasil - CNBB.* A Comissdo Pré-indio de Sdo Paulo é uma organizagio néo-
governamental, fundada em 1978 por uma equipe multidisciplinar que tem atuado junto
aos povos indigenas e quilombolas no intuito de garantir seus direitos territoriais, culturais
e politicos.

Apenas em 24 de novembro de 1995, o titulo de propriedade de Boa
Vista/Oriximina foi assinado pelo coordenador da comunidade, Manuel Edilson Santos de
Jesus, e pelo presidente da Republica, Fernando Henrique Cardoso, em meio as

comemoragdes dos trezentos anos da morte de Zumbi dos Palmares.”® A noticia da

192 ANDRADE, Liicia Mendonga Monato. Quilombolas em Oriximina: desafios da propriedade coletiva. In:
GRUPIONI, Deise Farjano; ANDRADE, Lucia M. M.(orgs.) Entre dguas bravas e mansas, indios e
quilombolas em Oriximina. S&o Paulo: Comissio Pro-indio de Sao Paulo: lepé, 2015, p. 196.

198 A Comissdo Pastoral da Terra surgiu no momento em que a base econdmica do regime ditatorial se
encontrava em franco processo de desmoronamento, atingida pela crise do capitalismo internacional, mais
conhecida como a “crise do petroleo” de 1973. Era a crise do “milagre econdmico”, que minou as bases do
regime e levou seus dirigentes a iniciar a “distensdo” politica, em 1974, na tentativa de obter legitimidade, j&
que o sustentaculo econdmico havia se deteriorado. Diante do quadro sociopolitico e eclesial desenhado, os
bispos e prelados da Amazdnia Legal e do Centro-Oeste, mais alguns padres e convidados, decidiram criar a
Comissdo Pastoral da Terra Nacional num encontro em Goiania, estado de Goias, de 19 a 22 de junho de
1975. A nova entidade, “na qualidade de organismo de carater oficioso” da Conferéncia Nacional dos Bispos
do Brasil — CNBB — deveria “realizar com agilidade o objetivo de interligar, assessorar e dinamizar os que
trabalham em favor dos homens sem terra e dos trabalhadores rurais, e estabelecer ligacdo com outros
organismos afins”. SILVA, José Santana da. A comissdo pastoral da terra como organizadora politica dos
trabalhadores rurais. In: ANPUH — XXIII SIMPOSIO NACIONAL DE HISTORIA — Londrina, 2005.

1% ARCHANJO, Elaine Cristina O. F., Oriximina terra de negros: trabalho, cultura e luta de quilombolas de
Boa Vista (1980-2013). Dissertacdo (Mestrado em Histéria). Universidade Federal do Amazonas, Manaus,
2015, p. 102.
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titulagdo de Boa Vista/Oriximina chegou a outras comunidades quilombolas e serviu de
exemplo para motiva-las a reivindicar a regularizacdo dos seus territorios, como assegura a
Constituicdo. A fala de Vera Oliveira dos Santos, da comunidade quilombola de Cuecé,
situada no municipio de Obidos, proximo a Oriximina, exemplifica bem essa questo:

Em 88, 0 pessoal de Oriximind ja comecou a luta deles. Como eles
conseguiram a titulacdo por la, a gente foi atras também. A gente viu
essa necessidade de lutar por um direito que era nosso e que até entdo a
gente desconhecia. O pessoal de Oriximind veio também, colocou a
experiéncia deles. Eles ja tinham experiéncia, ndés éramos marinheiros de
primeira viagem.'*®
O processo de efetivacdo das titulagGes territoriais constitui-se de algumas etapas.
A primeira trata do recebimento da certiddo emitida pela Fundacéo Cultural Palmares. Para
a obtencdo da certiddo junto a FCP, a comunidade deve encaminhar ao presidente da
instituicao federal os seguintes documentos:

° declaracdo de autodefinicdo de identidade étnica,

° relatério sintético da trajetdria do grupo, ata de reunido da
associagcdo, convocada para especifica finalidade de deliberacdo da
autodefinicdo e aprovada pela maioria absoluta dos seus membros,

. ata da reunido convocada para tratar de assunto relativo a
autodefinicéo, aprovada pela maioria dos seus moradores, acompanhada
de lista de presenca, devidamente assinada — no caso da inexisténcia de
associacéo na comunidade.'*®

Com a chegada de Luiz Inécio Lula da Silva a presidéncia, em 2002, iniciou-se um
processo de criacdo e implementacdo de politicas publicas de igualdade racial. Em 9 de
janeiro de 2003, a lei 10.639 tornava obrigatorio o ensino da Historia e Cultura Afro-
Brasileira e Africana, estabelecendo as diretrizes e bases da educacao nacional, para incluir
no curriculo oficial da Rede de Ensino. No mesmo ano, foi inaugurada a Secretaria
Especial de Promocdo da lgualdade Racial — Seppir, em 21 de marco de 2003, que se
tornou icone da conquista de um espago de promocao racial reivindicado por anos pelo
Movimento Negro. Com a criacdo do 6rgao, o governo brasileiro afirmava, pela primeira
vez, que 0 pais era racista, e se colocava a servico de uma identidade racial especifica.
Dentre os objetivos da Seppir estava “promover a igualdade e a protecdo dos direitos de

individuos e grupos raciais e étnicos afetados pela discriminacdo e demais formas de

1% ANDRADE, Licia Mendonga Monato. Terras quilombolas em Oriximina: pressdes e ameacas. S0 Paulo:
Comissio Pro-indio de S&o Paulo, 2011. p. 197.

1% SEPPIR. Guia de Politicas Publicas para as comunidades quilombolas. Programa Brasil Quilombola.
Brasilia, 2012, p. 20.
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intolerdncia com énfase na populagdo negra”.'®’ Dentro dessa proposta antirracista, voltada
para 0s grupos étnicos discriminados, estavam os quilombolas. Ainda em 2003, em 20 de
novembro, foi promulgado o Decreto n° 4.887, que estabeleceu o critério de
autoidentificagdo como primordial para o reconhecimento de uma comunidade quilombola,

como apresentado a seguir:

Art. 2°: Consideram-se remanescentes das comunidades dos quilombos, para os
fins deste Decreto, 0s grupos étnico-raciais, segundo critérios de autoatribuigdo,
com trajetéria histérica propria, dotados de relacGes territoriais especificas, com
presungdo de ancestralidade negra relacionada com a resisténcia a opressdo
histdrica sofrida.

§ 1°: Para os fins deste Decreto, a caracterizagdo dos remanescentes das
comunidades dos quilombos serd atestada mediante autodefinicdo da propria
comunidade.'%

O Decreto n°4.887/03 é uma das referéncias para a producdo do documento forjado
pelas liderancas das comunidades negras no qual reivindicam o reconhecimento enguanto
quilombolas. No documento de autoatribuicdo estdo presentes alguns elementos que
legitimam essa identidade, como a relacdo historica com o territorio reivindicado e a
afirmacdo de uma relacdo ancestral com os escravizados que viveram naquelas terras no
passado, como observado na declaracdo da Comunidade de Machadinha, localizada em
Quissama, Estado do Rio de Janeiro:

No6s, Comunidade de Machadinha, em reunido, discutimos e entendemos
que por vivermos desde nascido e criado nas terras de nossos
antepassados, que aqui trabalharam como escravos na Fazenda
Machadina, reivindicamos o titulo de Comunidade Quilombola da
Machadina.

Encaminhamos este pedido a Fundacdo C. Palmares e Seppir e damos
como indicativo uma data para realizarmos esta solenidade e
aproveitamos para solicitar também uma capacitacdo dentro do tema,
para auxiliar a nossa caminhada.'*®

Um outro documento importante para percebermos o inicio desse processo € a ata
de reunido das comunidades que pleiteiam o titulo de quilombola. A ata de reunido da
comunidade quilombola Cruzeirinho, localizada no municipio de Natividade-RJ,

97 GRIN, Ménica. “Raga”: debate piiblico no Brasil (1997-2007). Rio de Janeiro: Mauad X: Faperj, 2010,
pp. 135-138.

198 Encontra-se em tramitacdo no congresso Projeto de Lei que prevé a revogacdo desse decreto. A
revogacdo do decreto estd prevista no Projeto de Decreto Legislativo 44/07, do deputado Valdir Colatto
(PMDB-SC). Disponivel em: <http://www?2.camara.gov.br/internet/homeagencia/materias.html?>. Acesso
em 21 de novembro de 2007.

Disponivel em:<https://www.planalto.gov.br/ccivil_03/decreto/2003/D4887.htm>. Acesso em 22 de
novembro de 2007.

199 Reunido da Comunidade de Machadinha, Municipio de Quissama, Estado do Rio de Janeiro - 4/6/2005.
In: RTID da Comunidade Remanescente de Quilombo de Machadinha.


http://www2.camara.gov.br/internet/homeagencia/materias.html?
https://www.planalto.gov.br/ccivil_03/decreto/2003/D4887.htm
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exemplifica o inicio da articulacdo dos grupos localizados nas terras de quilombo que
reivindicam a implementacdo do Artigo 68 do Ato das Disposi¢bes Constitucionais da
Constituicdo Federal de 1988:

Ata de reunido da Associacdo de Moradores de Cruzeirinho,
convocada para deliberar sobre o autorreconhecimento como
remanescentes das comunidades dos quilombos.

Aos dez dias do més de marco de 2009, a presidente da Associacdo e
representante da Comunidade Juanice Ribeiro Ferreira Vicente abriu a
reunido dizendo que a reunido foi convocada para deliberar sobre o
autorreconhecimento da Comunidade como quilombola, explicou que o
pedido de certiddo a Fundagdo Cultural Palmares é o primeiro passo para
0 inicio dos trabalhos. O morador Nilson Bazeth de Medeiros falou sobre
a importancia da preservacdo da memoria da comunidade, apoiando o
autorreconhecimento. Luizabeth Miranda Vicente disse que a
comunidade precisa se autorreconhecer e manter a unido diante dos
problemas que provavelmente irdo surgir. Mariley Barbosa de Souza
explicou aos presentes, como funciona a comunidade quilombola, apos
ser reconhecida pela Palmares, “a comunidade passa a ser de todos
quilombolas, sem direito a vender o espaco reconhecido como
quilombola”. Depois das manifestacdes de apoio a presidente Juanice
colocou em votagdo a proposta, sendo decidido por unanimidade pois a
comunidade se autorreconhece como remanescente das comunidades de
quilombo e decidiu solicitar a Certiddo de autorreconhecimento a
Fundacéo Cultural Palmares. Seguem as assinaturas dos presentes.*®

Atendendo as exigéncias estabelecidas no dispositivo constitucional para a
continuidade do processo, todas as comunidades remanescentes de quilombos sdo
obrigadas a criar uma Associacdo de Moradores. S&o essas associacdes comunitarias que
no final do processo ficam responsaveis pelo recebimento da titulacdo da terra, considerada
juridicamente como um bem coletivo que ndo pode ser desmembrado ou vendido.

De posse da Certiddo de Registro no Cadastro Geral de Remanescentes de
Comunidades de Quilombos, emitida pela Fundacdo Cultural Palmares, cabe as
comunidades interessadas encaminhar a Superintendéncia Regional do Incra, no seu
estado, uma solicitacdo de abertura do processo administrativo para a regularizacéo de seus
territorios. Assim, a comunidade segue para a proxima etapa: a regularizacdo fundiéria,
que corresponde a parte mais morosa de todo o processo, tendo em vista que implica

também na resolugédo dos conflitos fundiarios. Para dar inicio ao processo da regularizacao

20 processo INCRA/RI/N® 54180.000993/2007-52, para reconhecimento da Comunidade Quilombola de
Cruzeirinho, Natividade-RJ. fl. 12.
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fundiaria, a comunidade interessada deve entrar em contato com a Superintendéncia
Regional do Incra do seu Estado.?™

O processo desenvolvido no Incra é composto por trés grandes fases: a primeira
fase refere-se aos estudos técnicos (elaboracdo de pesquisa), a segunda fase é o
contraditério (momento de notificacdo aos ocupantes e confinantes do territdrio
reivindicado através de oficio nos termos da lei) e a terceira fase (titulacao).

Na primeira fase, o Incra encaminha a comunidade uma equipe interdisciplinar,
formada por antrop6logos, engenheiros, cartégrafos, gedgrafos, agrénomos e historiadores,
para produgdo do Relatério Técnico de ldentificacdo e Delimitacdo - RTID, que se
caracteriza como um elemento significativo na construgdo da identidade quilombola do
grupo étnico, tendo em vista que € neste documento que serdo apresentados os referenciais
identitarios que comprovem o processo historico e social que levou o grupo a se atribuir a
condicdo de quilombola.?®?

O RTID representa o raio-x da comunidade quilombola. Nele estdo condensadas as
informacdes  cartograficas, fundiarias, agrondmicas, ecoldgicas, geograficas,
socioecondmicas, histdricas e antropoldgicas obtidas em campo e junto a instituicdes
publicas e privadas. O documento é composto pelo relatério antropoldgico; planta e
memorial descritivo do perimetro do territdério, mapeamento e indicacdo das areas e
ocupacg0es lindeiras de todo o entorno da area; cadastramento das familias quilombolas;
cadastramento dos demais ocupantes e presumiveis detentores de titulos de dominio
incidentes no territorio pleiteado; levantamento da cadeia dominial completa desses titulos
de dominio e outros documentos similares inseridos no perimetro do territério quilombola
reivindicado; detalhamento da situagdo fundiaria do territorio pleiteado; parecer conclusivo
da area técnica.

A construcdo da identidade quilombola esta diretamente relacionada com o aspecto
cultural. Nesse sentido, o RTID tem uma importancia fundamental, tendo em vista que o
documento, além de apresentar a avaliacdo da equipe técnica no que tange a identificacdo do

territorio quilombola e a situacdo fundiaria da terra reivindicada pelos quilombolas, registra,

201 Ap6s emitir o certificado, a Palmares dé o suporte para que a comunidade adquira o documento definitivo
de posse da terra, emitido pelo Instituto Nacional de Colonizacdo e Reforma Agraria (Incra) — ou seja, a
titulagdo, que garante a propriedade do territ6rio e a autonomia da comunidade. Mesmo apds essa etapa, a
Fundacdo garante assisténcia juridica em diferentes niveis, visando a defesa do territério contra invasées ou
qualquer outro tipo de violéncia. Seu papel, portanto, é formalizar a existéncia das comunidades quilombolas,
assessora-las juridicamente e desenvolver projetos, programas e politicas publicas de acesso a cidadania,
conforme estabelecido no decreto n° 4.887 — ndo por acaso, de 20 de novembro de 2003.

202 CARMO, lone. Op. cit. 2012.
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sobretudo, através do relatorio antropolédgico, os elementos que demarcam a identidade
historica-cultural do grupo.

De um modo geral, o texto apresentado pela equipe responsavel pela producdo do
RTID acaba por corresponder direta ou indiretamente ao conceito de comunidade quilombola
definido pelo Incra, que é uma das principais referéncias para as comunidades que estejam
pleiteando a titulacdo definitiva da terra, pois explicita quais os critérios do Estado para
reconhecer as comunidades enquanto quilombolas. A defini¢do do Incra se torna um pardmetro
para as afirmacOes de pertencimento a herangas culturais na construcdo da identidade
quilombola:

As comunidades quilombolas sdo grupos étnicos — predominantemente
constituidos pela populagdo negra rural ou urbana -, que se autodefinem a
partir das relagbes com a terra, 0 parentesco, o territorio, a ancestralidade,
as tradicBes e praticas culturais proprias.”®®

A definicdo acima nos remete a alguns elementos significativos, que aparecem
como diacriticos na formacdo da identidade quilombola de tais comunidades. De acordo
com o relato de antropélogos nos RTIDs, observamos que, assim como define Stuart Hall,
0s sujeitos constroem as suas identidades através das negociacdes que estabelecem com as
representacdes culturais e os discursos que os interpelam. Assim sendo, na concepcao de
Stuart Hall, a identidade € um processo em constante progressdo e transformacéo e, por
essa razdo, 0 sujeito ndo esta preso a uma Unica identidade ao longo da vida, fixa e
imutavel; antes, ele transita constantemente através de multiplas identidades, as quais séo
instaveis, processuais e frequentemente transitorias.”>* Portanto, em alguns casos, certos
elementos apontados como essenciais para a construgdo da nova identidade social pelos
“de fora” nem sempre foram identificados como diacriticos pelos “de dentro”. O contato
com os pesquisadores aciona uma “provocacdo” nesses individuos que até entdo nao
haviam refletido sobre tais valores. Ndo que esses individuos ndo tenham uma definicéo de
guem sdo, mas ndo haviam sentido a necessidade de externar para os “de fora” sobre esses
elementos que formam as suas identidades, talvez por ndo terem, até entdo, se deparado
com esse confronto de percepcéo ideal identitaria. Essa interacdo, presente no processo da
construcdo da identidade étnica, por exemplo, é destacada pela pesquisadora no RTID da
comunidade de Sobara, localizado em Araruama, Regido dos Lagos do Estado do Rio de

Janeiro. Segundo Marcia Malheiros:

293 Disponivel em: <www.incra.gov.br.>. Acesso em 5 de julho de 2019.
204 HALL, Stuart. Quem precisa de identidade? In: SILVA, T. T. (Org.). Identidade e diferenca: a perspectiva
dos Estudos Culturais. Rio de Janeiro: Vozes, 2000.
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A predominancia negra, tdo marcada pelos “de fora”, também ndo parecia
um tema de muito interesse para os “de dentro”. Esta tematica ndo surgia
espontaneamente, e invariavelmente foi discutida a partir da minha
iniciativa, mesmo apés ter conseguido uma maior receptividade dos
moradores em relacdo a minha presenga e aos objetivos da pesquisa.
Sempre que introduzia, contudo, ninguém deixava de reconhecer a

referida “predominancia negra”. Segundo varios relatos, “em Sobara tem

. . 2
mais escuro” e em “Sobara tem muito parentesco”.?%

A fala de Malheiros nos possibilita pensar também nos essencialismos culturais das
experiéncias negras, dos quais Hall nos aconselha a nos afastar. Hall nos chama a atencao
para o risco da homogeneidade, que desconsidera a diversidade de construcdo das
identidades dos grupos negros. Resumir as identidades negras na relagdo dicotdmica
impossibilita compreender as formas hibridas da estética diaspdrica. Hall defende a ideia
de que, para além dos essencialismos, é preciso construir movimentos dentro da cultura e
das identidades negras que ultrapassem a oposicao entre “nos” e “eles”, pois, segundo o
autor, “negro ndo ¢ uma categora que possua uma esséncia”’. Dai, a necessidade de
promover o “fim da no¢do ingénua de um sujeito negro essencial” e considerar como saida
as politicas de representacdo. Neste sentido, Hall sustenta novamente que as identidades
culturais sdo construidas dentro da representacdo, na forma como somos representados
para 0s outros e para nds mesmos em contextos especificos e historicamente datados. 2%

Apos a elaboracdo do RTID, a segunda fase consiste na notificacdo dos ocupantes e
confinantes, com prazo de 90 dias para apresentacdo da contestacdo ao RTID. Apds a
notificacdo, segue uma fase de negociacdo para conciliacdo e de julgamento da
contestacdo, seguida pela “desintrusdao”, que consiste na remocdo dos ndo quilombolas das
terras demarcadas e desapropriacdo dos imoveis particulares, e a Justica emite a emissao de
posse, autorizando a ocupagéo.

Apobs a sentenca final da Justica Federal, o Incra passa para a terceira fase, que
consiste na expedi¢do do titulo de propriedade & comunidade, que € coletivo, inalienavel e
em nome da associacdo dos moradores da area.’’” O titulo é registrado no cartério de

iméveis sem qualquer 6nus financeiro para a comunidade beneficiada.?®

205 MALHEIROS, Marcia. Terra da Cesérea, terra solta e terra de negécio: a comunidade de Sobara no
processo de identificacdo e delimitacdo de territérios quilombolas no Rio de Janeiro. In: O“DWYER,
Eliane, op. Cit, 2012, p. 70.

206 HALL, Stuart. Que “Negro” é esse na cultura negra? In: Da diaspora: identidades e mediages culturais.
Belo Horizonte: Editora UFMG, 2009.p. 327.

207 Nos casos em que o territério quilombola se constituir de terras publicas federais, o Incra ou a SPU
promoverdo sua titulagcdo. No caso de ser composto por terras estaduais e/ou municipais, esses entes deverdo
emitir tal titulo, devendo o Incra transferir-lhes o processo. Nos casos em que ha imoveis privados (titulos ou
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As comunidades negras rurais, ao apropriarem-se dos dispositivos juridicos,
vivenciam um processo de luta, que é desgastante e longo. Infelizmente, alguns moradores
das comunidades ndo conseguem ver o término do processo, pois morrem antes, como foi
0 caso de Dona Zeferina, da comunidade de S8o José da Serra, entrevistada pelas
pesquisadoras Lidia Meirelles e Hebe Mattos no ano de 1998. Seu depoimento foi utilizado
na elaboracdo do RTID da comunidade. No entanto, dona Zeferina faleceu no ano de
2003, 12 anos antes da etapa que antecede o término do processo de regularizacdo
fundiéria de S&o José da Serra.

Paralelo ao processo de regularizacdo da terra, mas ndo apartado do direito a
reparacdo, existe o movimento de patrimonializacdo da cultura imaterial dessas
comunidades. O patrimonio imaterial, citado inclusive nos RTID’s, ¢ fulcral no processo
de construcdo das identidades quilombolas e compreende como um elemento significativo
na luta pelo reconhecimento dos territorios negros. Patriménios que estdo relacionados
com a vivéncia de populagbes que foram escravizadas e seus descendentes durante a
escraviddo e no pds-abolicdo. Nesse sentido, o Decreto 3551/2000 que institui o Registro
de Bens Culturais de Natureza Imaterial, possibilitou as comunidades quilombolas
atribuirem o valor de patriménio imaterial a sua historia, memoria e expressoes culturais.
2% Ficou instituido que o registro de Bens Culturais de Natureza Imaterial seria feito a
partir dos seguintes livros:

| — Livro de Registro dos Saberes, onde serdo inscritos conhecimentos e
modos de fazer enraizados no cotidiano das comunidades;

Il — Livro de Registro das CelebracGes, onde serdo inscritos rituais e
festas que marcam a vivéncia coletiva do trabalho, da religiosidade, do
entretenimento e de outras praticas da vida social;

11 — Livro de Registro das Formas de Expressdo, onde serdo inscritas
manifestaces literarias, musicais, plasticas, cénicas e ludicas;

IV — Livro de Registro dos Lugares, onde serdo inscritos mercados,
feiras, santuarios, pragcas e demais espacos onde se concentram e
reproduzem praticas culturais e coletivas.**

posses) incidentes no territorio, é necessario a publicacdo de um Decreto Presidencial de Desapropriagéo por
Interesse Social (Presidéncia da Republica).

28 duilombolas e a Resisténcia. In: Revista Palmares. Ano VI, ano 6, marco/2010, p. 28-35.

209 ABREU, Martha; MATTOS, Hebe. “Remanescentes das comunidades dos quilombos”: memoria do
cativeiro, patrimdnio cultural e direito a reparacdo. In: Habitus, Goiénia, v. 7, n.2, p. 265-288, jan/dez,
2009. p. 267.

219 Disponivel: <http://www.planalto.gov.br/ccivil_03/decreto/d3551.htm>. Acesso em 10 de marco de 2019.
Os artigos 215 e 216 da Constituicdo Federal Brasileira ja previam o reconhecimento dos bens culturais
imateriais como patriménio a ser preservado pelo Estado, em parceria com a sociedade. Com a promulgacéo
do Decreto 3551, de 4 de agosto de 2000, no governo do presidente Fernando Henrique Cardoso, a ideia de
patriménio cultural brasileiro foi ampliada, deixando de se resumir apenas nas construgdes de pedra e cal.
Houve a inclusdo do patriménio imaterial, identificado com expressdes culturais populares. Através do


http://www.planalto.gov.br/ccivil_03/decreto/d3551.htm
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Ao longo das inimeras etapas do processo de regularizacdo das terras de quilombo,
seus moradores forjam suas identidades quilombolas através da valorizacdo de expressdes
e praticas culturais que promovem a manutencdo das herancgas familiares, atualizando a
memoria herdada e a pertenca com o territério. Muitas comunidades promovem festas no
dia 13 de maio e/ou no dia 20 de novembro, com feijoada para o publico e apresentacdo de
dancas, capoeira e de outras manifestacfes do seu universo simbélico-cultural, momento
em que o territério pode ser entendido como produto da apropriacdo/valorizagdo simbolica
e subjetiva de um grupo em relacdo ao seu espaco vivido.?* Além das festividades, a
cultura imaterial das comunidades quilombolas esta presente, sobretudo, no cotidiano,
onde a religiosidade, os saberes, a tradicdo oral, as formas de fazer se fazem presente e
marcam a identidade negra e memdria ancestral. Desse modo, as representacdes, as
ressignificacbes, a manutencdo da memoria, as praticas culturais, que sdo recriadas
continuamente, constituem o patriménio imaterial das populaagdes quilombolas,
contribuindo na producdo de elementos identitarios singulares fundamentais em suas lutas
politicas, que tem como principal desafio o processo de titulacdo das terras por eles

ocupadas.

2.3. As comunidades tituladas do Estado do Rio de Janeiro

As comunidades negras quilombolas, principalmente as localizadas nas zonas
rurais, que lutam pela posse legal das terras ocupadas, encontram varias dificuldades para
ter acesso a servigos basicos, como educacdo, satde e transporte. Em muitas comunidades
essas dificuldades continuam presentes mesmo depois de receberem a titulagdo. Os
moradores da comunidade quilombola Preto Forro®? no Estado do Rio de Janeiro, por
exemplo, contam uma escola publica dentro do bairro, que atende ao primeiro segmento do
Ensino Fundamental. E uma escola publica que atende ao segundo segmento do ensino

fundamental localizado na Escola Agricola, localizada na sede da antiga Fazenda Campos

Decreto foi instituido o Registro de Bens Culturais de Natureza Imaterial e foi criado o Programa Nacional
do Patrim6nio Imaterial, executado pelo Iphan.

2L HAESBAERT, R. Op. cit. 2004.

22 A comunidade quilombola de Preto Forro esta localizado no Bairro Angelim, no segundo Distrito de Cabo
Frio, em uma area rural desse municipio no estado do Rio de Janeiro. Os quilombolas vivem em uma area de
90 hectares e receberam a titulagdo dessas terras em 2011 pelo Instituto de Terras e Cartografia do Estado do
Rio de Janeiro (ITERJ).
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Novos. Para terem acesso a escola de ensino médio, os adolescentes da comunidade
precisam se deslocar até o Centro de Cabo Frio, que fica a 18 km do bairro Angelim, no 2°
Distrito de Cabo Frio, onde esta localizada a comunidade. De acordo com o RTID da

comunidade:

Para os alunos que frequentam as turmas de 52 a 82 séries ha a Escola
Agricola, que fica na sede da antiga Fazenda Campos Novos. Os alunos
ja matriculados em turmas do Ensino Médio precisam se deslocar para o
Centro de Cabo Frio. Do total de moradores, 67% nunca frequentaram a
escola e nenhum dos moradores concluiu o Ensino Fundamental, sendo
que aszglgfra(;(”)es mais jovens tém uma escolaridade maior que as mais
velhas.

A realidade das demais comunidades quilombolas localizadas em outras localidades
do Brasil é bastante semelhante aquela de Preto Forro. Em 12 de marco de 2004 foi
lancado o Programa Brasil Quilombola, com o objetivo de “consolidar os marcos da
politica do Estado para as areas quilombolas”?** No Guia de Politicas Publicas para as
comunidades quilombolas sdo apresentados alguns dados importantes quanto as realidades
das comunidades quilombolas no cenario nacional. Segundo o documento, das 2.197
comunidades quilombolas reconhecidas oficialmente em 2013, 74,73% delas viviam em
situacdo extrema de pobreza, 24,81% dos seus integrantes ndo sabiam ler, 55,21% dessas
comunidades ndo possuiam &gua canalizada e 56,07% ndo possuiam saneamento
adequado.?®

Diante da precariedade das condi¢Ges socioecondmicas das comunidades
quilombolas, torna-se compreensivel o acesso tardio a base normativa que os ampara
juridicamente na reivindicacdo da regulamentagdo das terras ocupadas, bem como das
dificuldades em percorrer o trajeto que vai da declaracdo de autorreconhecimento até o
recebimento do titulo de propriedade. No Estado do Rio de Janeiro, apenas quatro
comunidades tiveram suas terras regularizadas desde a publicagdo do Artigo 68 em 1988:
Campinho da Independéncia, Preto Forro, Marambaia e Sdo José da Serra. As demais
comunidades, certificadas pela Fundacdo Cultural Palmares, encontram-se em etapas
distintas dentro do processo de titulacéo.

A regularizacdo dos terrritérios quilombolas é fundamental para a garantia de
acesso as politicas publicas elaboradas com o intuito de atender a agenda social

213 ARRUTI, José Mauricio. (coord). RTID Preto Forro. 2002, p. 21.
214 SEPPIR. Guia de Politicas Publicas para Comunidades Quilombolas. Brasilia, 2013.
215

Idem.
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quilombola. Mas o que deveria ser realizado espontaneamente por ser um direito adquirido,
se da através do enfrentamento. Em 2003, durante o governo de Luiz Inécio Lula da Silva,
por exemplo, o Decreto 4886 instituiu a Politica Nacional de Promoc¢do da Igualdade
Racial, estabelecendo como principal objetivo a redugdo das desigualdades raciais no pais,
com énfase na populagdo negra®'%e, dessa forma, abriu prescedente para politicas ptblicas
que atenderiam as demandas da populagdo quilombola. Em 2004, foi criado o Programa
Brasil Quilombola com o objetivo de consolidar os marcos das politicas de Estado para as
comunidade quilombolas. Como desdobramento do Programa Brasil Quilombola, foi
instituida a Agenda Social Quilombola através do Decreto Federal 6.261/2007, que
apresentava quatro eixos tematicos: a) acesso a terra; b) infraestrutura e qualidade de vida;
c¢) desenvolvimento local e inclusdo produtiva; d) direitos e cidadania. No entanto, mesmo
possuindo o direito a propriedade definitiva de suas terras, enfrentam enormes dificuldades
para implementar os dispositivos legais.

Nos treze anos de governo dos presidentes Luiz Inécio Lula da Silva (2003-2011) e
Dilma Rousseff (2011-2016), foram implementadas algumas politicas de enfrentamento ao
racismo e de superacdo do mito da democracia racial. Ainda no governo de Dilma
Rousseff, em outubro de 2015, com as reformas ministeriais, a SEPPIR passou a integrar ,
juntamente com as secretarias das Mulheres e dos Direitos Humanos, o Ministério das
Mulheres, lgualdade Racial e Direitos Humanos, o que veio a enfraquecer a luta da
categoria quilombola. ?” A ministra Nilma Lino Gomes, que esteve & frente do Ministério
das Mulheres, lgualdade Racial e Direitos Humanos, havia sido ministra da Secretaria de
Politicas Publicas de Promocdo da Igualdade Racial desde o inicio do segundo mandato da
presidente Dilma Rousseff. As comunidades quilombolas foram assistidas com politicas
publicas direcionadas para elas ou contempladas através da extensdo ou como contribuicéo
de uma cota especial para este grupo dentro de politicas publicas universais ou focadas na
pobreza.*®

Com o afastamento da presidente Dilma Rousseff em 2016, algumas acGes

marcaram um retrocesso na pauta do desenvolvimento agrario e agricola do pais e,

216 BRASIL. Presidéncia da Republica, Casa Civil, Subchefia para assuntos juridicos; Decreto 4886. Brasilia,
DF, 2003. Disponivel em:< http://www.planalto.gov.br/ccivil_03/decreto/2003/d4886.htm>. Acesso em 25
de abril de 2018.

27 SILVA, André Ricardo Fonseca. Politicas plblicas para comunidades quilombolas: um aluta em
construcdo. In: Revista de Ciéncias Sociais, nr. 48, janeiro/junho de 2018, p. 122.

28 ARRUTI, José Mauricio. Politicas pUblicas para quilombos: terra, salde e educacdo. In: PAULA,
Marilene; HERINGER, Rosana. (orgs) Caminhos convergentes: Estado e sociedade na superacdo das
desigualdades raciais no Brasil. Fundacdo Heinrich Boll e ActionAid Brasil: Rio de Janeiro, 2009, p. 83
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consequentemente, na garantia dos direitos territoriais quilombolas. No governo de Michel
Temer, presidente interino, o0 numero de ministérios foi reduzido de 32 para 24. A lei
10.683 de 28 de maio de 2003 foi revogada e editada a Medida Proviséria 726, provocando
a extincdo do Ministério das Mulheres, Igualdade Racial e Direitos Humanos,
provomendo a fusdo entre os Ministérios do Desenvolvimento Agrario e Desenvolvimento
Social e Combate a Fome, além de retirar o INCRA da responsabilidade pela delimitagédo

e demarcacdo de terras quilombolas.?*

A delimitacdo das terras dos remanescentes das
comunidades dos quilombos passou a ser de competéncia do Ministério do
Desenvolvimento Social e Agrario.

A reforma ministerial ocorrida no governo do presidente Jair Bolsonaro, realizada
nos primeiros dias do seu mandato, subordinou o reconhecimento dos territorios

quilombolas aos ruralistas.?

A falta de politicas governamentais que tratem a questdo da
terra quilombola com uma prioridade, tem como consequéncia a diminuicéo de territorios
titulados e, consequentemente, a vulnerabilidade das populagdes quilombolas, que
precisam criar estratégias para defender seus territorios e, a0 mesmo tempo, lutar pelo

acesso aos direitos basicos garantidos aos cidadaos brasileiros pela Constituicdo brasileira.

2.3.1. Quilombo Campinho da Independéncia

Localizados em Paraty, municipio do litoral sul do Estado do Rio de Janeiro, 0s
moradores da comunidade quilombola Campinho da Independéncia foram os primeiros a
serem titulados no Estado do Rio de Janeiro, com bases no artigo 68 ADCT. Apds trés
décadas de luta judicial, a comunidade Campinho da Independéncia foi titulada no ano de
1999, durante o governo de Anthony Garotinho.

As terras da comunidade faziam parte da fazenda escravista, que durante o século
XIX recebeu negros que & trabalhavam compulsoriamente nas plantacGes de café e cana
de acucar. No final do século XIX, apos a aboli¢cdo, as atividades comerciais tiveram um
declinio. Diante disso, o fazendeiro doou as terras verbalmente para seus ex-escravizados,

que passaram a ser os donos da propriedade, porém, sem uma documentacdo que 0S

219 BRASIL. Ministério dos Direitos Humanos. Secretaria Nacional de Politicas de Promoc&o da Igualdade
Racial. Criagdo de um modelo légico do Programa Brasil Quilombola / elaboracdo de Juliana Mota de
Siqueira — Documento eletrénico — Brasilia: Ministério dos Direitos Humanos, 2018, p. 22

20° A Medida Proviséria n° 870, de 1° de janeiro de 2019, transfiriu para o Ministério da Agricultura a
compéncia de demarcacdo das terras inndigenas e quilombolas.
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resguardasse legalmente. Segundo depoimentos dos quilombolas de Campinho da
Independéncia, as terras da antiga Fazenda Independéncia foram entregues a trés mulheres
negras da mesma familia: Marcelina, Antonica e Luisa. Esse episodio, ocorrido no periodo
da decadéncia do regime escravocrata, esta presente na memoria coletiva do grupo como a
origem da comunidade. De acordo com as considera¢fes de Thompson, a narracdo dos
fatos passados por aqueles que estdo no tempo presente, o processo de memoria esta
intimamente relacionado ndo apenas a capacidade do individuo de rememorar, mas,
também, com o0s seus interesses da atualidade e, desta maneira, provavelmente uma
lembranca seja mais precisa quando corresponde a um interesse.””* No caso dos moradores
do Campinho da Independéncia, esse interesse esta relacionado com as origens da
fundacdo da comunidade alicercada na escravidao.

O fato que representou um “divisor de aguas” na historia da comunidade
Campinho da Independéncia foi a abertura da BR-101 (Rodovia Rio-Santos), em 1973. A
estrada dividiu o territério ocupado pela comunidade, localizado a 15 km do Centro da
cidade de Paraty.’

Segundo Nayt Junior, nascido na comunidade Campinho da Independéncia em 1°
de outubro de 1964:

O Campinho foi aberto para 0 mundo externo, vamos falar assim, a partir
da inauguracdo da rodovia BR-101, da Rio-Santos. Até essa época, a
gente era um quilombo, com todo o esplendor da palavra. Uma
comunidade negra, rural, tradicional, assim éramos chamados até a
Constituicdo de 88, terra de preto, assim que a gente era chamado de
alguma forma, quase inacessivel, porque pra chegar la de Campinho até
Paraty, centro do municipio, a gente andava trés horas. Os mais velhos
diziam “trés horas de a pé” pra se chegar na cidade. Entdo era, realmente,
uma comunidade que guardava aquela tradicdo de resisténcia. Ha
resisténcia cultural mas também ha resisténcia por conta de ndo perder
suas caracteristicas porque o acesso era dificil.?®

221 THOMPSON, Paul. A voz do passado: histéria oral. Rio de Janeiro: Paz e terra, 1992.

222 A abertura da rodovia Rio-Santos também impactou a organizacéo espacial da comunidade do Quilombo
da Fazenda, situada dentro dos limites do Parque Estadual da Serra do Mar, na cidade de Ubatuba, no Estado
de S8o Paulo. Como Ultima cidade do litoral do Estado, Ubatuba faz divisa com a cidade de Paraty. Na
formacéo da comunidade do Quilombo da Fazenda estdo 12 familias oriundas da comunidade quilombola
Campinho da Independéncia. Ver: BEZERRA-PEREZ, C. S. Entre a serra e 0 mar: memdria, cultura,
tradicdo e ancestralidade no ensinar-aprender entre as geracGes do Quilombo da Fazenda-Ubatuba/SP.
Tese (Doutorado em Educacdo). S&o Paulo: USP, 2014.

223 gehastido Rodrigues Machado Nayt Junior reside no Rio de Janeiro desde o ano de 1974. Mas, segundo
ele, a presenca na comunidade é constante. Atualmente € assessor de RelagOes Institucionais da Primeira
Secretaria da Alerj. (Entrevista concedida a pesquisadora da tese no dia 6 de setembro de 2018 na Alerj).
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De acordo com os relatos de Nayt Janior, a comunidade vivia da agricultura de
subsisténcia e tinha pouco contato com pessoas de fora. Cada familia tinha suas terras
demarcadas por limites naturais, sem a necessidade de cercas para definir o inicio e fim do
territorio familiar. Segundo Nayt Janior, até a abertura da estrada, os moradores de
Campinho da Independéncia viviam sem conflito fundiario, pois cada familia respeitava os
limites territoriais das outras.

Além de dividir a comunidade territorialmente, a estrada provocou mudancas
significativas na localidade, como a especulacdo imobiliaria, que despertou o interesse de
grileiros e gerou a necessidade dos moradores do Campinho, em 1975, acionarem a Justica
para reivindicar o direito de permanecerem naquelas terras atraves de ac¢Ges individuais de
usucapio, argumentando habitarem aquelas terras desde o século X1X.?** Nesse momento,
0 grupo recebeu o0 apoio da Comunidade Eclesial de Base (CEB) e da Comissao Pastoral
da Terra (CPT). Estes processos judiciais ficaram, porém, paralisados durante anos, assim
como dispersos por diferentes cartérios.

Nas décadas de 1970 e 1980, a presenca da antropdloga Neusa Maria Mendes de
Gusmao na comunidade foi de extrema importancia. Presenciando a luta do grupo em prol
da legalizacdo de suas terras, a pesquisadora informou a comunidade do Campinho da
Independéncia sobre a existéncia do artigo 68 ADCT e orientou para que conseguissem a
conquista dos seus direitos coletivos. A pesquisadora iniciou suas investigacdes na
comunidade quilombola Campinho da Independéncia na década de 1970, durante o
mestrado no Curso de Pos-Graduacdo em Ciéncias Sociais, realizado na Pontificia
Universidade Catolica de Sdo Paulo, onde defendeu, em 1979, a dissertacdo intitulada
“Campinho da independéncia: um caso de proletarizagdo caigara”.

Diante do risco da perda de suas terras, os moradores de Campinho se organizaram
politicamente através da fundacdo da Associacdo de Moradores do Campinho da
Independéncia — AMOC, em 1994. A certificacdo recebida pela FCP aconteceu no ano de
1997, e a titulacéo foi realizada pelo Instituto de Terras e Cartografia do Estado do Rio de

Janeiro (Iterj) em 1999.%*® Segundo Ronaldo dos Santos, o dia da titulago:

224 GUSMAO, Neusa Maria Mendes de. Projeto Mapeamento e Sistematizacdo das Areas Remanescentes de
Quilombos — Relatério Técnico-cientifico da comunidade negra de Campinho da Independéncia, Paraty —
RJ. Universidade Estadual de Campinas, FCP, UFA, janeiro de 1998.

225 Nesse caso a titulagdo foi realizada pelo Iterj porque tratava-se de terras plblicas que pertenciam ao
Estado. O Incra s6 passou a titular as terras de quilombo a partir do Decreto 4887 em 2003. Mesmo assim, 0s
estados e 0s municipios também tém atribuigdo concorrente de titular as comunidades inseridas em terras sob
sua gestdo., que estabelece: Art. 3° Compete ao Ministério do Desenvolvimento Agrario, por meio do
Instituto Nacional de Colonizagdo e Reforma Agraria - Incra, a identificacdo, reconhecimento, delimitacéo,
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Foi a maior festa que teve na comunidade. Teve um cénsul sul-africano,
teve Abdias do Nascimento, nada mais nada menos, que Benedita da
Silva, governadora em exercicio, muitos artistas e personalidades negras.
Foi lindo demais! E os nossos mais velhos chorando, emocionados... Eu,
que estava naquele momento com 21 anos, mas que estava a menos de
um ano a frente da associa¢do, eu juro que nao tinha muita nogcéo do que
era aquilo, do que representava aquilo. Hoje eu tenho precisdo total, mas
naquele momento ndo. Eu sabia que era um feito importante, mas nao
tinha a dimensdo. Eu fui ter a dimensdo com a reacdo dos nossos mais
velhos porque pra eles era muito simbolico. Eles lutaram 30 anos por
aquilo. Eu ndo0.?

Benedita da Silva®®’, que esteve presente no dia da entrega do titulo de propriedade,
na verdade, era vice-governadora do entdo governador Anthony Garotinho. Talvez a
atuacdo marcante de Benedita da Silva na luta pelos direitos quilombolas tenha feito com
que Ronaldo guardasse na memdria a presenca dela como a representante maior do Estado
naquele momento. No relato de Ronaldo, podemos destacar também o significado da
conquita da titulacdo, ndo apenas para os mais velhos da comunidade, mas também para
militantes do movimento negro, representantes da sociedade civil, artistas que, direta ou
indiretamente, lutaram em defesa dos direitos da populacéo negra.

A conquista do Quilombo do Campinho foi emblemaética por se tratar da primeira
comunidade quilombola do Estado do Rio de Janeiro a ter suas terras regulamentadas, além
disso, o documento foi entregue por Benedita da Silva, que em 1988 era deputada e, junto
com o deputado Carlos Alberto Cao, teve atuacdo importante como representante das
propostas eleboradas pelo Movimento Negro na Assembleia Constituinte.

demarcacdo e titulacdo das terras ocupadas pelos remanescentes das comunidades dos quilombos, sem
prejuizo da competéncia concorrente dos Estados, do Distrito Federal e dos Municipios. §1° O Incra
deverd regulamentar os procedimentos administrativos para identificacdo, reconhecimento, delimitagdo,
demarcacéo e titulacdo das terras ocupadas pelos remanescentes das comunidades dos quilombos, dentro de
sessenta dias da publicagio deste Decreto. Disponivel em:
<http://lwww.planalto.gov.br/ccivil_03/decreto/2003/d4887.htm>. Acesso em 3 de dezembro de 2018.

226 Entrevista de Ronaldo dos Santos, concedida no Rio de Janeiro em 7 de setembro de 2018.

221 Benedita da Silva nasceu em 1942 na cidade do Rio de Janeiro. Iniciou sua carreira politica em 1982, ao
ser eleita como vereadora apds militancia a frente da Associacdo de Favelas do Estado do Rio de Janeiro. Em
1986 foi eleita deputada federal e foi reeleita para 0 mesmo cargo em 1990. Entre 1987 e 1981 participou da
Assembleia Constituinte, atuando como titular da Subcomissdo dos Negros, das Populagdes Indigenas e
Minorias. Em seguida, passou a Comissdo de Ordem Social e da Comissdo dos Direitos e Garantias do
Homem e da Mulher. Em 1992, tida como favorita para vencer as elei¢Ges para a prefeitura do Rio de Janeiro
terminou liderando o primeiro turno, mas foi derrotada no segundo turno por César Maia. Em 1994, tornou-
se a primeira mulher negra ocupar uma vaga no Senado. Foi eleita vice-governadora do Rio de Janeiro em
1998 na chapa de Anthony Garotinho. Para assumir o cargo, em janeiro de 1999, renunciou ao mandato de
Senadora, que sO terminaria em 2002. Com a rentincia de Anthony Garotinho para concorrer a Presidéncia da
Republica assumiu o governo em abril de 2002, tornando-se a primeira mulher negra a governar um Estado
brasileiro.


http://www.planalto.gov.br/ccivil_03/decreto/2003/d4887.htm
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2.3.2. Quilombo Preto Forro

A segunda comunidade do Estado do Rio de Janeiro a ser titulada foi a comunidade
quilombola de Preto Forro, localizada no Bairro Angelim, no segundo Distrito de Cabo
Frio, em uma é&rea rural desse municipio. Os moradores da comunidade conheceram o
Artigo 68 ADCT, que garante a titulacdo definitiva aos remanescentes das comunidades de
quilombo, no ano de 2001, através da participacdo na Oficina Territorios Negros do
Projeto Egbé — Territorios Negros, coordenado pela organizacdo ndo governamental
Koinonia?®, onde foram reunidas cinco comunidades quilombolas. A partir desse
encontro, que tinha por objetivo oportunizar a exposi¢do da realidade de cada uma das
comunidades, os moradores de Preto Forro solicitaram assessoria juridica ao projeto. Essa
aproximacéo fez com que o Koinonia se tornasse a principal medidadora no processo de
identificacdo da comunidade de Preto Forro. A partir da assessoria juridica concedida pela
instituicdo, as familias da comunidade tiveram acesso as principais informag6es sobre a
legislacdo. Essa acdo foi significativa para o grupo, pois representou o inicio do processo
de regularizacdo do territorio, tendo em vista que até aquele momento ndo havia sido
realizado nenhum movimento por parte dos moradores pela reivindicacdo dos seus direitos
através do dispositivo constitucional.

O mito de origem da comunidade se apoia em duas figuras emblematicas: Ludgeério
dos Santos e Antonio dos Santos. Ludgério, nascido em 1871, ano da assinatura da Lei do
Ventre Livre, teria recebido o sobrenome e parte das terras do seu senhor, Anténio dos
Santos.  Segundo o depoimento dos moradores de Preto Forro, Ludgério deixou a terra
como herancga para seus descendentes no regime de usufruto, no qual quem recebe a terra
ganha o direito de ocupar e usar o territério coletivamente, ficando vedadas a divisao e a
venda do mesmo. As narrativas dos moradores de Preto Forro sobre a origem da

comunidade sdo constituidas de fragmentos que compdem uma memoria ancestral

228 O KOINONIA Presenca Ecuménica e Servico é uma entidade ecuménica, sem fins lucrativos, composta
por pessoas de diferentes orientagdes socioculturais, politicas e religiosas, reunidas em associacdo civil. O
relatorio da comunidade de Preto Forro, produzido pelo Koinonia, fazia parte do Projeto Egbé Territorio
Negros. Tal projeto, atuou junto aos terreiros de candomblé de Salvador (BA) e as comunidades negras
rurais dos estados do Rio de Janeiro e Espirito Santo, tendo por objetivo oferecer a tais grupos: Apoio
publico, promovendo o amplo conhecimento por parte da sociedade civil sobre sua existéncia, condiges de
vida e situacdo territorial; Apoio juridico: propiciando iniciativas para o seu reconhecimento civil e a garantia
de propriedade de suas terras; e Apoio etno-ambiental, propondo alternativas de recuperacdo e manejo
sustentavel. Ver: ARRUTI, José Mauricio (org.) Relatério Parcial de Caracterizacdo da Comunidade Negra
das Terras de Preto Forro (bairro Angelim, municipio de Cabo Frio-RJ). Projeto Egbé-Territorios Negros.
Rio de Janeiro, abril de 2002. P. 5.
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ancorada na descendéncia direta ou indireta de Ludgério dos Santos, falecido em 1951, do
qual, inclusive, herdaram o sobrenome. O relatorio ressalta que os moradores de Preto
Forro, naquele momento da producédo do documento, ndo tinham uma memoria clara sobre
sua ancestralidade, bem como das primeiras familias que ocuparam aquele territorio:

Os rapidos relatos contados por seus avds sobre os sofrimentos
enfrentados como escravos se mantém como um registro muito genérico
que, s6 aos poucos, com o0 avancar da pesquisa e da provocagdo
representada pelas perguntas dos pesquisadores — que implicam o
exercicio interno de investigacdo das lembrancas, de recuperacdo de
nomes e antigas relacdes de parentesco — vém ganhando maior precisdo e
conformando uma “meméria”.*%°

Ainda de acordo com o relato dos moradores de Preto Forro, as terras foram
transmitidas de Ludgério para seu genro, José Santos, que, por sua vez, transferiu para seu
filho, Albertino dos Santos. Quando Albertino dos Santos, neto de Ludgério, assumiu a
administracdo das terras, decidiu alugar parte da area como pasto a fazendeiros da regido
para obter recursos ao pagamento dos impostos da propriedade. Dentre os arrendatarios
que fecharam negocio com Albertino estava Elias de Souza Oliveira, que ja possuia um
historico de conflitos com os quilombolas mais velhos, que tinham suas plantacGes
destruidas em funcdo da permanente invasao das terras pelo gado do fazendeiro. Depois
do acordo de arrendamento, Albertino foi progressivamente aumentando sua divida junto a
Elias, que passou a lhe oferecer largo crédito pessoal. Com o passar dos anos, Elias
Oliveira se tornou o Unico arrendatario daquelas terras e passou a deslocar a cerca para
ampliar sua area. Desse modo, invadiu areas e cortou a mata original. Na década de 1980, a
situacdo foi agravada com préatica de grilagem realizada pelo fazendeiro, que passou a
forjar provas documentais da sua posse continuada nas terras, registrando-as em cartorio.
Elias Oliveira passou a se apresentar como proprietario das terras, impondo inimeras
regras para a comunidade, como proibir os moradores de construir nas areas cercadas por
ele. Isso fez com que varios quilombolas deixassem Preto Forro para morar em outros

lugares.?®*

A relagdo conflituosa dos moradores de Preto Forro com o grileiro motivou a
comunidade a abrir um processo na Justica de reintegracdo de posse, em 1994, contra

fazendeiro Elias de Souza Oliveira, através de um advogado da regido, que ajuizou o

229 ARRUTI, José Mauricio. Op. Cit, 2002.p. 23.
20 COSTA, Luciana Célia da Silva. Quilombo Preto Forro. (Coleg&o Terras de Quilombo). Belo Horizonte:
FAFICH, 2016.



105

processo em nome de Victéria dos Santos Lima.”®! Durante o curso do processo, a
comunidade, através de seu advogado, ajuizou Acdo de Oposicédo, alegando que a posse
pertencia a comunidade e ndo a Victoria, porque, além do fato de ela ndo fazer parte do
grupo e nem residir no local, havia noticias de que estava querendo desistir do processo, 0
que foi confirmado posteriormente,e e 0s processos foram extintos em 2001. Desta
decisdo, a comunidade interpds Apelacdo, mas a decisdo da Juiza de Cabo Frio foi
mantida. Como ja mencionado, foi nesse ano que representantes da comunidade
participaram do projeto desenvolvido pelo Koinonia junto as comunidades negras rurais e
iniciaram uma nova etapa de reivindicacdo de seus direitos territoriais, dessa vez apoiados
na legislagéo constitucional.

A Acéo Civil Pablica do Ministério Publico Federal, de 25 de fevereiro de 2003,
representou em face dos réus: Fundacdo Cultural Palmares, pela morosidade em
desempenhar suas fungdes em favor da regularizacao territorial da comunidade, e Elias de
Souza Oliveira, por apresentar-se como proprietario das terras quilombolas. De acordo
com o MPF:

O MINISTERIO PUBLICO FEDERAL ajuiza a presente agdo civil
publica em face da FUNDACAO CULTURAL PALMARES e de ELIAS
DE SOUZA OLIVEIRA com o objetivo de “salvaguardar os direitos da
comunidade remanescente de quilombo de Preto Forro, cuja
sobrevivéncia étnica e cultural, como se vera, encontra-se seriamente
ameacada em raz&do das odiosas condutas praticadas por Elias de Souza
Oliveira (1° Reéu), que destituido de qualquer titulo dominial ou
possessorio, age como verdadeiro proprietario das terras quilombolas,
submetendo seus habitantes a mais variada sorte de ilegalidades.
Outrossim, a Fundacdo Cultural Palmares, ora demandada, que tem o
inarredavel dever institucional de reconhecer e emitir o titulo definitivo
de propriedade referente as terras ocupadas por comunidades
remanescentes de quilombos, nos termos do Decreto n° 3.912/2001, ndo
vem agindo com a necessaria rapidez que a espécie requer, agravando,
ainda mais, a lamentéavel, mas desgracadamente real, situacdo vivenciada

pelas familias de Preto Forro”. %%

21 0 processo de reintegracdo de posse (n° 31.621 - data 15.07.94) contra Elias de Oliveira (brasileiro,
comerciario, residente no bairro de Campos Novos, municipio de Cabo Frio - RJ), no entanto, por orientagao
do advogado, ndo é proposto em nome dos proprios moradores das terras, mas em nome de uma das herdeiras
diretas do velho Ludigério, Victéria dos Santos Lima(brasileira casada, do lar, lavradora, moradora da rua
Campus Sales, 124, no bairro de Praia Grande, municipio de Arraial do Cabo -RJ), fazendo o advogado a
opcao de encaminhar a agcdo possessoria pela via do argumento sucessorio e ndo do dominial.

#%2 Ago Civil Publica n° 2003.5108000313-7, Vara Federal de S&o Pedro da Aldeia — RJ, Autor: Ministério
Pablico Federal, Réus: Fundagdo Cultural Palmares e Elias de Souza Oliveira, 25/2/2003.
Disponivel:<http://www.mpf.mp.br/atuacao-tematica/ccr6/documentos-e-publicacoes/docs/jurisprudencia-
1/quilombos/justica-federal/ACP_2003.5108000313-7-RJ.pdf>. Acesso em 4 de maio de 2018.


http://www.mpf.mp.br/atuacao-tematica/ccr6/documentos-e-publicacoes/docs/jurisprudencia-1/quilombos/justica-federal/ACP_2003.5108000313-7-RJ.pdf
http://www.mpf.mp.br/atuacao-tematica/ccr6/documentos-e-publicacoes/docs/jurisprudencia-1/quilombos/justica-federal/ACP_2003.5108000313-7-RJ.pdf
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Uma sucessdo de conflitos marcou a relagédo da comunidade com o grileiro Elias
Oliveira, que também recorreu a Justica para regularizar as terras obtidas através da pratica
de grilagem. O grileiro Elias Oliveira prop6e uma Ac¢do de Manutencdo de Posse com
pedido de liminar contra a Aluisio dos Santos, membro da Comunidade de Preto Forro. A
acao alegou que Aluisio estava causando transtornos a posse de Elias Oliveira por ter
introduzido cabecas de gado mestico em meio as reses nelore, raca de gado de origem
indiana, propriedade do autor. A liminar é deferida em 14 de agosto de 2003 e Aluisio €
obrigado a retirar seu gado da propriedade para ndo pagar multa.?*®

O primeiro processo do grupo em defesa de suas terras teve inicio em 2006 com a
abertura da Arquiforro - Associagdo da Comunidade de Remanescentes de Quilombo do
Povoado de Preto Forro. De acordo com o paragrafo unico do art. 2° do capitulo | do
Estatuto da Associacdo Quilombola:

Consideram-se territdrios das comunidades remanescentes de quilombo —
territorios étnicos — para efeitos deste artigo toda terra utilizada para a
garantia de sua reproducao fisica, social, econémica e cultural, bem como
as areas detentoras de recursos ambientais necessarios a preservacao dos
seus costumes, tradiges, cultura e lazer, englobando os espacos de
moradia e, inclusive, os espacos destinados aos cultos religiosos e 0s
sitios que contenham reminiscéncias histéricas dos antigos quilombos.?**

Apos muita luta, a comunidade remanescente de quilombo Preto Forro foi titulada
na manha de 17 de novembro de 2011, beneficiando 13 familias, com cerca de 80 pessoas,
que receberam a titulacdo definitiva das terras. O Registro Geral de Iméveis (RGI)*,
referente as terras ocupadas pela comunidade de Preto Forro, foi realizado no 11 de janeiro
de 2012. A cerimdnia de entrega oficial do documento aconteceu no dia 1° de marco do
mesmo ano no Paldcio Guanabara, sede do governo do Estado do Rio de Janeiro. O
governador Sérgio Cabral passou as méos de Elias dos Santos, presidente da Associacdo de
Moradores da comunidade de Preto Forro, o documento que regularizava a propriedade

definitiva dos 24 alqueires de terra reivindicado.

28 Acdo de Manutengdo de Posse n° 2003.011.003800-4. Movida por Elias de Sousa Oliveira em face de
Aluizio dos Santos para retirada do gado deste das terras de Preto Forro. O juiz concedeu a liminar
determinando a retirada do gado. Porém, com a contestagdo da comunidade, através de seu advogado, a
decisdo foi suspensa. Desta decisdo, no entanto, o Elias (grileiro) agravou, tendo o Tribunal concedido
liminar mandando tirar o gado novamente. Mas, a partir de um requerimento da comunidade, por seu
advogado, o Tribunal Estadual reconheceu ser incompetente, remetendo o processo a Justica Federal.

234 Estatuto da ARQUIFORRO — Associacio da Comunidade de Remanescentes de Quilombo do Povoado de
Preto Forro, aprovado em Assembleia Geral realizada no dia 11 de fevereiro de 2006. O documento é
assianado por Elias dos Santos, como coordenador geral da Assembleia e pela advogada Fernanda Maria da
C. Vieira.

% 0 RGI consiste no registro publico e definitivo do titulo de propriedade da terra da comunidade.
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A cerimonia reuniu varios representantes de entidades que estiveram envolvidas no
processo direta ou indiretamente, além de autoridades governamentais municipais,
estaduais e federais. Estiveram presentes o presidente da Fundacédo Cultural Palmares, Eloi
Ferreira de Araujo, 0 secretéario estadual de Habitacdo, Rafael Picciani, o superintendente
da Igualdade Racial da Secretaria de Estado de Assisténcia Social e Direitos Humanos,
Marcelo Dias, o presidente do Conselho Estadual dos Direitos do Negro, Paulo Roberto,

além de outras autoridades governamentais.

Figura 4: Entrega do titulo de propriedade para a Comunidade Preto Forro
Foto: Ignacio Ferreira
Fonte: Fundacgdo Cultural Palmares

A entrega do RGI aos quilombolas de Preto Forro € resultado de mais de 20 anos de
disputa judicial pelo territério. No caso da comunidade quilombola de Cabo Frio, a
parceria entre as trés esferas governamentais foi de extrema importancia para a concluséo
do processo. Além disso, o fato das terras estarem em uma area que pertence ao governo
do Rio de Janeiro é outra particularidade que merece ser ressaltada, ja que a
responsabilidade pela titulacdo depende da respectiva competéncia administrativa sobre as

terras ocupadas quando publicas federais, estaduais, municipais ou do Distrito Federal.
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2.3.3. Quilombo da Marambaia

A Comunidade Quilombola da Marambaia foi a terceira comunidade a ser titulada
no Estado do Rio de Janeiro. Localizada em Mangaratiba, Sul do Estado do Rio de Janeiro,
a comunidade teve seu processo de reconhecimento iniciado em 1999 junto a FCP em meio
ao conflito existente entre a comunidade negra e a Marinha do Brasil.

As familias negras que ocupam as terras da ilha sdo descendentes diretas ou
indiretas de escravizados trazidos para aquele territério pelo traficante Joaquim José de
Souza Breves no século XIX. Segundo os moradores, Joaquim Breves doou a ilha para os
ex-escravizados apenas verbalmente, atribuindo uma praia para cada familia. No entanto,
apos sua morte, os descendentes de Breves ndo reconheceram tal compromisso, e a
propriedade foi adquirida em 1891 pela Companhia de Industrias e Melhoramentos.
Mesmo ap6s um periodo de sucessivas trocas de proprietarios, as familias negras
permaneceram naquele territério sem quaisquer conflitos fundiarios. Em 1939, com a
instalacdo da Escola de Pesca Darci Vargas, o cotidiano da comunidade se alterou
significativamente. Sob a administracdo da Fundacdo Abrigo Cristo Redentor, a escola
trouxe aguns beneficios para a populacdo da ilha, como cursos profissionalizantes. Além
da formacéo profissional, segundo Adelino Machado, que trabalhou como cozinheiro na
escola de pesca, naquela época “havia fabrica de farinha de peixe, de sardinha e de gelo.
Tinha carpintaria, armarinho e farméacia. Até manteiga era fabricada aqui. Tinha cria¢do de
bois, bufalos, porcos, perus e galinhas.”?*® Esse periodo de prosperidade se estendeu até o
ano de 1971, quando a escola foi fechada, e a ilha foi entregue para o Ministério da
Marinha. A partir de entdo alguns impedimentos sdo impostos a comunidade negra da
Marambaia, como manter suas plantacGes e construcdes de novas casas ou ampliacdo das
existentes. O conflito foi acirrado em 1998 quando a Marinha iniciou um processo judicial
pedindo reintegracao de posse, 0 que ocasionou na expulsdo de varios moradores. Algumas
denuncias foram feitas, inclusive pela Pastoral Rural da Diocese de Itaguai, mas sem obter
sucesso. A partir das articulagbes do Projeto Egbé — Territérios Negros, em 2000, novas
dendncias foram realizadas, desdobrando-se em alguns resultados, como a Acdo Civil
Publica movida pelo Ministério Publico Federal contra a Marinha de Guerra e a Fundacéo

Cultural Palmares.

2% | OPES, Aline Caldeira. Marambaia: Processo Social e Direito. Dissertacdo (Mestrado em Ciéncias
Sociais). Rio de Janeiro: Universidade Federal Rural do Rio de Janeiro (CPDA/UFRRJ), 2010, p. 77.



109

O processo iniciado em 1999 pelos quilombolas da Marambaia teve sua
conclusdo no ano de 2015. Na ocasido, 124 familias da comunidade remanescente do
quilombo da Ilha da Marambaia receberam os titulos de propriedade da terra das méaos
do ministro do Desenvolvimento Agrario, Patrus Ananias, do diretor de Ordenamento
da Estrutura Fundiaria do Incra, Richard Martins Torsiano, e da coordenadora geral de

Regularizacao de Territdrios Quilombolas do Incra, Isabelle Alline Lopes Picelli.

Figura 5: Entrega do titulo de propriedade para a Comunidade
Remanescente de Quilombo da Marambaia
Fonte: Agéncia Brasil

Das trés comunidades remanescentes de quilombo tituladas no Rio de Janeiro,
duas, Campinho da Independéncia e Preto Forro, tiveram a grilagem®’ como um dos
principais percalcos no processo de luta de regularizagéo das terras ocupadas. Esse tipo de
conflito correspondeu a realidade de diversas outras comunidades quilombolas localizadas
em diferentes estados do Brasil. Em 2018, a Conag, em parceria com a entidade Terra de

Direitos®*?, publicou o livro “Racismo e Violéncia contra quilombos no Brasil”, que retine

2370 processo de grilagem, antigamente, ocorria da seguinte maneira: os papéis falsificados eram
colocados em uma caixa com grilos; com o passar do tempo, a a¢do dos insetos dava aos documentos uma
aparéncia envelhecida. Dessa forma, assim como na pratica com os grilos, a ocupacéo ilegal de terras
publicas continua fundamentada no esforco para fazer documentos falsos parecerem verdadeiros.

238 S T . .

A Terra de Direitos é uma organizacdo de Direitos Humanos que atua na defesa, na promocédo e na
efetivacdo de direitos, especialmente os econdmicos, sociais, culturais e ambientais (Dhesca). A organizacdo
surgiu em Curitiba (PR), em 2002, para atuar em situagdes de conflitos coletivos relacionados ao acesso a
terra e aos territorios rural e urbano. Atualmente, a Terra de Direitos incide nacional e internacionalmente nas
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0 resultado de pesquisa realizada pelos quilombolas sobre a violéncia que atinge o0s
quilombos no Brasil. O objetivo da pesquisa foi levantar o nimero de quilombolas
assassinados no periodo de 2008 a 2017. De acordo com a pesquisa, 0s territorios que mais
sofreram violagOes de direitos foram os quilombos em que estavam em fase inicial de
regularizagdo fundiaria (33,8%), seguidos das comunidades que possuem o RTID (23,8%).
Dos 38 assassinatos identificados no periodo da pesquisa, 68,4% foram causados por arma

de fogo.”*

2.3.4. Quilombo de Sao José da Serra - Valen¢a/RJ

Localizado a cerca de 15 quildmetros da sede do distrito de Santa Isabel do Rio
Preto, no municipio de Valenca, Vale do Paraiba, regido Sul fluminense, o Quilombo S&o
José da Serra foi a quarta comunidade a receber o titulo de propriedade no Estado do Rio
de Janeiro. A fazenda de Sao José esta localizada numa regido que se tornou o maior polo
mundial de producao de café em meados do século XIX.

A formacdo da comunidade quilombola de S&o José da Serra esta relacionada néo
sO as fugas, mas também a diminuicdo da oferta de mdo de obra devido a proibicdo do
trafico imposta pelas leis brasileiras, principalemte a de 1850. Com a acirrada concorréncia
pela méo de obra, alguns fazendeiros recorreram ao trafico interprovindial e as taticas da

I 240
“politica do bom tratamento do escravo”

para convencer 0s cativos a permanecerem em
suas fazendas, o que também acabava atraindo 0s escravos de outros proprietarios. Mesmo
com o declinio do café e com a aboli¢do da escravidao, parte dos libertos permaneceu nas
propriedades rurais. Essa postura paternalista também foi assumida pelo fazendeiro Ferraz,
antigo propretario das terras de Sdo José da Serra, como estratégia de manter a méo de

obra em suas terras. A auséncia de castigos corporais € a permissdo para que 0S

tematicas de direitos humanos e conta com escritdrios em Santarém (PA), em Curitiba (PR) e em Brasilia
DF).

g” CONAQ, Terras de Direito. (org.) Racismo e violéncia contra quilombos no Brasil. Curitiba: Terra de
Direitos, 2018.

#9 0 historiador Rafael Marquese, relata em sua obra as taticas expostas no manual que compunham a
politica senhorial de dominio, segundo o marqués de Abrantes. No manual foram listadas as formas de
tratamento mais adequadas a serem seguidas pelos senhores de escravos para evitar problemas com a
escravaria: 1. Alimentacdo, moradia e vestuario. 2. Permitir que o escravo tenha alguma propriedade e forme
familia. 3 Estimulos para sua reproducdo escrava em cativeiro. 4 Cuidado com a criagdo dos cativos. 5.
Tempo livre para o recreio. 6. Tratamento de enfermidades. 7. Métodos de aplicagdo de penas corporais.
MARQUESE, Rafael. Feitores do corpo, missionarios da mente: senhores, letrados e o controle dos
escravos nas Américas, 1660-1860. Sdo Paulo: Companhia das Letras, 2004, p. 268-269.
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trabalhadores negros tivessem seus proprios rogados sinalizam o interesse do proprietario
na manutencdo da comunidade negra em sua propriedade. Essas e outras concessdes, que
proporcionaram a comunhdo de direitos, possivelmente determinaram certa autonomia a
comunidade escravizada, atraindo escravizados em fuga e, posteriormente, libertos para
aquela fazenda, além de manter os j& existentes.***

Entre as entrevistas, realizadas inicialmente por Ana Lugdo Rios durante as
pesquisas para sua tese de doutorado na década de 1990, estavam os depoimentos dos
irmados Zeferina Fernandes e Manoel Fernandes e de outros quilombolas. As familias que
ocupam o territorio, na atualidade, ttém como ascendéncia comum Tertuliano e Miquelina,
escravizados pelo portugués José Gongalves Roxo, proprietério da antiga fazenda caffeira
de S&o José da Serra, na segunda metade do século XIX. O casal, que constituiu familia na
fazenda, permaneceu nas terras ap6s a morte do proprietario.?** A propriedade passou pela
administragdo de varios herdeiros do fazendeiro Ferraz, na década de 1940, a fazenda
comegou a ser vendida. Os novos proprietarios ndo respeitaram o uso tradicional do
territério quilombola, inaugurando um periodo de conflitos enfrentados pelos quilombolas,
que se estendeu até 2007, quando a contestacao apresentada pelas proprietarias da Empresa
Agropastoril Sdo José da Serra fora julgada improcedente pelo Comité de Decisao
Regional do Incra/RJ. Em 2011, a Superintendéncia Regional do Incra no Rio de Janeiro,
por meio da Procuradoria Federal Especializada (PFE), ajuizou, na Justica Federal de Barra
do Pirai, acdo de desapropriagdo do territério quilombola de Sdo José da Serra.?** Em
novembro de 2015, o Quilombo de Sdo José da Serra recebeu do Incra a Concessdo de
Direito Real de Uso (CDRU) de seu territério, de 476 hectares.** Em 2017, a Justica
Federal, em Barra do Pirai (RJ), concluiu o processo de desapropriacdo de uma éarea de 159
hectares em favor da comunidade do quilombo Sdo José da Serra, em Valenca (RJ). A
sentenca foi proferida em acdo de desapropriacdo proposta pelo Incra contra a empresa
Agropastoril Sa0 José da Serra. 2** A etapa de notificaco e retirada dos ocupantes é aquela

que antecede a emissdo de titulo de propriedade, processo de regularizagdo das terras,

21 MATTOS, RIOS. Op. cit., 2005. p. 282-283.

242 | dem.

283 Desapropriagdo de territério quilombola pelo Incra. Disponivel em:< http://www.incra.gov.br/incra-
ajuiza-primeira-desapropriacao-de-territorio-quilombola-no-rio-de-janeiro>. Acesso em 10 de setembro de
2018.

24 SILVA, Gustavo Augusto Fonseca. Quilombo S&o José da Serra. (Colecdo Terras de Quilombos). Rio de
Janeiro. Belo Horizonte: FAFICH, 2016.

25 Desapropriacdo em favor do quilombo S&o José da Serra pela Justica Federal. Disponivel
em:<http://www.mpf.mp.br/rj/sala-de-imprensa/noticias-rj/mpf-rj-justica-federal-conclui-desapropriacao-
em-favor-do-quilombo-sao-jose-da-serra>. Acesso em 10 de setembro de 2018.


http://www.incra.gov.br/incra-ajuiza-primeira-desapropriacao-de-territorio-quilombola-no-rio-de-janeiro
http://www.incra.gov.br/incra-ajuiza-primeira-desapropriacao-de-territorio-quilombola-no-rio-de-janeiro
http://www.mpf.mp.br/rj/sala-de-imprensa/noticias-rj/mpf-rj-justica-federal-conclui-desapropriacao-em-favor-do-quilombo-sao-jose-da-serra
http://www.mpf.mp.br/rj/sala-de-imprensa/noticias-rj/mpf-rj-justica-federal-conclui-desapropriacao-em-favor-do-quilombo-sao-jose-da-serra
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finalizando todo o processo. Os moradores da comunidade de Sao José, ap6s a
desapropriacao, passaram a ocupar todo o territorio.

As comunidades negras rurais ao apropriarem-se dos dispositivos legais, vivenciam
um processo de luta, que € desgastante e longo. Infelizmente, alguns quilombolas morrem
antes da conclusdo dos processos de suas comunidades, ou por serem vitimas da violéncia
contra quilombolas ou por morte natural, como foi 0 caso de Dona Zeferina e Seu Manoel
Seabra, da comunidade de Sdo José da Serra. Como vimos, a mediacdo realizada por
agentes externos representados por diversos atores da sociedade civil brasileira pés-
redemocratizacdo, como a Pastoral da Terra da Igreja Cat6lica, os movimentos negros, a
Associacdo Brasileira de Antropologia, dentre outras entidades, tiveram e ainda tém um
papel importante no processo de luta pelos direitos e pela garantia da posse da terra.**® Em
muitas comunidades a atuacdo desses agentes permanecem pos titulagdo, pois continuam
dando suporte e intermediando outros problemas sociais dos grupos que representam junto
ao Estado. Mesmo assim, a morosidade do processo de regularizacdo dos territdrios
quilombolas coloca em risco o futuro de milhares de familias negras que compdem as
comunidades remanescentes de quilombos. O nivel de vulnerabilidade destas comunidades
perante os conflitos fundiarios esta traduzido no nimero de liderangas quilombolas
assassinados nos Ultimos dez anos. Os quilombos contemporaneos ainda sdo um icone de
resisténcia perante o racismo existente na sociedade brasileira e, através do protagonismo
de seus atores sociais, constroem suas memorias e identidades quilombolas ancoradas na
ancestralidade e buscam legitimar suas lutas no direito a cidadania e na reparacdo da

escravidao africana no Brasil.

26 MATTOS, Hebe. “Remanescentes das comunidades de quilombos”: memoria do cativeiro e politicas
publicas de reparacdo no Brasil. In: Revista USP, S&o Paulo, n° 68, p.104-111, dezembro-fevereiro, 2005-
2006. p. 107.
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CAPITULO 11l
IDENTIDADE QUILOMBOLA E RELIGIOSIDADES

Tem a igreja dos brancos e a igreja dos negros. Tem
muito poucos brancos que frequentam a Assembleia.
O povo da Rasa mesmo ndo vai a Igreja Catélica
ndo.?*’

A reflexd@o sobre a historicidade das comunidades negras na contemporaneidade nos
conduz a discutir a ligagdo desses grupos com a historia da escravidao no Brasil, seja pela
descendéncia dos antigos quilombolas, seja por possuirem uma memdria coletiva pautada
na ancestralidade escrava, ou ainda, na identidade étnica e cultural africana e negra. Nessa
perspectiva, o resgate e o fortalecimento das praticas culturais de matriz africana poderiam
ser abordados de forma naturalizada quando tratamos sobre a questdo da construgdo da
identidade quilombola. No entanto, se optarmos por outra escala de observacdo, veremos
que nem todas as comunidades quilombolas da atualidade se apoiam nos mesmos
referenciais culturais de matriz africana para legitimar sua identidade quilombola. E
possivel identificar nas narrativas de alguns quilombolas um discurso de preterimento de
alguns desses referenciais que estdo intimamente ligados as escolhas religiosas
“naturalmente” esperadas, como as praticas do catolicismo popular, & umbanda ou ao
candomblé. No entanto, ndo podemos deixar de considerar a possibilidade de esses
individuos realizarem apropriagdes e releituras de determinados elementos culturais de
matriz africana e representd-los, muitas vezes de forma subjetiva, em suas préaticas
culturais e religiosas que nao sejam aquelas acima visualizadas com alguma naturalidade
em um senso comum que inclui inclusive os agentes do Estado e do mundo académico. O
avanco das religiGes protestantes, sobretudo das pentecostais, nas comunidades negras €
um fendbmeno que nos leva a investigar até que ponto as doutrinas do protestantismo
moldaram e influenciaram as representagfes coletivas desses grupos no processo de
construcdo de suas identidades. Ao mesmo tempo, € importante perceber as chances de
resisténcias, com a continuidade ou a revitalizagdo de simbolos das religiosidades de
matriz africana, no processo de producdo cultural das comunidades quilombolas diante da

demonizacdo desses elementos segundo os principios do pentecostalismo.

47 Depoimento do Pastor Lufs. RTID Rasa, 1999. Fl. 38.
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3.1. Comunidades negras do Estado do Rio de Janeiro e suas religiosidades

A conversdo ao pentecostalismo em comunidades negras € assunto ainda pouco
explorado no campo da historia, mas terreno ja visitado por sociélogos, como o0s estudos
feitos por Edin Sued Abumanssur, onde em uma de suas pesquisas se debruca na
investigacdo do processo de conversdo ao pentecostalismo nas comunidades quilombolas
do Vale do Ribeira, Sdo Paulo.?*® O sociélogo concluiu que a conversdo ndo rompeu 0s
lagos identitarios de origem da comunidade negra. A historiadora Elizete Silva destaca a
semelhanca entre a constatagdo de Abumanssur e a do antropdlogo René Ribeiro que
afirmou que a unidade identitaria de um grupo permanece acima das divisées por motivos
religiosos. 2*° Ou seja, mesmo convertidos ao pentecostalismo, os negros das comunidades
tradicionais tém a identidade coletiva de origem como dominante perante as que foram
construidas posteriormente no interior do grupo.”® Em se tratando das comunidades
quilombolas a identidade de origem esté relacionada as lutas histéricas antes da década de
1990, quando os moradores desses territdrios comecaram a assimilar a ideia de serem
quilombolas. As praticas culturais, o cotidiano familiar estendido, a relacdo com a terra,
séo elementos que marcam a ancestralidade desses grupos e os impulsionam a lutar pelos
direitos territoriais. Em alguns territorios, como o quilombo Campinho da Independéncia, a
coexisténcia do catolicismo, da umbanda e do pentecostalismo, ndo é um fator
desagregador entre os membros da comunidade, sem contar que um mesmo membro pode
frequentar duas vertentes religiosas.

Segundo a Associacdo Brasileira de Antropologia, as identidades coletivas das
comunidades negras do Brasil sdo definidas pela “referéncia histérica comum, construida a
partir de vivéncias e valores partilhados.”®" Trata-se de identidades fundamentadas no
trafico atlantico de africanos, através do qual foram retirados de forma compulsdria de suas
terras, tendo suas relagOes sociais desarticuladas. No caso das comunidades negras do
Sudeste brasileiro, como ja mencionado, suas memdrias se amparam na ancestralidade

negra dos africanos vindos, sobretudo, da Africa centro-ocidental no século XIX, que se

#8BUMANSSUR, E. S. A conversdo ao pentecostalismo em comunidades tradicionais (The conversion to
Pentecostalismo in traditional communities) — DOI: 10.5752/P.2175-5841. 2011, v.9, n.22, p.396.
HORIZONTE - Revista de Estudos de Teologia e Ciéncias da Religido, v.9, n. 22, p. 396-415, 11 set. 2011.
2RIBEIRO, René. Igrejas e Cultos no Brasil. USP, S&o Paulo,1962.

20 ISAIA, Artur Cesar; SILVA, Elizete. A histéria de uma lalorixa sob a 6tica de um pastor canadense:
Robert McAlister e as Religides Afro-Brasileiras. In: Interfaces Brasil/Canada. Florianopolis/Pelotas/Séo
Paulo, v. 19, n. 3, 2019, p. 104-124.

%1 Associacdo Brasileira de Antropologia (ABA), 1994.
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destacou como a principal area fornecedora de cativos desembarcados no litoral do Rio de
Janeiro.??

Segundo Robert Slenes, a méo de obra escrava africana utilizada nessa regiao era
bem superior ao nimero de escravos crioulos. De acordo com o autor, os crioulos recebiam
tratamento diferenciado em comparagdo com os africanos. Enquanto os senhores davam
preferéncia para os crioulos desenvolverem servicos domesticos e tarefas qualificadas, o0s
trabalhadores da lavoura eram destinados aos africanos. Apesar de ndo generalizar a
discriminacdo contra os africanos, Slenes atesta que as oportunidades de melhorar suas
condicdes de trabalho dentro da escraviddo e de serem alforriados eram bem menores do
que as dos crioulos.”®® Assim, os trabalhadores negros que atuavam na roca sob as duras
condicdes da escraviddo compartilhavam né@o apenas as agruras vividas no eito mas
também a tentativa de amenizar o sofrimento por meio de préaticas culturais formadas por
elementos variados em razdo da pluralidade cultural e étnica dos povos banto, tendo em
vista as diferentes regides em que viviam no continente africano. O desenvolvimento de
tais praticas demonstra que esses individuos possuiam pontos de intersecdo cultural, que
transformavam a diversidade numa linguagem Unica e inteligivel aos cativos, deixando
seus senhores com a interpretacdo equivocada do verdadeiro significado. Esses
compartilnamentos ja eram realizados antes mesmo do embarque nos navios negreiros. As
trocas culturais iniciaram no apresamento dos negros no continente africano, teve
continuidade durante as longas viagens e estenderam-se ap0s o desembarque nas costas
americanas. Para Marina de Mello e Souza, 0 processo da importacéo de africanos, que se
estende das terras africanas aos portos brasileiros, ofereceu condi¢des necessarias para tais

compartilhamentos:

Ja na Africa, pessoas oriundas de diferentes aldeias passavam a conviver,
partilhando os mesmos sofrimentos, frequentemente atadas umas as
outras, trocando experiéncias e solidariedade. O tempo transcorrido entre
0 apresamento e o embarque podia ser muito longo. Além do percurso
que levava aos portos de embarque, havia uma cadeia de comerciantes
gue negociavam 0s escravos, na qual grupos se desfaziam e novos grupos
se formavam a caminho da costa. Nos armazéns costeiros, confluéncia de
muitas rotas, 0s grupos aumentavam e ficavam ainda mais diversificados.
Falantes de vérias linguas, os individuos aprendiam como se comunicar
entre si, encontrando as similaridades entre suas falas e costumes

22 FLORENTINO, Manolo. Op. cit., 1997, p. 86-87.
23 5| ENES, Robert W. “Malungu, ngoma vem!”: Africa coberta e descoberta no Brasil. Revista USP, Sao
Paulo, n° 12, p. 48-67, dez. 1991-fev 1992.
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especificos e ensinando as diferencas uns aos outros. Nesse tempo de
convivéncia, afloravam afinidades e inimizades, novas formas de
relacionamento eram esbocadas, lacos eram tecidos e liderangas
escolhidas.®*

O termo malungo, que significava “companheiro de travessia”, foi estudado por
Robert Slenes como um dos exemplos de possibilidade de formacédo de lacos identitarios
entre os cativos antes mesmo da chegada ao Brasil, ao longo da travessia atlantica. No
Centro-Sul do Brasil praticas comuns a esses diversos grupos contribuiu para a construcéo
de uma “identidade banto”, acima das diferencas étnicas originais.255 Dentre as
ressignificacdes dos elementos culturais trazidos do continente africano pelos povos banto,
como ja apresentado no capitulo 1, o jongo se apresenta como uma das principais herangas
do sudeste brasileiro.

O jongo néo ficou restrito apenas aos locais de desembarque de africanos e de
producdo de café e de cana de acuUcar, ha registros de sua pratica acompanhando 0s
movimentos migratorios de libertos e seus descendentes nos morros cariocas no pos-
abolicdo. As rodas de jongo eram organizadas, principalmente, nos dias dos santos
catdlicos e das festas familiares. Restrito apenas ao publico adulto, a morte dos jongueiros
mais velhos ocasionou o desaparecimento da pratica nos morros cariocas. No entanto, no
Morro da Serrinha, localizado em Madureira, bairro da Zona Norte da cidade do Rio de
Janeiro, o jongo foi constante e sobreviveu até os dias atuais.

Uma das protagonistas responsaveis por trazer o jongo para a area urbana da cidade
do Rio de Janeiro foi Maria Joana Monteiro, ou Vovo Maria Joana, como ficou conhecida.
Nascida em 1902, na Fazenda Saudade, no municipio de Valenca, possuia ascendéncia
africana em seus avés paternos. Migrou para a cidade do Rio de Janeiro m 1914, quando
morou no Morro da Mangueira e casou aos catorze anos com Pedro Francisco Monteiro,
estivador da empresa Lloyd Brasileiro. Apds 12 anos morando na Mangueira, mudou-se
com seu marido para 0 Morro da Serrinha, onde atuou como rezadeira, parteira e méde de
santo. Vovo Maria Joana também transitou pelo mundo do samba. Foi componente da
antiga Escola de Samba Prazer da Serrinha, e, em 1947, uma das fundadoras da Escola de
Samba Império Serrano. Como outras familias negras, que também haviam se estabelecido
no Morro da Serrinha, Vové Maria Joana e Pedro Monteiro promoviam jongos em seu

quintal. Em entrevista a pesquisadora Edir Gandra, Vovo Maria Joana relatou que as datas

2% SOUZA, Marina de Mello e. Op. cit., 2006, p. 147.
%5 5| ENES, Robert. Op. cit, 1992.



117

escolhidas pelos donos da casa para oferecer o jongo correspondia aos dias dos santos
catélicos a quem se tinha devogdo. Para outros, como era o caso de Vovo Maria Joana, a
data escolhida, 24 de junho, contemplava o dia do santo de sua devo¢do, Sdo Jodo, e

correspondia ao dia do seu aniversario.”*®

Interessante ressaltar que no sincretismo S&o
Jodo corresponde a Xango, orixa escolhido por Vovo Maria Joana para batizar seu terreiro
de umbanda, nomeado Tenda Espirita Cabana de Xangb. Nesse dialogo entre o
catolicismo e as religides de matriz africana, o jongo também estava inserido. Segundo Tia
Maria do Jongo, sobre sua vivéncia com Vovd Maria Joana, relata: “Eu ia muito na casa
dela, ela cantava jongo. Rezava ladainha com ela. Saia com ela rezando as ladainhas.
Depois, no final daquela ladainha, tinha as rodas de jongo.”®®’ As ladainhas, canticos
litdrgicos do catolicismo, compunham o conjunto de preparativos, que tinha também o
banho de ervas, a defumacdo no local da festa, a chama de velas, o uso de talismas e
rosarios, como elementos rituais que antecediam a abertura da roda de jongo na

258

Serrinha.”™ Além dessas responsabilidades atribuidas a quem “dava” o jongo em sua casa,

uma outra obrigacdo era pedir a autorizac&o aos pretos velhos®*®, que pertencem a linha das

almas na umbanda, assim como relatou VVovd Maria do Joana:

Todas as vezes que o jongueiro que da o jongo vai fazer o jongo, tem que
pedir licenca as almas, né? Conversar com as almas, acender uma vela,
botar um copo d’agua... aquilo ¢ da gente, dos jongueiros; porque o jongo
pertence aqueles, aquelas almas antigas, né, sofredores que eram 0s
cativos. Entdo a gente faz aquela prece pedindo, né? Entdo, que aonde
tem jongo, que a gente vai cantar... o jongo, a gente canta: “Bendito
Louvado seja meus irmdos/Agora mesmo que eu cheguei, foi pra
sarava...”

Essa relagdo entre jongo, catolicismo e umbanda, observada no Morro da Serrinha,
encontra-se também em outras comunidades negras do Estado do Rio de Janeiro. Nesse
sentido, a comunidade quilombola de Sdo José da Serra tem experiéncia semelhante. Em

minha dissertacdo de mestrado analisei a religiosidade da comunidade de S&o José da Serra

26 GANDRA, Edir. Jongo da Serrinha: do terreiro aos palcos. Rio de Janeiro: GGE-UNIRIO, 1995, p. 64.
27 SOUSA, Aline. Tia Maria do Jongo: memérias que ressignificam identidades das atuais liderancas
jongueiras do Grupo Jongo da Serrinha. Dissertacdo (Mestrado em Filosofia). Sdo Paulo: USP, 2015, p. 34.
Entrevista concedida a Aline Oliveira de Sousa em 25 de setembro de 2012.

28 GANDRA, Edir.Op. Cit., 1995, p. 76.

29 Os pretos e pretas-velhas (0s cacurucaios - ancido em quimbundo) séo os homens ou mulheres africanos
ou afro-brasileiros que ao viverem nas senzalas as mazelas da empresa escravocrata eram os conselheiros e
curandeiros de seu grupo social. JUNIOR, Lourival Andrade. “Adorei as almas”: umbanda, preto velho e
escraviddo. In: XXVII Simpdésio Nacional de Historia. Natal, RN, 22 a 26 de julho de 2013.

20 GANDRA, Edir. Op. Cit., 1995, p. 74-75.
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através de uma compreensdo que privilegiou o olhar dos proprios moradores. Nesse
sentido, as narrativas coletadas na comunidade foram importantes para entender essa
realidade. Os depoimentos de dona Zeferina Fernandes e de seu irmdo, Manoel Seabra,
concedidos a antropdloga Lidia Meireles, no final de 1998, para a producdo do Relatério
de Identificacdo da comunidade como remanescente de quilombo, foram significativos
para compreender o universo religioso do grupo. Dona Zeferina e seu Manoel
transmitiram pela tradicdo oral seus conhecimentos, suas historias de vida e dos
antepassados, além de se esforcarem para preservar os valores comunitarios.”®t A
religiosidade catélica e umbandista da comunidade de S8o José da Serra est4 presente nas
préaticas cotidianas dos moradores, dentre elas, as rezas*®’, onde é possivel identificar a

interacdo de elementos de ambas as vertentes religiosas.

Figura 6: Missa afro na comuidade de S&o José da Serra
Fonte: Arquivo fotogréfico, trabalho de campo, 2011

Na comunidade de S&o José da Serra a liturgia catdlica se apresenta de duas formas:

através de missa tradicional, realizada na capela Sdo José da Serra, erigida no territdrio

21 CARMO, lone. Op. cit. 2012.

%2 A prética das rezas, enquanto uma expressio magico-religiosa, é uma das manifestacées culturais presente
no cotidiano dos moradores de S8o José da Serra. O ato de rezar alguém tem por finalidade a cura de
determinados males, sejam eles tanto de ordem fisica quanto espiritual, como o “quebranto”, o “ventre
caido”, o “mau olhado”, a “espinhela caida”. Tal pratica esta associada, principalmente ao meio rural e tem
sua origem no catolicismo popular. Ver: LIMA, Bentto. Malungo: decodificagdo da umbanda. Rio de
Janeiro: Bertrand Brasil, 1997, p. 121.
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quilombola, e por meio das missas afro, conforme figura 7, que se destaca com a percussao
dos atabaques®® ao longo da cerimdnia. As missas afro realizadas pela comunidade de S&o
José da Serra demonstram uma face das diversas possibilidades de leituras e expressdes do
catolicismo. A liturgia ocorre na comunidade, principalmente, em dias de festas, como a do
dia 13 de maio e, geralmente, séo celebradas por um padre da Igreja de Santa Isabel do Rio
Preto, distrito de Valenca. A inser¢do de elementos do culto afro-brasileiro na liturgia
catélica é encontrada em outras regides do pais, como demonstrou os estudos de Edilece
Couto sobre as festas de Santa Barbara, N. S. da Conceigdo ¢ Sant’Ana, em Salvador. De
acordo com a autora, as festas religiosas populares da Bahia do século XIX a Primeira
Republica, demonstram a juncdo de grupos sociais distintos e a imbricacdo de elementos
de diversas crencas. Os devotos transitavam, sem culpa, entre os rituais catolicos e afro-

brasileiros.®®* Um exemplo dessa juncdo, apresentada por Couto, é a distribuicdo do
caruru®® na festa de Santa Bérbara.

I

i

Figura 7: Terreiro de Umbanda da Comunidade Sao José da Serra

em Santa Isabel do Rio Preto
Fonte: Arquivo de dona Terezinha (s/d)

%63 O toque dos tambores estabelece uma comunicagdo direta com a ancestralidade africana e a presenca
desse instrumento musical na liturgia catolica representa um dos elementos fundamentais para enquadrar a
cerimdnia na categoria de missa afro, tendo em vista que os tambores sdo um dos principais simbolos das
culturas africanas.

264 COUTO, Edilece. 2010, p. 82.

265 Alimento de origem africana feita com quiabo e servido nos terreiros de candomblé em oferendas para 0s
orixas ou servidos em festas de Santa Barbara, lansd e Ibejis.
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A identidade umbandista, por sua vez, é desenvolvida dentro de dois terreiros de
umbanda. Um esté localizado dentro da comunidade e o outro, em Santa Isabel do Rio
Preto. Na figura 8, dona Terezinha a esquerda, e sua mée, dona Zeferina, representam
presente e passado. Dona Terezinha, herdou o legado da mée ao ocupar a funcdo de
zeladora nos dois terreiros. Como demonstram as figuras 7 e 8, dona Terezinha esta
presente nos dois ambientes religiosos. Na liturgia catdlica, ela assume uma posicdo de
destaque na frente do grupo. E a Unica que usa turbante branco. Enquanto lideranca
feminina, dona Terezinha € referéncia para o grupo nas duas expressbes religiosas
praticadas no territério quilombola. Em minhas visitas na comunidade, presenciei o
trabalho mediunico dos moradores no terreiro, iniciado no periodo da noite e, estendendo-
se ao longo da madrugada, de sadbado para domingo. No dia seguinte, identifiquei que as
pessoas que haviam realizado a gira de umbanda se encaminharam para a capela Sao José e
participaram da missa no final da tarde de domingo, celebrada pelo padre vindo da Igreja
de Santa Isabel do Rio Preto.

Na comunidade remanescente de quilombo da Rasa, por exemplo, o jongo, apesar
de ndo ser dancgado, esta presente na memdria do nucleo familiar de dona Eva, que aos 109
anos de idade, completados no dia 23 de dezembro de 2018, narra com lucidez historias de
um passado bem préximo aos Gltimos anos da escraviddo no Brasil, como o relato abaixo:

Quando eu casei, minha sogra, Biana, morava perto. Biana era a mée do
meu esposo, e a avo dele era Madalena. Minha sogra ia trabalhar, ai
deixava ela comigo, v6 Madalena. Ai ela dizia: “Minha filha, cata piolho
aqui!” Mas ndo tinha piolho, ndo tinha nada. Ai eu olhava aqueles
calombos e falava: “Dona Madalena, o que ¢ isso?” Ela dizia: “Néo ¢
nada ndo, minha filha.” Ela foi escrava, né? Mas ndo contava pra
ninguém. Era a méde da minha sogra. Minha sogra teve cinco filhos, tinha
0 Aspino, depois Aristides, Adalto, que era meu esposo, Maria Edith e
depois Martinho, que era o cagula. Minha sogra saia pra trabalhar e
deixava Maria Edith e Martinho comigo. Ela morava perto de mim.
Avristides ja estava casado. Adalto estava casado comigo. Como eu
morava perto dela, ela deixava Maria Edith e Martinho comigo.”®®

Na narrativa acima, dona Eva demonstra precisdo ao descrever as relagdes de
parentesco e historias relacionadas aos antepassados. O discurso, em alguns momentos, é
repetitivo, enfatizando alguns pontos dentro desse processo de organizacdo da memoria.
Ao relatar as lembrancas de vd Madalena, associa as cicatrizes do corpo da mais velha com

0s provaveis castigos sofridos. Assim, a heranca da escraviddo chega ao presente através

% Depoimento de Dona Eva Maria Conceicéo Oliveira, nascida em 23/12/1909. Entrevista concedida em 20
de janeiro de 2019.
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da memoria de um antepassado da sua familia que ndo apenas viveu no tempo do cativeiro,
mas que trazia marcas fisicas do sofrimento de um escravo. Dona Eva contou essa histéria
por varias vezes aos visitantes que chegam a sua casa para conhecer a comunidade e para
os familiares, que estdo presentes no momento da recepcdo. A memdria de dona Eva e a
repeticdo da narrativa de episodios relacionados a escraviddo sdo significativos na
construcio da identidade quilombola do grupo. E essa relagdo que confere o sentimento de
continuidade e de coeréncia do grupo no seu processo de reconstrucgdo. 2*’

Dentre as comunidades do Estado do Rio de Janeiro certificadas pela Fundacgéo
Cultural Palmares nesta década estd a Comunidade Cafundd Astrogilda, localizada em
Vargem Grande, Zona Oeste da cidade do Rio de Janeiro. Assim, como € recorrente na
histéria de outras comunidades quilombolas, a trajetéria da comunidade Cafunda
Astrogilda, até conseguir a certificagdo em 2014, teve, como caracteristica marcante, a luta
pela permanéncia no territério. O conflito com a administracdo do Parque Estadual da
Pedra Branca, fundado em 1974 no governo estadual de Chagas Freitas, foi a principal
motivacdo para a busca pela regularizacdo fundiaria, uma vez que, com a fundacdo do
parque, grande parte do territdrio utilizado pelas familias quilombolas passou a pertencer a
unidade de conservagéo.”®®

A memoria das préaticas religiosas no terreiro de Umbanda, desativado em 1962,
faz parte do processo de construgdo da identidade quilombola da Comunidade Cafunda
Astrogilda. Fundado em 1934, o terreiro foi dirigido por Astrogilda e Celso dos Santos
Mesquita. O fechamento do terreiro aconteceu em decorréncia da morte de Celso. Segundo
relato de seu filho, Jorge dos Santos Mesquita, mais conhecido por Pingo, ap6s um més da
morte de seu pai, Astrogilda incorporou o preto-velho Tertuliano, que fez a recomendacao
do fechamento do terreiro. Mesmo com o encerramento dos trabalhos na casa de Umbanda,
Astrogilda permaneceu realizando trabalho espiritual na comunidade, atuando,
principalmente, como rezadeira de criancas. Pai Tertuliano, como também é chamado, era
o principal guia do terreiro e, mesmo com a suspenséo das incorporagdes de Astrogilda, a
comunidade ainda se sentia cuidada pela entidade. Segundo a memédria familiar dos
moradores do quilombo, Tertuliano havia sido escravizado no continente africano e passou

a ser cultuado pelos escravos das fazendas de Vargem Grande. Ao ouvir essa historia,

7 pOLLAK, Michael. op. cit.,1992, p. 204.

%8 CACERES, Luz Stella Rodriguez. O tempo que alcancei. Narrativas sobre o passado na comunidade
Cafundéa Astrogilda do Quilombo de Vargem Grande (RJ). Tempo e Argumento, Floriandpolis, v. 9, n. 22, p.
259 - 287, set./dez. 2017.
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Mario Rosa, militante do movimento negro e representante da ONG Panela de Barro®®’,
motivou os moradores e contribuiu na elaboracdo do pedido de obtencdo da certificacdo
quilombola junto a Fundagdo Cultural Palmares. Foi de Mario Rosa, também, a sugestdo
de batizar a comunidade com o nome da localizagdo do caminho em direcdo ao terreiro de
Umbanda, Cafund4, unido ao nome da matriarca Astrogilda, em homenagem as mulheres

da comunidade.?”

Figura 8: Oratorio do extinto Terreiro de Umbanda
Fonte: Museu Afro Digital®™*

A figura acima mostra o altar original do terreiro de Umbanda onde Astrogilda e
Celso trabalhavam espiritualmente. De acordo com Luz Céceres, a casa de Umbanda foi se
deteriorando ao longo do tempo e desabou, o0 que fez Pingo dar um novo abrigo as pegas

do terreiro em sua proépria residéncia. Preservado pelos quilombolas até os dias atuais, todo

%9 De acordo com Luz Stella Céceres, a questdo da tradicionalidade veio tomar uma forma mais precisa a
partir da interveng@o de ‘“Panela de Barro. Instituto étnico, ambiental e cultural”, liderado por Mério Rosa,
experimentado militante negro dedicado a defesa da diversidade religiosa e ligado ao Conselho Municipal de
Defesa dos Direitos do Negro (COMDEDINE). Numa primeira reunido convocada pela cooperativa de
agricultores Agro-Vargem, os membros de Panela de Barro se colocaram a disposi¢do da comunidade e
apresentaram aos assistentes a legislacdo brasileira para comunidades tradicionais em areas de protecao
ambiental e para comunidades quilombolas.

1% CACERES, Luz Stella. Op. cit. 2017, p.200.

2™ Disponivel em: <http://www.museuafrorio.uerj.br/wp-content/uploads/2016/04/Figura-1-oratorio-terreiro-
astrogilda.jpg>. Acesso em 4 de novembro de 2018.
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material devera compor o acervo do museu da comunidade, que estd em construcdo.?’
No conga do antigo terreiro estdo presentes santos catdlicos, representados através de
estatuetas e imagens impressas. Compartilhando o mesmo espaco sagrado, na parte interna,
estd a figura de lemanja, orixd feminino. Também compde o conjunto da religiosidade
umbandista do terreiro dirigido por Astrogilda a figura do preto-velho, representada na

figura do velho africano Tertuliano, conforme figura 7.

Figura 9: Preto-velho Tertuliano
Fonte: Fonte: Arquivo fotogréfico, trabalho de campo, 2019

Os pretos-velhos, que s@o representacfes de africanos escravizados, possuem o
papel de aconselhar e ajudar os consulentes, principalmente nos casos de saude, onde se
empenham em trabalhar em prol da cura daqueles que o procuram com alguma
enfermidade. O atendimento é realizado nas casas de Umbanda através da incorporcéao
dessas entidades pelos médiuns, ou cavalos, como também sdo chamados na linguagem
umbandista. Ou ainda quando os médiuns, sem incorporagdo, conseguem se conectar com
essas entidades por intuigéo e, de acordo com suas orientacOes, realizam trabalhos de cura.

Na narrativa abaixo, Nei descreve parte do trabalho espiritual desenvolvido por Astrogilda

22 CACERES, Luz Stella. Op. cit., pp. 205-206.
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e Celso. Pingo faz questdo de destacar que o segmento do terreiro era de “linha branca”, ou

seja, que trabalhavam espiritualmente apenas como espiritos que praticavam o bem?’*.

Ela trabalhava no centro de linha branca, onde tinha meu avé Celso, que
receitava receita homeopatica com ervas da mata atlantica pra poder fazer
remédio. Todo o pessoal do quilombo vinha aqui pra casa dela pra
receber consulta, ajudar no que era possivel, fazer parto, a maioria das
pessoas daqui o parto foi feito aqui. E ela tinha esse velho Tertuliano, um
preto velho, que ela tinha uma fé nele. Até hoje o Sandro que mora aqui,
tenta manter esse altar dos santos 0 mais protegido possivel, mas esse é
um espaco pequeno. Ai a gente esta fazendo um museu, onde vamos
passar esse altar pro museu e também as pecas antigas que a gente tem. ™

De acordo com experiéncias expostas, percebe-se que a representacdo da cultura
ancestral se apresenta de forma diferenciada pelas comunidades quilombolas. A
naturalizacdo das herancas religiosas pode levar a uma associacdo imediata das
comunidades remanescentes de quilombos com as mesmas pertencas religiosas dos seus
antepassados. No entanto, identificar os elementos que compdem a identidade das
comunidades negras no tempo presente € pensar ndo apenas na relacdo desses individuos
com o passado considerando apenas suas continuidades, mas também, nas rupturas,
ressignificacdes e adaptacGes. Ademais, tais analises devem partir do pressuposto de que a
construcdo das identidades das comunidades remanescentes de quilombo sdo forjadas
dentro de processos diversos que se iniciam com 0 autorreconhecimento e vdo se
moldando, sobretudo, de acordo com as redes de relacbes sociais, agenciamentos e
defini¢cGes de fronteiras culturais.

O projeto de cadastramento de familias quilombolas e indigenas ocorreu no Estado
do Rio de Janeiro nos anos de 2009 e 2010, através de uma parceria entre a Secretaria de
Assisténcia Social e Direitos Humanos — SEASDH e o Centro Estadual de Estatisticas,
Pesquisas e Formacdo de Servidores Publicos do Estado do Rio de Janeiro - Ceperj. O
objetivo principal do projeto foi complementar os servigos especializados necessarios para

0 cumprimento, pelo Estado do Rio de Janeiro, do Termo de Adesdo firmado com o

2% Dentro de uma visdo dicotdmica do universo das religides afro-brasileiras, a Quimbanda opbe-se a
umbanda. Equanto a umbanda estaria voltada para a pratica do bem, a Quimbanda operaria exclusivamemte
para a pratica do mal. Ver ORTIZ, Renato. A morte branca do feiticeiro negro: umbanda e sociedade
brasileira. Sdo Paulo: Brasiliense, 2009, p. 87 Mas existem outras leituras, como a de Stefania Capone, que
percebe os dois cultos ndo como incompativeis, mas dentro de uma relacdo simbidtica entre as duas
vertentes. CAPONE, Stefania. A busca da Africa no candomblé: traficio e poder no Brasil. Rio de Janeiro:
Contra Capa Livraia Pallas, 2009, p. 100.

2" Narrativa de Valniey da Silva Mesquita, quilombola de Cafunda Astrogilda, durante visita com alunos da
Pds em Turismo do Instituto dos Pretos Novos realizada em 27/01/2019.
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Ministério do Desenvolvimento Social e Combate a Fome, referente ao Programa Bolsa-
Familia, promovendo a inclusdo de familias quilombolas e indigenas no formuléario
Cadunico. E interessante observar que, ap6s trabalho de campo realizado ao longo de 2010
em 24 comunidades quilombolas do Estado do Rio de Janeiro, o relatério final desse
projeto foi elaborado numa perspectiva generalizada no que diz respeito aos aspectos
culturais das comunidades quilombolas, ndo considerando a diversidade desses elementos.
No que tange a religiosidade, o catolicismo e as religides de matriz africana sdo
apresentados como referéncias:

Sdo tragos culturais mais significativos dos afrodescendentes
quilombolas: casa de farinha, técnicas de producdo de alimentos;
artesanato étnico, fabricacdo de utensilios de barro, dangas tipicas
(maculelé, jongo, capoeira, danca do coco), casa de convivéncia, roupas
caracteristicas indicando tradigdo, religiosidade africana como indicador
de origem dos descendentes, reza com forca particular (Missa Negra),
membrzc;g que detém sabedoria espiritual e valorizagdo de objetos
rituais.

No trecho acima, o catolicismo aparece também como pratica religiosa
caracteristica das comunidades quilombolas, juntamente com as religides afro-brasileiras.
As rezas e as missas-afro, praticas que comportam elementos do catolicismo e das religides
de matriz africana, também sdo tomados como referéncia identitaria das comunidades
quilombolas. Essas pertencas religiosas, que muitas vezes se apresentam de forma hibrida,
ressignificadas, demarcam continuidades da vivéncia religiosa dos negros no tempo da
escravidao, onde era permanente o dialogo entre as tradi¢fes catdlicas e africanas. Assim,
grande parte da constituicao das identidades religiosas das comunidades negras no presente
possui base catolica e africana, remetendo as religiosidades que constituiram as identidades
das comunidades negras no Brasil escravista, seja através das redes de sociabilidade
construidas em torno das irmandades na devogdo aos santos negros, Sseja nas
comemoragdes da coroagdo dos reis negros, ou ainda em diversas outras manifestacdes
praticadas nas comunidades negras em diferentes regides do Brasil durante o periodo da
escraviddo. No entanto, o relatorio foi produzido desconsiderando outras pertencas
religiosas, embora o proprio documento ressalte como aspecto relevante, presente nos
relatérios dos coordenadores da pesquisa de campo, a constatacdo de outras préaticas

religiosas:

2Idem, p.9.
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Perda da identidade quilombola id'entificada, especialmente, em
quilombos de Campos dos Goytacazes. E nitida a proliferacdo de praticas
religiosas dissociadas da cultura afro. Foram detectadas familias que se
consideravam quilombola, mas tinham dificuldade em dizer o nome do
quilombo em que moravam. Outras, que viviam em terras quilombolas,

ndo se reconheciam como tal.*’®
Assim, ao considerar apenas o catolicismo e as religides afro-brasileiras como
pertencas religiosas dessas comunidades, excluem-se outras vertentes, como a pertenga
evangélica presente em comunidades quilombolas que foram visitadas pela equipe para o
cadastramento de familias quilombolas e indigenas no programa do estado, como é o0 caso
das comunidades Conceicdo do Imbé, Batatal, Cambuca e Aleluia, localizadas em Campos

dos Goytacazes, e comunidade da Rasa, localizada em Buzios.

3.2. Inicio do Pentecostalismo

Para Martin Dreher, 0s conceitos protestante e evangélico sdo polissémicos.
Quando pronunciados, sdo ouvidos e entendidos pelos ouvintes e pelos que emitem nas
mais diferentes acepcdes. As origens do conceito “protestante” estdo ligadas a Dieta de
Espira, de 1529, quando cinco principes se recusaram a aceitar a proposi¢cdo apresentada
por Carlos V, na qual eliminava a resolucdo de 1526 e impunha o catolicismo. J& o termo
evangélico tem, segundo Dreher, duas vertentes: alema e inglesa. Na vertente alema,
evangelico é um conceito normativo, no sentido do que se esta em consonancia com o

A

evangelho. Assim, evangélico seria o sindbnimo de “cristdo”. Na Inglaterra, o pensamento
puritano molda o mundo evangelico em oposi¢do ao anglicanismo. 2" Para Maria Lucia

Montes, ¢ dificil delimitar com precisdo o termo “evangélico” no Brasil, ja que abarca um

27% Relatério Final do Projeto de Cadastramento das populagdes indigenas e quilombolas. Governo do Estado
do Rio de Janeiro. 2010. p. 17. Disponivel
em:<http://www.ceperj.rj.gov.br/ceep/projeto_atividades/img/Editora%C3%A7%C3%A30%20%20Relat%C
3%B3rio%20Final.pdf >. Acesso em 23 de novembro de 2018.

21T A primeira Dieta aconteceu em Espira, em 1526, e resolveu, com o consenso do Rei Fernando | enviado
por Carlos V, que "a cada Estado devera viver, governar e crer como deseje e confie, respondendo ante Deus
e sua Majestade Imperial". Tratava-se de um armisticio religioso, durante o qual ficava suspenso o Edito de
Worms, que proibia o luteranismo. A decisdo da Dieta de Espira de 1526 foi utilizada pelos principes
luteranos para expandir ainda mais 0 novo movimento religioso. Em 1529 Carlos V voltou a convocar a
Dieta Imperial em Espira, desta vez com a intencdo de deixar sem efeito a trégua de 1526 e restabelecer
plenamente o Edicto de Worms para combater definitivamente ao luteranismo e obrigar aos principes a impor
o catolicismo no Sacro Império Romano-Germanico. Em 19 de abril, cinco principes se rebelam e passam a
ser chamados de protestantes. Ver: DREHER, Martin, Protestantes-evangélicos: tentando entender. In:
DIAS, Zwinglio; PORTELLA, Rodrigo; RODRIGUES, Elisa. (orgs). Protestantes, evangélicos e
(neo)pentecostais: historia, teologias, igrejas e perspectivas. Sdo Paulo: Fonte Editorial, 2014, p. 36-40.


http://www.ceperj.rj.gov.br/ceep/projeto_atividades/img/Editora%C3%A7%C3%A3o%20%20Relat%C3%B3rio%20Final.pdf
http://www.ceperj.rj.gov.br/ceep/projeto_atividades/img/Editora%C3%A7%C3%A3o%20%20Relat%C3%B3rio%20Final.pdf
https://pt.wikipedia.org/wiki/Speyer
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numero significativo de congregacGes com variagdo organizacional, teolégica e litargica.
Para a autora, o “evangélico” corresponde a uma categoria nativa, um rétulo identitario que
remete a um conjunto de elementos que definem um grupo que engloba um nimero cada
vez mais significativo de pessoas.?’®

O pentecostalismo tem suas origens nos Estados Unidos, nos cultos realizados por
William Seymour, numa antiga igreja localizada na Azusa Street, no bairro de Los
Angeles, em 1906. Dentre os aspectos que 0 marcaram como novo fenémeno religioso, no
movimento de reavivamento da Azusa Street, como também ficou conhecido, destacou-se
o fato de reunir um publico interétnico no mesmo templo religioso em meio a um momento
de tensdes ocasionadas pela segregacgéo racial. O pentecostalismo surge como referéncia na
histdria da religido americana por ter obtido projecdo mundial excepcional, em especial
qguando comparada ao movimento fundamentalista protestante ocorrido ao longo século do
XIX. 2"

A teologia metodista foi uma das principais influéncias ao pentecostalismo, no qual
0 reavivamento aparece como um elemento fundamental no culto. Segundo Martin Dreher,
0 reavivamento surge no movimento pietista, mas alcanca seu auge no Metodismo, atraveés
do reverendo anglicano John Wesley.?®® Nascido em 1703, John Wesley ingressou aos 17
anos na Universidade de Oxford, onde, com outros colegas universitarios, realizou
reunides religiosas, que ficaram conhecidas como clube santo. A disciplinada ritualistica
utilizada por Wesley e seus companheiros nos encontros da pequena sociedade fez o grupo
ser conhecido como metodista. A teologia sistematizada por Wesley teve como principais

influéncias o puritanismo®', o anglicanismo®®, o pietismo®, o catolicismo romano e a

2’8 MONTES, Maria Luica. As figuras do sagrado: entre o ptblico e o privado na religiosidade brasileira.
S8o Paulo: Claro Enigma, 2012, p. 30

2% 0 fundamentalismo protestante foi um movimento que ganhou forma, principalmente entre as igrejas
presbiterianas e batistas do Sul dos Estados Unidos, a partir do século XIX. Os principais antecedentes
histéricos do fundamentalismo foram a teologia ortodoxa de Turretin, a qual fora difundida no Seminario de
Princeton; as doutrinas pré-milenaristas; e as discussdes doutrinarias com os tedlogos liberais. O
fundamentalismo defendia a inspiracdo e inerrancia das Escrituras, de modo que ela deveria ser interpretada
de maneira literal. Além disso, os fundamentalistas se consideravam os guardifes dos valores e dos bons
costumes da sociedade e, como tal, deveriam fazer oposicdo aos avangos na modernidade que colocassem em
risco esses valores. (Ver Osiel Carvalho. Fundamentalismo protestante e pentecostalismo: distanciamento e
proximidade. In: Revista Lus6fona de Ciéncias da Religido — Ano X, 2013 / nr. 18-19)

80 DREHER, Martin. Op. Cit., p. 53.

%8 Movimento politico e religioso, que surgiu na Alemanha, em oposicéo & Igreja Anglicana. Os puritanos
julgavam que a Igreja Anglicana ndo correspondia a Biblia, que estava no centro das reivindicagdes dos
puritanos e era entendida como norma para toda a vida, envolvendo familia, profissdo. Estado e a relagéo do
ser humano com Deus. Os puritanos eram pessoas da baixa nobreza e ficavam incomodados com o0s
favorecimentos na corte e os desacertos financeitos. Queriam que a vida puablica da Igreja fosse aliviada dos
residuos do catolicismo que continuavam a existir nela. Queriam praticar a “fé biblica”. Fragmentados em
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ortodoxia oriental.?**As reunides lideradas por Wesley tinham como énfase os estudos
biblicos e oracdes, que aconteciam em horarios diferentes dos cultos da Igreja Anglicana.
Essas reunifes tinham como uma de suas principais caracteristicas o envolvimento
emocional das pessoas na tentativa de buscar a santificagdo cristd e um alento para os
problemas sociais decorrentes da Revolugéo Industrial.*®

A conducdo dos trabalhos de Wesley ndo seguia 0s rumos tradicionais do
Anglicanismo, que estava mais préximo das camadas mais abastadas da sociedade inglesa
e se colocava mais distante da populacao pobre, ndo havendo comprometimento com a luta
pela justica social. O movimento wesleyano, nascido dentro da Igreja Anglicana,
aproximou-se de uma realidade social onde se encontravam os excluidos, que ndo tinham a
atencdo do clero e nem um lugar nos templos da religido oficial da Inglaterra. Thompson,
na analise da situacdo social da Inglaterra nesse periodo, reforca a ideia de que o
Anglicanismo havia deixado de lado os pobres. A burocracia e inércia perante 0s
problemas sociais revelavam a ndo percepcdo da oportunidade, por parte da Igreja oficial,
da necessidade de se fazer atuante diante do momento histérico, diferente do Metodismo,

que buscou oferecer respostas.

A letargia e o materialismo da Igreja Anglicana do século 18 eram tais
que, ao final e contra os desejos de Wesley, o ressurgimento evangélico
resultou na Igreja Metodista. E ainda assim o Metodismo vinha
profundamente marcado pelas suas origens; a dissidéncia dos pobres de
Bunyan, Dan Taylor e — posteriormente — dos metodistas primitivos era
uma religido dos pobres; o wesleyanismo ortodoxo se manteve tal como
iniciara, isto é, uma religido para os pobres.*®®

As acgdes sociais e a aproximacdo com os excluidos da sociedade inglesa foram
significativas para o avanco do movimento metodista wesleyano. O crescimento do

numero de participantes em tais reunides contribuiu para a difusdo do movimento

muitos grupos e partidos, o Puritanismo foi sempre a origem de reavivamentos. DREHER, Martin. Op. cit.,
. 38, 39.

982 Surgiu com a separac¢do do rei Henrique V111 da Inglaterra com o catolicismo romano, em 1534,

% O Pietismo, segundo Dreher, acentuava a necessidade de renovacio do individuo, tendo como tonica a

renovacdo da sociedade que dependia da renovacao do individuo. O Pietismo acentuou a recpgao do Espirito

Santo e a experiéncia religiosa. Os pietistas acentuaram a necessidade do estudo dos textos biblicos a partir

de seu contexto e da necessidade de se fazer estudos filoldgicos. Com isso, passaram a fazer, também, critica

textual. Por isso, considerados os fundadores do método histdrico-critico e da moderna ciéncia historica. Para

Dreher, todos os grandes criticos dos séculos X1X e XX tém suas raizes no pietismo.

82 RUNYON, Theodore. A Nova Criacdo: a teologia de Jodo Wesley hoje. S&o Bernardo do Campo, Editeo

(Editora da Faculdade de Teologia da Igreja Metodista — Unesp), 2002. p.259.

8 GONZALEZ, Justo L. A Era dos Dogmas e das Davidas. S&o Paulo: Vida Nova, 1990.

8 THOMPSON, E. P. A Formacéo da Classe operaria Inglesa, vol.1. A &rvore da liberdade. Rio de Janeiro:

Paz e Terra, 1987.p.37-38.
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metodista por toda a Inglaterra e para as col6nias inglesas na América, com o envio de
missionarios.

Os lideres religiosos Charles F. Pahram e William Seymour destacaram-se como
personagens emblematicos na narrativa do mito de origem do pentecostalismo nos Estados
Unidos. A importancia de Pahram na historia dos primordios do pentecostalismo foi o fato
de ter realizado ligagGes entre as manifestacOes de transes e glossolalias e a teoria do
batismo com o Espirito Santo, apoiando-se nos trechos biblicos sobre o “dia de
pentecostes”. Foi essa caracteristica que se tornou a marca distintiva do movimento
pentecostal. Um fato marcante, ocorrido na Bethel Bible College, na cidade de Topeka, no
Kansas, onde Pahram foi diretor-fundador, aconteceu no ano de 1901, durante uma
reunido. Uma de suas alunas, Agnes N. Ozman Laberge (1870-1937), vivenciou o transe e
o fendmeno da glossalalia, corroborando a tese de Pahram.?®” A experiéncia de Agnes foi
vivenciada por outras pessoas, inclusive por Pahram. A recorréncia do fendmeno
estimulou o grupo a disseminar tais praticas em outras regides dos Estados Unidos. Em
1905, Parham abriu uma escola biblica em Houston. Um de seus alunos foi William Joseph
Seymour, que, por ser negro, ndo podia assistir as aulas dentro da sala com os demais
alunos. Seymour assistia sentado no corredor, em razdo das leis de segregacdo racial
vigentes no Estado do Texas.?®

Filho de ex-escravos, Seymour foi adquirindo certa autonomia em suas pregacoes e,
em 1906, aos 36 anos de idade, iniciou seu trabalho num templo abandonado de uma Igreja
Metodista, localizado na Rua Azusa, 312, no bairro negro de Los Angeles, onde deu inicio
ao movimento pentecostal moderno. O avivamento®™ da Azusa Street teve caracteristicas
bem particulares, como a presenca majoritaria de negros, a fala em linguas estranhas, os
alegres canticos e oracdes em altas vozes, destacando-se dentre as demais congregacdes
pentecostais americanas, sendo considerada, para alguns autores, como principal referéncia

do inicio do movimento pentecostal negro. *° O jornal Los Angeles Daily Times, no dia 18

27 CAMPOS, Leonildo. As origens norte-ammericanas do pentecostalismo brasileiro: observcées sobre uma
relacéo ainda pouco avaliada.In: REVISTA USP, Sdo Paulo, n.67, p. 100-115, setembro/novembro 2005, p.
108.

28 SYNAN, Vinson (org.) O século do Espirito Santo: cem anos de avivamento pentecostal e carismatico.
(Tradugdo Judson Canto). S&o Paulo: Vida, 2009.

89 O avivamento ou reavivamento pode ser entendido como uma renovacéo espiritual, quando se entende
que a vida espiritual de uma pessoa ou de um grupo entrou em declinio. Busca-se, entdo, um reavivamento da
relacdo do fiel ou de uma comunidade religiosa com Deus, por meio da manifestagdo do Espirto Santo, que
ocorre durante oragdes, canticos, pregacdes, realizadas com euforia.

20 ROLIM, Francisco. O que é Pentecostalismo? S&o Paulo: Brasiliense. 1987, p. 22.



130

de abril de 1906, publicou uma nota onde narrou o que ocorria nos cultos da Rua Azusa da

seguinte forma:

As reunides sdo realizadas num barraco caindo aos pedagos, na Rua
Azusa, perto da Rua San Pedro. Ali, devotos das mais estranhas doutrinas
praticam rituais préprios de fanaticos, pregam teorias extravagantes e
tentam atingir, com o fervor que lhe é particular, um estado de excitagéo
que beira a insanidade. Negros e uma pequena quantidade de brancos
compdem a congregacao, e a noite os uivos dos adoradores promovem
um espetaculo medonho para a vizinhanca. Eles passam horas balancando
para frente e para trds num enervante exercicio de oragdes e suplicas. Eles
alegam possuir o “dom das linguas” e se dizem capazes de entender
aquela babel.”**

A nota publicada relata as reunides lideradas por Seymour descredenciando sua
natureza de culto sob uma descricdo pejorativa. O autor inicia o texto desqualificando o
espaco onde os cultos eram realizados e, em seguida classifica o exercicio religioso como
pratica de estranhas doutrinas, abstendo-se de narrar que a Biblia era a base tematica das
discussdes e oracdes fervorosas que levavam os frequentadores a um estado de excitacdo
com exaltacBes a beira do fanatismo. Destaca que o culto é frequentado por um publico
majoritariamente negro, mas que também atraia poucos brancos, nao os classificando como
fiéis, por ndo entender como pratica de doutrina religiosa, muito menos cristd, mas sem
demonstrar preocupagdo em identificar, na narrativa do texto, quem eram os lideres e 0s
liderados, se negros ou brancos.

A nota ressalta, ainda, o incbmodo causado aos vizinhos do templo pelo alto som
proferido pelos fiéis e pela glossolalia que o autor identifica como um som animalesco
ornado pelos movimentos corporais que ele ndo compreendia, logo, chamou de “espetaculo
medonho”. Apesar do tom de intolerancia e deboche, o texto findou por funcionar como
ferramenta de publicidade para as reunifes religiosas da Azusa Street, provocando a
curiosidade de muitos que buscavam compreender como, apesar da segregacdo racial
vigente naquele momento, conseguiam reunir um publico interracial, o que fez aumentar o
numero de visitantes aos cultos de Seymour, conferindo-lhes um carater arrebatador, até
mesmo por serem liderados por um negro.

A convivéncia entre brancos e negros no templo da Azuza Street, que, como citado

na nota do jornal “Los Angeles Daily Times”, comegou em 1906 com o inicio das reunides

de Seymour, ndo tardara a sucumbir. Com o fortalecimento dos efeitos das leis do sistema

21 HAYFORD, Jack; MOORE, David. The Charismatic Century: The Enduring Impact of the Azusa Street
Revival, Warner Faith, 2006.
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de segregacéo racial, a evasdo dos brancos das igrejas pentecostais negras iniciou-se em
1908, findando, assim, o compartilhamento do mesmo espaco religioso entre negros e
brancos na igreja de Seymour. A segregacdo racial presente nos Estados Unidos, naquele
momento, e a repercussdo das pregacbes de um lider negro provavelmente foram
fundamentais para multiplicacdo de igrejas negras, principalmente nos estados do Sul. O
protestantismo nos Estados Unidos, que se apresentou inicialmente com uma certa
homogeneidade, como analisa Hudson, foi gradativamente fragmentando-se junto a uma
divisao cultural e social do pais entre os estados do Sul e do Norte, entre brancos e negros,
entre liberais e conservadores.?*

As igrejas pentecostais negras assumiram um carater sociopolitico relacionado com
0 sofrimento e opresséo dos negros diante do sistema de segregacdo racial, assumindo um
papel importante no fomento a tomada de consciéncia étnica e na luta pelos direitos civis.
Paralelamente a igreja pentecostal negra se constituiu a igreja pestecostal dos grupos
brancos americanos, que foi marcada pela separagdo entre o social e o politico, voltando-se
para uma experiéncia religiosa. Dentre as igrejas pentecostais frequentadas pelos fiéis
brancos americanos, estava a de W. H. Durham, de Chicago, por onde passaram 0S Suecos
Daniel Berg e Gunnar Vingren, fundadores da Assembleia de Deus no Brasil, a
congregacao pentecostal que tem conquistado mais fiéis nas Gltimas décadas.?*

Os resultados do ultimo censo demografico, realizado pelo IBGE em 2010,
confirmaram o catolicismo como religido majoritaria dentre os brasileiros. Na mesma
pesquisa também foi possivel identificar um cenéario de diversidade de grupos religiosos no
Brasil, onde a Igreja Catdlica aparece com 64,6% de fiéis, com queda de 9% em
comparacdo ao censo de 2000. Os dados do Censo de 2010 no quesito religido
demonstraram o crescimento da populacdo evangélica. No cruzamento desses dados, é
possivel concluir que o percentual mais elevado da reducgdo de catolicos ocorreu na regido
Norte, mesma regido que apresentou maior representatividade de evangélicos. Dentre 0s

que se declararam evangélicos no cenario nacional, 60,0% se disseram de origem

22 CONTINS, Marcia. Subjetividade e alteridade: os pentecostais negros no Brasil e nos Estados Unidos.
In: LOGOS 21: Comunicagdo e religiosidades. Ano 11, n° 21, 2° semestre de 2004.

293 Neste sentido, para Rolim, o Pentecostalismo que veio para o Brasil ndo é o dos grupos de negros
pentecostais, mas o de brancos, e a proposta deste autor é a de que o grupo que foi atingido no Brasil é o das
camadas mais baixas da populagdo: “Essas faixas pobres, com escassas possibilidades de melhoria de vida e
com praticamente nenhuma participagdo nos cultos oficiais, encontraram nas celebra¢des deste ramo
pentecostal, momentos de espontaneidade e liberdade religiosa. Ver: ROLIM, Francisco. Pentecostais no
Brasil: uma interpretacéo socio-religiosa. Petropolis: Vozes, 1985.
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pentecostal, 18,5%, evangélicos de missdo e 21,8 %, evangélicos ndo determinados.?®* A
pesquisa realizada pelo Datafolha em 2013 em 180 municipios do pais confirmou o
crescimento evangélico, indicando que 28% da populacdo brasileira disseram pertencer a
esse grupo.”®® A vista disso, o pentecostalismo se destaca como a frente evangélica de
maior expansdo de adeptos conforme variacdo identificada nas trés pesquisas. Esse
crescimento é reflexo do projeto de angariar novos membros alicercado em estratégias de
conversao de individuos que ndo tenham iniciado a vida religiosa pentecostal ou, ainda,
resgatar aqueles que por algum motivo se afastaram da igreja, 0s chamados “desviados”. A
conversdo, como afirmou Rodrigues e Guerreiro, é a primeira fase de construgdo identitaria
pentecostal’®. Para a concretizacdo da conversdo, uma estratrégia é forjada, estabelecendo
fases do processo que tem inicio com a formulacdo de um convite, feito por um fiel
pentecostal para visitar a igreja que frequenta, que podera repetir-se, estendendo a fase até
se consumar a visita. Uma outra estratégia sdo as fachadas que apresentam as diferentes
tematicas de culto. Ao chegar ao culto pentecostal pela primeira vez, o individuo ainda ndo
convertido é acolhido afetuosamente pela comunidade crista através da saudacédo de boas-
vindas. Antes do término do culto, o pastor chama ao altar aqueles que desejam “aceitar
Jesus”. Quando alguém aceita 0 chamamento para a conversdo, recebe uma oragéo e passa
a ser visto como um fiel com grandes possibilidades de consentir o batismo e oficializar a
conversao.

Para os pentecostais, o “batismo no Espirito Santo”, que acontece na fase adulta,
representa um momento de novo nascimento e uma vivéncia que desperta no fiel a

297

capacidade de desenvolver a pratica da glossolalia™’, por ser uma experiéncia de

29 A maior reducdo ocorreu na regido Norte, de 71,3% para 60,6%, ao passo que 0s evangélicos, nessa
regido, aumentaram sua representatividade de 19,8% para 28,5%. Entre os estados, o menor percentual de
catolicos foi encontrado no Rio de Janeiro, 458% em 2010. Disponivel em:<
https://agenciadenoticias.ibge.gov.br/agencia-sala-de-imprensa/2013-agencia-de-noticias/releases/14244-asi-

censo-2010-numero-de-catolicos-cai-e-aumenta-o-de-evangelicos-espiritas-e-sem-religiao>. Acesso em 23
de novembro de 2018.

2% Disponivel em: <http://datafolha.folha.uol.com.br/opiniaopublica/2013/07/1314857-fatia-de-catolicos-e-a-
menor-em-duas-decadas.shtml>. Acesso em 23 de novembro de 2018.

2% RODRIGUES, Donizete; GUERREIRO, Tania. O pentecostalismo na serra da estrela: Conversdo,
Batismo e Identidade Religiosa na Assembléia de Deus da Covilhd (Portugal). In: OBSERVATORIO DA
RELIGIAO. E-ISSN 2358-6087. Volume 2, no. 02, Jul.-Dez. 2015, p. 108-129.

27 Glossolalia — Suposta capacidade de falar linguas desconhecidas quando em transe religioso, como no
milagre de Pentecostes. (Segundo Atos capitulo 2: “Chegando o dia de Pentecostes, estavam todos reunidos
num sé lugar. De repente veio do céu um som, como de um vento muito forte, e encheu toda a casa na qual
estavam assentados. E viram o que pareciam linguas de fogo, que se separaram e pousaram sobre cada um
deles. Todos ficaram cheios do Espirito Santo e comegaram a falar noutras linguas, conforme o Espirito os
capacitava...). O termo pentecostal também tem origem nessa narrativa biblica. Biblia Sagrada. 1994, Atos 2:
1-4.


https://agenciadenoticias.ibge.gov.br/agencia-sala-de-imprensa/2013-agencia-de-noticias/releases/14244-asi-censo-2010-numero-de-catolicos-cai-e-aumenta-o-de-evangelicos-espiritas-e-sem-religiao
https://agenciadenoticias.ibge.gov.br/agencia-sala-de-imprensa/2013-agencia-de-noticias/releases/14244-asi-censo-2010-numero-de-catolicos-cai-e-aumenta-o-de-evangelicos-espiritas-e-sem-religiao
http://datafolha.folha.uol.com.br/opiniaopublica/2013/07/1314857-fatia-de-catolicos-e-a-menor-em-duas-decadas.shtml
http://datafolha.folha.uol.com.br/opiniaopublica/2013/07/1314857-fatia-de-catolicos-e-a-menor-em-duas-decadas.shtml
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“santificacdo” da pessoa batizada.”® Diferentemente do catolicismo, onde é recomendavel
que o batismo aconteca na primeira infancia. Uma outra caracteristica do batismo catolico
que o distingue do pentecostal é a presenca do compadrio, onde um casal assume a fungéo
de padrinho e madrinha perante a crianga batizada, assumindo obrigagbes de amparo
espiritual e o comprometimento de inclui-la em sua familia em caso da falta dos pais
bioldgicos.

A eucaristia, por sua vez, é realizada entre os membros pentecostais, ndo da mesma
forma e periodicidade que é realizada no catolicismo. Enquanto na Igreja Catdlica a
eucaristia ou “santa ceia” ¢ realizada em todas as missas, nas igrejas protestantes a “ceia”
ndo esta presente em todos os cultos, mas apenas em um culto especifico. A ceia nas
igrejas pentecostais acontece geralmente uma vez por més e é agendada pelo pastor e
comunicada aos membros com antecedéncia. Assim, dentre as aproximacles e
distanciamentos dos elementos do pentecostalismo com o catolicismo, Rolim destacou
que:

O centro do pentecostalismo é o batismo no Espirito Santo, que ndo é um
rito como o batismo com agua, e sim uma presenca toda especial do
Espirito Santo, que tem como sinal exterior proferir algumas palavras
estranhas. Como religido cristd, tem alguns pontos com o catolicismo:
Deus Pai, Jesus Cristo, Espirito Santo. Mas dele se diferencia: ndo tem
missa nem os sete sacramentos. No templo pentecostal ndo se vé altar
para as missas nem imagens de santos.**°

Diferentemente do ocorrido com a Igreja Catolica através da Pastoral da Terra, o
projeto de pentecostalismo americano, ap6s a chegada ao Brasil, se consolidou apartado
das questdes sociopoliticas dos negros. Deixou patenteado, por exemplo, 0 nao
envolvimento das igrejas pentecostais na luta dos grupos minonitéarios. Desse modo, ndo
existe no histdrico das igrejas pentecostais um projeto que a aproxime, por exemplo, das
questdes das comunidades negras tradicionais. Morgaine Reina aponta a inexisténcia de
projeto das igrejas evangelicas atuando em comunidades negras voltado para a luta politica
dos negros. E evidencia sua pertenga ao “pentecostalismo dos brancos”. Além disso, o

autor refoeca a base de sua analise quando resalta: a heranga cultural africana, de um modo

2% FRESTON, Paul. Protestantes e politica no Brasil: da Constituinte ao impeachment. Tese (doutorado em
Sociologia) Campinas: IFCH-Unicamp.1993, p. 67.
299 ROLIM, Francisco. 1987, Op. cit. p.7-8.
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geral, € demonizada e excluida da formacdo da identidade negra dos fiéis negros
evangélicos. ¥

Destarte, o tema da identidade negra tendo como referéncia a matriz africana néo
esteve nas pautas das agdes do Movimento Negro Evangélico (MNE), embora sua criacao
tenha sido inspirada na militncia dos pastores negros americanos. Surgido no inicio dos
anos 1980, o MNE também ndo desenvolveu proposta de didlogo com as religibes de
matriz africana, reforcando o antagonismo entre os dois pensamentos. Na negacdo das
religiosidades afro-brasileiras, segundo Vagner Silva, existe um esforco de desconsidera-
las como elemento fundamental na construcdo das identidades negras e desassocia-las das
lutas politico-sociais. Para o autor, esse movimento expressa o intuito de “descultura¢do”
do pais da influéncia das religides afro-brasileiras e de tirar o carater politico do seu campo
de aco. 3

Porém, na analise de Edin Abumanssur, o pentecostalimso ndo pode ser visto
apenas como um grupo protestante deletério para as populacBes tradicionais, onde a
conversao a esta religido é vista como danosa para a manutencdo e pratica das expressdes
culturais desses grupos. Contesta, o autor, a leitura de alguns pesquisadores de que a
chegada do pentecostalismo nas comunidades tradicionais é de devasta¢do cultural, nada
restando das variadas manifestacdes culturais dessas comunidades. Abumansur néo
discorda totalmente dessa interpretacdo, mas chama a atencéo para o fato de nessa critica
ao pentecostalismo subentender-se uma idealizacdo das praticas culturais dessas
populacbes. Associado a esse aspecto, salienta: muitos estudiosos responsabilizam o
pentecostalismo pelo abandono das formas tradicionais de sociabilidade e interagéo dos
moradores, elegendo essa perda como principal prejuizo. Pois, nesse processo, considera-
se também um aniquilamento de parte da memoria e da cultura. Seguindo nessas

considerac¢des, Abumansur conclui que:

E impossivel que processos sociais, como a entrada do pentecostalismo
nas comunidades tradicionais, gerem apenas perdas. A percepcdo de
ganhos pode nédo ser imediata e, eventualmente, nem ser de alguma forma
perceptivel para um observador externo. Mas eles existem, sendo ndo

%0 REINA, Morgane. Pentecostalismo e questdo racial no Brasil: desafios e possibilidades do ser negro na
igreja evangélica. In: PLURAL, Revista do Programa de P4s-Graduagdo em Sociologia da USP, S&o Paulo,
v.24.2, 2017, p.253-275.

L SILVA, Vagner Gongalves. Religido e identidade cultural negra: afro-brasileiros, catélicos e
evangélicos. In: Afro-Asia, n. 56, 2017, p. 33
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haveria possibilidade de qualquer explicacdo sociolégica para o
fendmeno da conversdo ao pentecostalismo nessas comunidades. %

Pensar no processo de conversdo das comunidades negras ao protestantismo é
importante, antes de qualquer analise conclusiva, considerar que os individuos desses
grupos nao sdo subordinados a esse processo sem dinamica propria. Mister se faz
reonhecé-los como sujeitos histdricos, que possuem movimentos autbnomos. Para a linha
que estabelece como ponto de partida a ideia de afastamento da vitimizagdo desses
sujeitos, perdendo de vista a capacidade de escolhas destes, é importante considerar a
estdmina presente na cultura de matriz africana e a possibilidade de seus elementos
culturais resistirem, mesmo com a presenca do pentecostalismo. Ademais, afirmar que o
pentecostalismo desestrutura socialmente e provoca a perda da identidade das comunidades
tradicionais é concluir sob a 6tica de uma concepcao de aculturacdo que acredita apenas na
substituicdo de uma cultura por outra, tomando a cultura como algo estatico, sem
considerar a existéncia de uma via de médo dupla, onde mutuamente as partes estabelecem e

sofrem influéncias.

3.3. A Igreja Evangélica Assembleia de Deus no Brasil

%93 que surgiu no Brasil a Igreja Assembleia

Foi durante a chamada primeira onda
de Deus, a partir de um conflito interno ocorrido na Igreja Batista do Belém do Para, entre
0 pastor sueco Erik Nilsson e os missionarios suecos Daniel Berg e Gunnar Vingren. Berg
e Vingren migraram da Suécia para os Estados Unidos nos anos de 1902 e 1903,

respectivamente. Com procedéncia batista, 0s suecos se conheceram em 1909, em

%2 ABUMANSSUR, Edin Sued. A converso ao pentecostalismo em comunidades tradicionais. Horizonte,
Belo Horizonte, v. 9, n. 22, p. 396-415, jul./set. 2011, p. 407.

%3 Na analise de Paul Freston, a expansdo do pentecostalismo na América Latina pode ser entendida através
de “trés ondas” que correspondem a trés temporalidades. Seguindo a perspectiva de Freston, o soci6logo
Ricardo Mariano classificou a primeira onda do pentecostalismo de classico, a segunda de
deuteropentecostalismo e a terceira de neopentecostalismo. Ver: MARIANO, Ricardo. Neopentecostais:
sociologia do novo pentecostalismo no Brasil. 2 ed. Sdo Paulo: Edi¢des Loyola, 2005. No Brasil, a “primeira
onda”, seguindo a divisdo feita por Freston, iniciou com a fundacgédo da Igreja Congregacao Crista no Brasil,
no ano de 1910, no Estado de S8o Paulo e com a inauguracdo da Igreja Evangélica Assembleia de Deus em
1911, no Para. Essa primeira fase tem como principais caracteristicas a forte oposi¢do ao catolicismo, pela
énfase na glossolalia, na evangelizagdo dos povos indigenas e conduta ascética ou de rejeicdo ao mundo. Ver:
GANDRA, Valdinei Ramos. Assembleia de Deus: construcdo e manutencdo da identidade e de
“Pentecostalismo Cldssico”. In: Cartografias do Sagrado e do Profano: Religido, espaco e fronteira. Oneide
Bobsin, Valério Guilherme Schaper, luri Andréas Reblin (organizadores). — S&o Leopoldo: EST, 2014. p.
449. Disponivel em:<http://www.abhr.org.br/wp-content/uploads/2015/01/ABHR-Sul-2014-FINAL.pdf>.
Acesso em 12 de novembro de 2018.
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Chicago, cidade que atraia muitas pessoas por conta do movimento pentecostal que estava
acontecendo naquele momento na comunidade cristd North Avenue Full Gospel Mission,
liderada por William Howard Durham.*** Em novembro de 1910, chegaram & capital do
Para, sem o dominio da lingua portuguesa e com poucos recursos financeiros. Apo6s dois
dias pernoitando em um hotel, conheceram o pastor metodista e americano, Justus Nelson,
que os conduziu a Igreja Batista da cidade, onde ficaram abrigados no pordo da Igreja pela
quantia de dois dolares por dia.

No mito fundador da Assembleia de Deus, presente na historiografia assembleiana,
a tranferéncia de de Vingren e Berg dos Estados Unidos para o estado do Para foi motivada
por um ‘“chamado divino”. Os missiondrios teriam sido orientados por profecia para
promover a doutrina pentecostal na regido. Ainda segundo essa versdo, 0S suecos nao
conheciam o local que fora indicado na orientacdo divina, tiveram que pesquisar em uma
biblioteca onde estava localizado o Pard. Apesar da escolha pela cidade de Belém néo ter
sido racional, conforme assinalou Freston, as circunstancias socioecondmicas pelas quais
passavam a regido amazonica no inicio do século XX contribuiram para a ressonancia do
fendmeno pentecostal para outros estados do pais.®® Mas essa narrativa da terra
desconhecida e questionada por Gedeon Alencar, tendo em vista que ja existiam
missiondarios batistas suecos em Belém. O autor destaca ainda que a Companhia Port of
Pard, empresa na qual Daniel Berg consegue emprego ao chegar no Brasil, ja eram uma
grande exportadora de borracha para os Estados Unidos antes da chegada dos missionarios

suecos Vingren e Berg no Para.*®

A versdo oficial propagada pela Igreja Assembleia de
Deus baseia-se em fontes constituidas principalmente por biografias de pastores e
missionarios, como é o caso do livro Diario de um pioneiro®”, de autoria de Gunnan
Vingren e o livro Enviado por Deus*®, escrito por Daniel Berg. Assim, os relatos desses
missionarios contribuem significativamente na construcdo da memoria coletiva do grupo
religioso. Essa memoria participa como um dos elementos na formacgdo da identidade
assembleiana. Considerando a analise de Fajardo, a afirmacdo de uma memoria

institucional foi uma das ferramentas utilizadas pela instituicdo como estratégia de

%% CONDE, Emilio. Histéria das Assembleias de Deus no Brasil. Rio de Janeiro: CPAD, 1960.

%5 FRESTON, Paul. Breve histéria do pentecostalismo brasileiro. In: ANTONIAZZI, Alberto et al. Nem
anjos nem demdnios: interpretacfes socioldgicas do pentecostalismo. Petrépolis: Vozes, 1994.

3% ALENCAR, Gedeon Freire. Assembleias de Deus: Origem, implantacdo e militancia (1911- 1946). S&o
Paulo: Arte Editorial, 2010, p. 142.

*7 \VINGREN, lvar. O diério do pioneiro: Gunnar Vingren. Rio de Janeiro: CPAD, 2007.

%8 BERG, Daniel. Enviado por Deus: memérias de Daniel Berg. Rio de Janeiro: CPAD, 2000.
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fomentar uma identidade em contraposi¢cdo as demais denominagdes num terreno de
disputa que é o campo religioso pentecostal. >

A atuacdo de Vingren e Berg no Brasil inicia-se na Igreja Batista de Belém do Para,
0 que desencadeou num conflito ocasionado pela desaprovacdo por parte dos pastores
batistas perante a préatica do batismo com o Espirito Santo e as manifestaces de
glossolalia, presentes na doutrina do pentecostalismo. No entanto, a inclusdo de elementos
pentecostais nas cerimonias foi recepcionada positivamente por alguns membros da Igreja
Batista, que passaram a procurar 0S pastores suecos em seus aposentos apds as liturgias
para solicitar oragdes. Essas reunides acabaram se transformando em um novo culto com
praticas pentecostais. A rejeicdo dos pastores batistas perante 0s recorrentes reunides
privadas realizados no quarto dos missionarios suecos culminou na expulsdo dos mesmos e
mais 18 membros da igreja.

Com a expulsdo, Vingren e Berg fundaram no ano de 1911 a Igreja “Missdo da Fé
Apostolica”, que em 1914 foi renomeada para Igreja Evangélica Assembleia de Deus.
Depois de sua fundacdo, verificou-se o crescimento do nimero de igrejas da Assembleia de
Deus durante as décadas de 1920, 1930 e 1940. Apos a segunda metade da década de 1920,
as filiais da congregacéo deixaram de se concentrar apenas nas regides Norte e Nordeste e
passaram a ser inauguradas em outras regides do pais.

Alegando a necessidade de manter uma unidade identitaria diante do aumento do
numero de igrejas em diversos estados brasileiros, os lideres assembleianos criaram em
1930 a Convencao Geral das Assembleias de Deus (CGADB), com o objetivo de agregar e
coordenar as igrejas existentes em todo o pais. A primeira conferéncia da CGADB
aconteceu em Natal — RN, em 1930. Nesse encontro, foi oficializado o afastamento dos
suecos do comando da Assembleia de Deus e a passagem da lideranca para os pastores
brasileiros, que assumiram o comando em julho do ano seguinte. A CGADB realizada no
Rio de Janeiro, entre os dias 16 e 31 de agosto de 1931, j& sob o comando dos pastores
brasileiros, teve como temas principais a santificacdo e a selecdo de 17 responsabilidades

indispensaveis no cotidiano do obreiro assembleiano, dentre elas “possuir o ‘martelo’ —

%9 FAJARDO, Maxwell Pinheiro. Religido e meméria: afirmacdo da meméria institucional da Igreja
Assembleia de Deus no Brasil. In: Revista Brasileira de Historia das Religides, ANPUH, Ano V, n. 13, maio
2012.
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uma vida de santidade, para poder pregar bem os ‘pregos’ —, a Palavra” e “ser em tudo

dirigido pelo espirito santo”.31°

A reunido nacional, ocorrida em 1946 na cidade de Recife-PE, foi marcada pela
transformacdo da CGADB em pessoa juridica e pela formulacdo de um estatuto, que
apresentou, dentre outros objetivos, que “nenhuma Assembleia de Deus poderad viver
isoladamente, sendo obrigatoria a interligacdo das Assembleias de Deus no Brasil, com a
finalidade de determinar a responsabilidade perante a Convencdo Geral e perante as
autoridades constituidas”.*** No mesmo ano, o presbitério da Assembleia de Deus de Sdo

Cristdvdo-RJ, que sediava as congregacdes do Rio de Janeiro e do Distrito Federal,

59312

publicou no jornal “Mensageiro da Paz”*"“ uma resolucéo tratando das praticas de “usos €

costumes” das mulheres, que eram consideradas “a parte mais fraca e mais facilmente
inclinada a vaidade”. Segundo os lideres de Sao Cristévao, com a finalidade de normatizar
os costumes do corpo feminino da Igreja Assembleia de Deus e “evitar que as mulheres
fossem canais de entrada do pecado na Igreja”, no dia 4 de junho de 1946, em sessdo

ordinéria, ficou decidido que:

1) N&ao sera permitido a nenhuma irma-membro desta igreja raspar
sobrancelhas, cabelo solto, cortado, tingido, permanente ou outras
extravagancias de penteado, conforme usa o mundo, mas gque se penteie
simplesmente como convém as que professam a Cristo como Salvador e
Rei.

2)  Os vestidos devem ser suficientemente compridos para cobrir 0
corpo com todo o pudor e modéstia, sem decotes exagerados, e as mangas
devem ser compridas.

3)  Se recomenda as irmds que usem meias, especialmente as esposas
dos pastores, ancidos, diaconos, professoras de Escola Dominical, e dos
que cantam no coro ou tocam.

4)  Essaresolucdo regera também todas as congregacdes desta igreja.
5)  As irmds que ndo obedecerem ao que acima foi exposto serdo
desligadas da comunh&o por um periodo de trés meses. Terminando esse
prazo, € ndo havendo obedecido a resolucdo da igreja, serdo cortadas
definitivamente por pecado de rebelido.

#09 DANIEL, Silas. Et al. Histéria da Convencéo Geral das Assembleias de Deus no Brasil. Rio de Janeiro:
CPAD, 2004. pp. 52-53

11 Disponivel em:<http://www.cgadb.org.br/2018a/index.php/features-2/historia-da-cgadb.html>.  Acesso
em 05 de outubro de 2018.

%12 jornal oficial da Igreja Assembleia de Deus, fundado em 1930, circulava entre as igrejas por meio de
assinaturas e de remessas de cotas as igrejas, buscou ampliar sua inser¢éo no publico que ndo pertencia a AD
no inicio da década de 1980, quando o MP passou a ser o0 porta-voz da AD em assuntos referentes a politica,
expressando 0s descontentamentos e as preocupacdes da lideranca dessa Igreja diante do novo contexto
social e politico que se desenhava. Ver: FONSECA, André. Informacao, politica e fé: o jornal O mensageiro
da paz no contexto de redemocratizacao do Brasil (1980-1990). In: Revista Brasileira de Histéria. Sdo Paulo,
v. 34, n° 68, p. 279-302, 2014.
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6)  Nenhuma irma seré aceita em comunhdo se ndo obedecer a essas
regras de boa moral, separacdo do mundo e uma vida santa com Jesus*"®

A normatizacdo, algumas referendadas por decisdes das Convengdes, cumprem o
papel de regular o comportamento dos membros a determinados parametros e valores. As
regras de vestimenta e comportamento feminino apresentadas acima demonstram qual era
0 papel da mulher assembleiana na década de 1940. A normatizacdo, definida pelo
presbitério de Sdo Cristdvao, a ser seguida pelas mulheres dentro do grupo religioso
mediante puni¢do caso tais normas ndo fossem cumpridas, demonstra as relacdes de poder
pautadas na dominacdo de género, onde a mulher assume uma posi¢cdo de submissao
perante a atuacdo dos homens assembleianos. Estruturalmente, as posi¢es de poder na
Igreja Assembleia de Deus sdo ocupadas por homens. Ao observar 0 comportamento e
vestimentas de membros das igrejas da Assembleia de Deus na atualidade, percebemos
permanéncia e ruptura das normas estabelecidas em 1946 pelo presbitério de Séo
Cristdvdo. Isso aconteceu principalmente pela divisdo da Igreja Assembleia de Deus em
diversos ministérios®*. Embora os ministérios tenham, a principio, uma base doutrinaria
em comum, sdo independentes administrativamente e eclesiasticamente, e muitos deles
possuindo convengdes préprias.®® Desse modo, o lider de cada ministério tem autonomia
para manter ou modificar “os usos e costumes” que deverdo ser seguidos pelas igrejas a ele
filiadas, o que resulta numa Assembleia de Deus fragmentada e multifacetada.

Ainda considerando as pesquisas realizadas pelo IBGE e Datafolha, a Igreja
Evangélica Assembleia de Deus (IEAD) é a congregacédo de origem pentecostal com maior
numero de adeptos do pais. De acordo com o censo de 2010, 6,46% da populacdo brasileira
se autodeclararam membros da IEAD, seguido de 1,2% de evangélicos pertencentes a
Igreja Congregacdo Cristd no Brasil.**® Segundo a pesquisa do Datafolha realizada em
2016, dos 29% da populacdo brasileira se autodeclararam evangélicos. Dentro desse

percentual, 22% seriam de origem pentecostal e a maior parte dos fiéis, 34%, da IEAD."/

#13 Resolucdo da Igreja de Sao Cristovao, Rio de Janeiro. Transcrigdo integral. Ver: DANIEL, Silas. Op. cit.,
p. 218-219.

%14 Normalmente, na Assembleia de Deus o nome usado para designar uma igreja - sede e suas congregacoes
é setor ou campo, enquanto Ministério € um conjunto de campos ou setores independente
administrativamente, normalmente com convencao e presidéncia propria.

> EAJARDO, Maxwell Pinheiro. Religido e Meméria: afirmacéo da meméria institucional da Assembleia
de Deus no Brasil. In: Revista Brasileira de Historia das Religides. ANPUH, Ano V, n. 13, maio de 2012.

%1% Disponivel em:< https://sidra.ibge.gov.br/tabela/137>. Acesso em 15 de outubro de 2018.

37 Num patamar abaixo da Igreja Evangélica Assembleia de Deus aparecem, na sequéncia, Igreja Batista
(11%), Universal do Reino de Deus (8%), Congregacao Cristd no Brasil (6%), Quadrangular (5%), Deus é
Amor (3%), Adventista (3%), Presbiteriana (2%), Internacional da Graga de Deus (2%), Mundial do Poder de
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Propondo reinterpretar esses dados, Gamaliel Carreiro constatou erro metodoldgico
nas analises do crescimento das Assembleias de Deus no Brasil. Preliminarmente, o autor
alerta para o cuidado de se estabelecer uma unificacdo metodoldgica no estudo comparado
de diferentes grupos. No caso dos grupos religiosos, destaca que de um modo geral tratam-
se de organizacOes institucionalizadas que, embora tenham ramificacGes, possuem lacos
formais que ligam as unidades locais a um nucleo. Todavia, 0s movimentos religiosos
possuem convencdes, denominacdes, criam estatutos, regras de conduta e regras de filiacdo
institucional, possibilitando a afirma¢do do numero de fiéis de uma determinada
organizacéo religiosa. No caso da IEAD, Carreiro destaca que, diferentemente de outras
organizagOes, como a Igreja Universal do Reino de Deus (IURD), Igreja Mundial do Poder
de Deus (IMPD), Igreja Internacional da Gracga de Deus (11GD), Sara Nossa Terra ou Igreja
Batista, ndo é possivel ligar o fiel a uma instituicdo especifica, tendo em vista que nédo

existe uma unica Assembleia de Deus.

Existe entdo um dado e uma interpretacao errada dele: o nome AD cresce
e se multiplica em todo o Brasil, especialmente nas grandes e médias
cidades, mas as duas maiores instituicdes religiosas que carregam esse
nome, apenas para indicarmos as mais importantes em termos numéricos
— CGADB e Conamad, vivenciam problemas sérios de divisdo.*'®

Um dos personagens da historia da Igreja Evangélica Assembleia de Deus no Brasil
que contribuiu para a quebra de unidade preconizada pela CGAB é o pastor Paulo Leivas
Macaldo. Nascido em 17 de setembro de 1903, na cidade de Santana do Livramento, no
Rio Grande do Sul, mudou-se para o Rio de Janeiro ainda crianga. No inicio da década de
1920, momento da expansdo da Igreja Evangélica Assembleia de Deus no pais e dos
primeiros cultos assembleianos no Rio de Janeiro, compareceu pela primeira vez, ao culto
evangélico na casa do casal Eduardo de Souza Brito e Florinda Brito, no bairro de Séo
Cristévéo.

No mesmo ano, dois irmdos membros da Igreja Evangélica Assembleia de Deus,
Heraclito Menezes e Adriano Nobre, migraram do Para para a cidade do Rio de Janeiro e

também passaram a frequentar as reunides de oracdo na casa do casal Brito. No ano de

Deus (2%), entre outras menos citadas. (Perfil e opinido dos evangélicos no Brasil — total da amostra
P0O813906 07 e 08/12/2016). Disponivel em:<www.datafolha.com.br>. Acesso em 15 de outubro de 2018.

8 CARREIRO, Gamaliel da Silva. Assembleia de Deus: a igreja que mais cresce no Brasil? Uma proposta
de reinterpretacéo sociolégica dos dados do IBGE. In: Anais do VII Congresso Internacional em Ciéncia da
Religido: a religido entre o espetaculo e a diversidade — Programa de Pds-Graduacdo em Ciéncias da
Religido, Puc Goias, Goiania, de 08 a 11 de abril de 2014. pp. 3-20.
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1924, os participantes resolveram organizar a primeira Igreja Evangélica Assembleia de
Deus do Rio de Janeiro, elegendo Heréaclito de Menezes como pastor, e, em carater
provisério, Jodo Nascimento como didcono e Paulo Leivas Macaldao como secretario”®
No mesmo ano, 0 missionario sueco Gunnar Vingren assumiu como principal lideranca da
igreja de S8o Cristovao, tendo sua fundagdo oficializada em 22 de junho de 1924. O
primeiro batismo realizado pelo pastor Vingren foi na Praia do Caju em 29 de junho de
1924. Dentre os batizados estavam Paulo Leivas Macaldo, que em novembro no mesmo
ano recebeu o batismo com o Espirito Santo.

Apb6s o batismo, Macaldo iniciou o trabalho de evangelizacdo nos bairros do
subdrbio do Rio de Janeiro. A forma direta e incisiva de pregacdo de Macaldo desagradou
parte dos membros da Assembleia de Deus do Rio de Janeiro, que faziam criticas ao
método pouco convencional de evangelizagdo. Com a intensa censura ao seu trabalho de
busca de fiéis, Paulo Macaldo direcionou suas atividades evangelisticas também para a
regido da Central do Brasil a partir do ano de 1926, sem abandonar 0s bairros do suburio

carioca, sobretudo os que tinham acesso através da via férrea.

“A muitos pareceu precipitada aquela atitude do jovem pregador, pois
dificilmente alguém se apartaria de uma igreja recém-organizda e

promissora para se embrenhar nas dificuldades e perigos daqueles

subtrbios” 3%

Antes de sair do Brasil, em 1932, Gunnar Vingren consagrou Paulo Macaldo ao
ministério pastoral e o concedeu autonomia e independéncia ministerial diante das igrejas
que estavam sob sua lideranca. Desse modo, Macaldo fundou o Ministério de Madureira
em 1941, que teve sua consolidacdo em 2 de maio de 1958, com a criacdo da Convencao
Nacional dos Ministros das Assembleias de Deus de Madureira e Igrejas Filiadas
(Conamad) — na época filiada a Convencdo Geral das Assembleias de Deus no Brasil
(CGADB), sendo Paulo Leivas Macaléo eleito seu presidente nacional.

A Igreja Assembleia de Deus, Ministério de Madureira, estd localizada na Rua
Carolina Machado, 174. Segundo o site oficial, o Ministério de Madureira, sob a lideranca
do Bispo Abner de Céssio Ferreira, “esta presente em todo territério brasileiro e ja em
quase todos os paises”. O texto de apresentacdo exposto na pagina virtual ressalta o

reconhecimento da importancia do pastor fundador do Ministério de Madureira, Paulo

319 ARAUJO, Isael. Dicionario do Movimento Pentecostal. Rio de Janeiro: CPAD, 2007, p. 31.
320 |dem, p.32.
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Leivas Macaléo, por todos os membros da Igreja Assembleia de Deus, inclusive aos que
pertencem a outros Ministérios, devido a participacdo de Macaldo no livro que retune os
principais canticos entoados nas liturgias da congregacao. De acordo com o site, 50% dos

332! s30 de autoria de Macaldo.

hinos presentes na harpa crist

O lider do Ministério de Madureira ocupa atualmente o cargo de 3° presidente na
Mesa Diretora da Conamad, com sede em Brasilia. E interessante observar que todas as
cadeiras da Mesa Diretora da Conamad sdo ocupadas por homens. Nesse sentido, a
Conamad se mostra conservadora, ja que as mulheres ficam excluidas da participagédo do
alto escaldo da instituigdo. Por outro lado, a Conamad, em compara¢do com a CGADB,
pode ser considerada como uma vertente mais liberal da Assembleia de Deus no Brasil.
Embora saibamos que uma das principais marcas do protestantismo é a exclusdo do carater
sacramental do matrimonio, a dissolucdo do casamento ainda é um tabu em varias
congregagdes protestantes, tendo em vista a posicdo de alguns lideres religiosos em
assumir um posicdo conservadora diante do divércio de seus membros, pregando a
manutencdo do casamento tradicional com o conjuge evitando o rompimento do enlace
matrimonial. Essa aparéncia menos conservadora apresentada pela Conamad, é reforcada
em acOes publicizadas sobre a organizacdo familiar, como a permisséo do divorcio
concedida a membros da Igreja e pastores em 2015. O artigo de 10 de setembro de 2015,
escrito por Jarbas Aragdo, publicado no site de noticias Gospel Prime, informa a liberagédo

do divorcio pela Conamad.

Assembleia de Deus Madureira libera divorcio para pastores e lideres

Nenhum pastor podera ser destituido do seu cargo por motivo de
divdrcio ou novo casamento.

Embora a Biblia diga que o lider cristdo deve ser “marido de uma s6 mulher”, a
Assembleia de Deus Ministério de Madureira, pensa diferente. Durante a
Assembleia Geral Extraordindria da Conamad (Convencdo Nacional das
Assembleias de Deus no Brasil Ministério de Madureira) realizada no més de
julho, foi aprovada uma alteracdo no estatuto que possibilita que os membros e
pastores possam se divorciar.®??

O divércio, que é o rompimento legal e definitivo do matriménio, foi legalizado no

Brasil em 1977. Antes, 0 que havia era o desquite, que impossibilitava a pessoa separada

21 |ivreto de musicas religiosas da igreja que, em 1937, ja estava na quarta edicdo, e servia de veiculo de
conversdo de pessoas a denominacdo e animagdo dos cultos.

%22 Disponivel em:<https://noticias.gospelprime.com.br/assembleia-de-deus-madureira-divorcio-pastores/>.
Acesso em 22 de agosto de 2018.
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de casar novamente pois 0s vinculos matrimoniais eram preservados. O artigo publicado
pela Conamad, citado acima, nos mostra que o divorcio dentro da institui¢do era ndo s6 um
tabu mas, inclusive, uma justificativa para a perda do cargo de pastor para os lideres que
ousassem dissolver seu casamento. Assim, posicdo da Conamad vai de encontro ao
discurso conservador da Igreja Assembleia de Deus, que embora reconheca teoricamente a
dissolubilidade do casamento, na préatica, apresenta, através de seus pastores, resisténcia
perante o tema. No artigo apresentado essa postura conservadora se apoia no texto biblico.
Mesmo sem referéncia, o autor do artigo diz que, segundo a Biblia, 0 homem deve ser
“marido de uma s6 mulher”.

Ainda que Biblia seja um instrumento de homogeneizacdo entre os diversos grupos
assembleianos, as reinterpretacbes das referéncias biblicas atendem a interesses
especificos, oportunizando uma diversidade de pensamentos e um leque de possiblidades
comportamentais. A liberdade de interpretacdo da Biblia, possibilita o direcionamento do
conhecimento biblico para a aceitacdo ou negacdo de determinada conduta, em razdo dos
interesses da lideranca religiosa que detém a autoridade reconhecida pelos fiéis. No caso
em questdo, percebe-se que a escolha em adotar regras menos rigidas € reflexo do campo
de disputas entre liderancas do ministério ja estabelecido e do novo que se erguia. Tais
disputas que estdo presentes no campo das representacdes sdo comuns, como analisa
Chartier:

As representacBes aspiram a universalidade, mas sdo sempre
determinadas pelos interesses dos grupos que as forjam. O poder e a
dominag&o estdo sempre presentes. As representacdes ndo sdo discursos
neutros: produzem estratégias e praticas tendentes a impor uma
autoridade, uma deferéncia, e mesmo a legitimar escolhas. Ora, é certo
que elas se colocam no campo da concorréncia e da luta. Nas lutas de
representacdes tenta-se impor a outro ou a0 mesmo grupo sua concepgao
de mundo social.**®

Alids, como lembrou E. P. Thompson, a cultura consiste em um sistema de
atitudes, valores, significados compartilnados e simbolismos. Mas, apesar de aparentar
consenso ¢ homogeneidade entre os grupos, na verdade “pode distrair nossa atengdo das

contradicOes sociais e culturais, das fraturas e oposigdes existentes dentro de um conjunto”.

%% CHARTIER, Roger. A Historia Cultural — entre Praticas e Representacdes. Rio de Janeiro. Bertrand
Brasil, 1990.p. 17.
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Com isso, muitas vezes pode gerar conflitos gerados por elementos considerados
tradicionais em contraposicéo aos elementos da modernidade.***

A decisdo da Conamad em permitir o divorcio demonstra que a heterogeneidade
existente dentro da Igreja Assembleia de Deus e de suas liderangas contribui para uma
adaptacéo das diretrizes da instituicdo de acordo com as ressignificaces de cada grupo. As
adaptacdes podem ser vistas também como estratégias de ajustar a doutrina pentecostal ao

mundo moderno com a finalidade de néo correr o risco da perda de membros da igreja.

\ CoNAVIAaD -
CONVENCAD NACIONAL DAS ASSEMBLELAS DE DELS NO BRASIL MINISTERIO DE M3Besrente

CoNAVEAR | -
CONVENCAD NACIONAL DAS ASSEMBLELAS DE DES NO BRASIL MINISTERIO DENAtREHEL

Decisiio da Assemblei Extraordindria da CONAMAD, em

Brasilia, ¢ 08 ¢ 11 de julho de 2015 1) Todo julgamento deve ser aplicado em consondncia do ordenamento

juridico e eclesidstico, observando o exercicio da misericordia e do
amor.

CONSIDERANDO QUE

ento ¢ que ele scja uma unido g
et ¢ uma mulher se amam ¢ el

5) O processo de implementag
ados por uma cor
Convengdes Estaduais

Assinam Membros da Mesa Diretora

Bispo Manoe
Presidente Vitali

OF CONQUISta é semear a pazl O conquista & semear a pazl

Figural0: Documento sobre permissdo do divércio CONAMAD, 2015
Fonte: Gospel Prime3®

O discurso protestante, segundo Velasquez, segue o processo de construcdo de sua
comunidade sob disciplina moral conservadora. Deve-se obedecer a um padréo de ndo
cumprimento de alguns habitos, como beber, fumar, dancar, pois soam como praticas
mundanas. Com isso, cria-se um isolamento cujo foco estad na fé, no contato direto com
Deus. Passa a se tornar importante o relato de cada experiéncia pessoal de conversao.

Enfase para a perfeicdo cristd, enquanto o catolicismo é retratado como o vildo. Defender

24 THOMPSON, E. P. Costumes em comum. So Paulo, Companhia das Letras, 2008, p. 17
825 Disponivel em: https://www.gospelprime.com.br/assembleia-de-deus-madureira-divorcio-pastores/
(Acesso em 12/05/2017)
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reformas sociais? Também negativo. O objetivo do cristdo deve se ater-se apenas para
salvar “almas pelrdidas”.326

No Brasil, aos assembleianos ndo é permitido consumir bebida alcéolica, fumar e
dancar. A danga é vista como algo mundano. Sé é permitido dancar no templo ao som dos
hinos religiosos. No entanto, quando estive em Angola, no ano de 2016, fui convidada para
ir a uma festa de casamento de assembleianos. Para minha surpresa, todos dangavam
musicas, consideradas pelos assembleianos brasileiros como “mundanas”, inclusive
mausicas brasileiras, e circulavam na festa varios tipos de bebidas alcodlicas. Perguntei na
época a um angolano sobre a bebida alcoolica entre os membros da Igreja e ele me
respondeu que os assembleianos em Angola faziam o consumo de alcool, inclusive o
pastor.

Entrevistei o senhor Nazario Aspino, do quilombo da Rasa, evangélico, que atuou
como missionario em varios estados brasileiros e em outros paises da América Latina,
passando pela Argentina, pelo Uruguai, Paraguai. No continente africano, fez trabalho

missionario em Luanda, capital de Angola.

N&o vi na Africa manifestagio de pessoas, que aqui no Brasil, as pessoas
que ndo sdo cristds andam nesses lugares que recebe esse tipo de
entidade, isso ai eu ndo vi la. Agora, eu digo assim, na rua. Porque na
Igreja, as pessoas se manifestavam na Igreja, pessoas que iam cultuar o
Senhor, pessoas que ndo eram cristas, que iam pra se libertar, pra serem
libertas. la nos cultos, ai era liberto. Manifestava e Deus libertava as
pessoas. L& na Africa. Libertava as pessoas. As pessoas ja ndo praticavam
mais aquele tipo de culto ao inimigo. Eu me lembro que eu estava
pregando na igreja, fazendo trabalho na igreja e uma mulher, uma varoa,
recebeu uma entidade que andava de barriga no chdo igual cobra dentro
do trabalho da igreja e chiando (ele faz 0 som da cobra e movimentos
com as méos demonstrando 0 movimento da cobra). Passava por baixo
dos bancos, e Deus libertou essa pessoa.

Quando a pessoa se manifesta na igreja, na autoridade do Espirito Santo
de Deus, ordenamos que aquele espirito maligno saia daquele corpo
porque Deus quer que aquele corpo seja o templo do Espirito Santo de
Deus, ndo do diabo.**’

Quando perguntei ao senhor Nazario sobre o consumo de bebida alcodlica entre 0s
os angolanos assembleianos, ele ndo negou o exagero daquele povo. Notei um
constrangimento diante da pergunta. Afirmar que os angolanos que se convertem ao

pentecostalismo da Igreja Assembleia de Deus permanecem no habito de consumir bebida

36 MENDONCA, Antonio; VELASQUES F., Procoro. Introdug&o ao protestantismo no Brasil. Sdo Paulo:
Loyola. 1990.
27 Entrevista de Nazario Aspino, concedida em 15 de novembro de 2018.
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alcdolica é afirmar a existéncia da dualidade do projeto missionério que, de acordo com a

realidade local, faz a conversdo possivel.

Eu ndo sei... isso ai ndo vi la ndo. Agora, se eles bebem, a palavra de
Deus fala que os viciados ndo tém parte no reino dos céus. (...) L& eles
bebem mesmo. Eles bebem muita coisa. Mas os cristdos, depois que eles
aceitam o senhor Jesus Cristo, que se convertem ao evangelho, eles
passam a ser doutrinados dentro da palavra da Biblia que os viciados ndo
tém parte no reino dos céus. Ai vao deixando aquelas praticas.?®

O pentecostalismo brasileiro tem enviado missionarios para varios paises do
mundo. A Igreja Assembleia de Deus é uma das congregacfes responsaveis por esse
fendmeno e por expandir o pentecostalismo no continente africano. A capilaridade das
igrejas assembleianas acarreta em ajustes da doutrina as diferentes realidades culturais.
Desse modo, os missionarios necessitam moldar a doutrina a realidade local perante as
praticas dos habitos ndo aceitos pelos principios da igreja no Brasil, como uma estratégia
para o sucesso do projeto de conversao.

Uma outra questdo que envolve a flexibilidade das liderancas religiosas
assembleianas se encontra na assimetria da relacdo entre homens e mulheres. Na
perspectiva de Bourdieu, essa desigualdade foi sedimentada por trés institui¢cGes principais:
a familia, a igreja e a escola. No que se refere a instituicdo religiosa, Bourdieu aponta que o
antifeminismo presente na Igreja representado pela condenacdo de comportamentos
femininos, interpretados como uma ameaca ao moralismo, constitui um dos principais
elementos de hierarquizacéo e afirmacéo das relagfes de poder entre homens e mulheres.
Nesse sentido, a mulher é punida principalmente pelos seus trajes, refor¢cando assim, uma
visdo negativa da imagem da mulher e da sua feminilidade, pautada na familia nuclear,
fundamentada em valores patriarcais e, sobretudo, na inferioridade feminina.*?

Quando estive na comunidade da Rasa, em 2012, fui recebida por Dona Uia e
Martha, que eram na época diaconisas>> da Igreja Assembleia de Deus, pertencente ao
Ministério de Madureira e localizada na Rua Justiniano de Souza, na Praca da Rasa.

Naquele momento, Martha e Dona Uia estavam com a aparéncia bem préxima do que

328 |dem.

%29 BOURDIEU, Pierre. A dominagdo masculina. Rio de Janeiro: Bertrand Brasil, 1999.

0 O diacono é o responsavel pelo servigo de manutencéo fisica do templo e do culto. Assim, desenvolvera
diversas atividades: atua como porteiro, recepciona os visitantes, serve aos membros a Santa Ceia, recolhe as
ofertas, soluciona imprevistos de ordem fisica que surgirem durante o culto, entre outras. O cargo de
diaconisa denota certo poder e lideraanca feminina. Mesmo nédo sendo ordenadas pastoras, algumas mulheres
exercem lideranca em comunidades protestantes. A Igreja Anglicana, Igreja Presbiteriana Unida, algumas
metodistas e Igreja Luterana ordenam mulheres como reverendas e bispas.
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preconizava o documento de 1946, redigido pelas liderangas do presbitério de Séo
Cristovao. Naguele momento, o pastor da igreja era Wanderley, que segundo Adriano
Gongalves, vice-presidente da Associacdo de Moradores da Comunidade da Rasa e
membro da Igreja Assembleia de Deus de no mesmo bairro, foi o pastor mais conservador
que a comunidade teve ap6s a saida do pastor Luiz, em 2010. Na avaliacdo de Adriano, a
rigidez do pastor Wanderley se explica da seguinte forma:

Ele estava mais perto dos pastores mais antigos. Ele era bem conservador.
Quando a gente estd dentro de um segmento, ou vocé segue ou Vocé ndo
segue. Eu sempre fui uma pessoa obediente aos meus pastores. Logico
gue eu ndo vou seguir cegamente porgue Vocé tem a sua opinido. Mas
algumas pessoas ndo aceitavam algo que era imposto. Por isso que nesse
periodo algumas pessoas se afastaram, sairam da igreja. Mas ele era bem
rigoroso nas questdes de um costume. N&o digo de doutrina. Doutrina é
uma coisa, costumes sdo outras. Entdo, a Igreja Assembleia de Deus
tinha costumes, tinha regras. A mulher ndo podia usar calca. Hoje, ja usa.
N&o podia se adornar de brincos, pulseiras, porque era um costume da
igreja. Ele queria manter isso. Assim, vai se passando o0 tempo, as pessoas
vao vendo que muitas dessas coisas, se vocé faz e se sente bem, ndo vai te
proibir de entrar no céu. E a Biblia diz: “Olha sd, vocé nao pode trazer o
escandalo, ai daquele que o escindalo vier”. Mas se aquilo esta te
fazendo bem, use. Vocé s6 ndo pode também usar em demasia. Ele era
bem conservador. E como nesse periodo estavam chegando outras igrejas
pra c4, que aceitavam, entre aspas, algumas coisas, aquela pessoa que ndo
estava satisfeita ali, porque “poxa, ndo posso fazer, entdo eu vou pra la

porque 14 eu vou poder fazer”.**!

Adriano conta, ainda, que a transi¢cdo da igreja mais rigida para uma igreja mais
permissiva aconteceu dentro do periodo em que Wanderley foi o pastor da igreja. Ele
lembra que um membro da igreja foi cobrado pelo chefe no trabalho para usar calca, pois
fazia parte do uniforme, e pediu permissdo ao pastor. Na ocasido, Adriano lembra que o
pastor sugeriu que o fiel ndo fosse para o trabalho com o uniforme, mas que o vestisse
apenas no local de trabalho.

No dia 20 de novembro de 2018, compareci a festa feita pela comunidade, onde
foram oferecidos café da manhd e feijoada aos visitantes, em comemoracdo ao Dia da
Consciéncia Negra. Nesse dia reencontrei Martha, a mesma que havia me concedido
entrevista em 2012. Apesar de continuar frequentando a mesma Igreja Assembleia de Deus
de Rasa, ela apresentava uma estética bem diferente da que eu havia conhecido. Vestia
calca jeans, camiseta e usava um cabelo volumoso, solto e pintado de loiro, como na figura

abaixo.

1 Entrevista concedida por Adriano Gongalves, no dia 21 de novembro de 2018, Rasa/BUzios.
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i 0 BRASIL TAMEN

Figura 11: Evento do Dia 20 de novembro em Rasa
Fonte: Arquivo fotografico, trabalho de campo, 2018

Assim, as regras definidas pelos lideres assembleianos, caucadas na concepcao da
“boa moral”, comportam, também, a forma de lidar com os aspectos culturais afro-
brasileiros. Dentro de uma doutrina maniqueista, que divide o mundo entre o bem e o mal,
entre o céu e o inferno, entre o0 Reino de Deus e 0 mundo exterior, as manifestacfes de
matriz africana sdo classificadas como diabolicas, mundanas, pela maior parte dos
dirigentes pentecostais. A autorizacdo da participacdo dos fiéis pentecostais em qualquer
tipo de manifestagdo artistica-cultural de matriz africana vai depender de como a lideranca
do ministério percebe essas expressoes.

O pastor Marco Davi®*, propondo desmitificar a interpretagdo dos elementos de

origem africana como “coisas demoniacas”, afirma que:

O primeiro principio que notamos na Igreja Evangélica brasileira é que
tudo que vem de matriz africana é coisa demoniaca. Na Igreja brasileira,
ja se convencionou considerar “do diabo” tudo que tem origem na Africa.
Obviamente, ndo é um pensamento Unico, pois ha alguns lideres que ndo

%32 Marco Davi de Oliveira, militante do Movimento Negro Evangélico, foi pastor membro da Igreja Batista e
atualmente é a principal lideranca da congregacdo evangélica Nossa Igreja Brasileira. A denominacdo passou
por outros espacos, como a lgreja Batista Memorial Tijuca, o Instituto de Pesquisa da Culturas Negras
(IPCN) e um outro bar localizado na Lapa. Em entrevista ao Jornal O Globo, de 18 de junho de 2018, o
pastor diz que: “Nosso discurso ¢ progressista também, fala dos ancestrais e da questdo da mulher, o que ndo
é comum nas igrejas evangélicas. Nosso desejo € que a cultura brasileira seja a nossa identidade.” De acordo
com Marco Davi, 80% do publico é formado de negros, as cangdes entoadas nas reunides acabam seguindo
0s ritmos de origem africana. Um dos canticos citados pelo jornal fala sobre negros e brancos comendo no
mesmo prato ‘“na nova terra”, que seria o céu. Disponivel em:< https://oglobo.globo.com/rio/sem-pecado-
igreja-abre-as-portas-dentro-de-bar-na-zona-portuaria-22789498>. Acesso em 12 de janeiro de 2019)


https://oglobo.globo.com/rio/sem-pecado-igreja-abre-as-portas-dentro-de-bar-na-zona-portuaria-22789498
https://oglobo.globo.com/rio/sem-pecado-igreja-abre-as-portas-dentro-de-bar-na-zona-portuaria-22789498
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se cansam de defender a culinéria, a musica e outros aspectos da cultura
de matriz africana. No entanto, a maioria dos lideres na Igreja do Brasil
mostra grande preconceito quanto aos elementos culturais provenientes
da Africa, que fazem parte direta da histéria dos negros brasileiros. >

Na fala acima, o pastor Marco Davi reconhece que a cultura de matriz africana é
demonizada pelas igrejas evangélicas brasileiras em decorréncia da leitura preconceituosa
que os lideres dessas igrejas fazem dos elementos culturais oriundos do continente
africano. Desse modo, a analise da concepcdo estabelecida por eles de que tudo que
pertence a matriz cultural africana é “do diabo” aduz que o preconceito dos lideres
religiosos evangélicos se concentra em reconhecer que o0s elementos oriundos do
continente africano tém ligacdo intrinseca com o campo religioso, a medida que a
expressdo “do diabo” esta presente nas préaticas discursivas religiosas. Nesse caso, 0 termo
tem uma conotacdo negativa perante uma relacdo de alteridade cultural, onde tudo que é
relacionado ao diabo é rejeitado e precisa ser combatido. Ao destacar dois aspectos que,
na visdo do autor, sdo aceitos por determinados lideres religiosos evangélicos, 0s
elementos escolhidos sdo a culinaria e a masica. Embora Marco Davi ndo fale diretamente
sobre os aspectos religiosos presentes nos elementos culturais de matriz africana como
principal razdo pelo preconceito, a culinaria e a musica sdo bons exemplos dessa relacao.
Varios alimentos presentes no cotidiano da culinaria brasileira, sdo de matriz africana e
possuem conotacao religiosa, como, por exemplo, a canjica (feito de milho branco), que no
continente africano € chamado de agbado funfun e usado no preparo de varios pratos. Nas
religibes de matriz africana é um grdo usado para fazer oferendas destinadas,
principalmente a Oxal4.®*

Independentemente da religido, muitos brasileiros mantém a tradicdo popular de
comer canjica na Sexta-Feira da Paix&o, que simboliza a morte de Jesus Cristo e antecede 0
Domingo de Pascoa. Em Angola, a canjica € comumente feita por familiares de um
falecido para servir a parentes e amigos durante o cerimonial de velar o ente que faleceu,
tradicionalmente realizado na residéncia do morto. No que se refere a musicalidade de
matriz africana, estamos falando de uma diversidade musical existente no Brasil que tem
em sua formagcéo elementos culturais da Africa, trazidos na diaspora, ressignificados pelos

africanos escravizados e mantidos pelos seus descendentes. O toque dos tambores € um

33 OLIVEIRA, Marco Davi. A religido mais negra do Brasil: por que os negros fazem opgdo pelo
pentecostalismo? Vigosa, MG: Ultimato, 2015, p. 91.

¥ No candomblé, o milho branco, agbado funfun, é a base para confeccéo de duas comidas votivas: 0 akasa
e 0 égho.
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desses elementos. Mantendo uma ligagéo direta com a ancestralidade africana, a percussao
dos tambores representa um dos principais simbolos da musicalidade das culturas
africanas. A linguagem musical dos tambores dialoga com a danca, com as divindades,
com o canto, possibilitando variadas funcdes de comunicagdo.**

A associagdo direta da cultura de matriz africana com a religiosidade, oriunda
também do continente africano, é recorrente entre evangélicos. Elizabeth, presidente da
associacdo da comunidade quilombola de Baia Formosa, em BUzios, integrante da Igreja
Metodista Wesleyana do Jardim Per6, em Cabo Frio, ao ser questionada sobre a

compatibilidade do protestantismo e a cultura de matriz africana, relatou:

Quando eu falo cultura quilombola é uma coisa. Quando eu falo cultura
de matriz africana é outra porque os evangélicos adoram a Deus, ndo
fazem oferendas. Entdo eles cultuam Deus. E uma forma diferente de
adorar. Quem é da matriz africana, ndo. Vocé faz oferenda, vocé... é bem
diferente a forma. Entéo os dois juntos ndo sdo compativeis.

(...)Eu nasci no candomblé. Minha familia toda. Meus irméos todos eram.
E cada um tinha um santo. Eu nunca gostava de ter porque todas as vezes
gue diziam que eu tinha um santo, que era lemanja. E por isso eu ndo
queria. Eu quase morri afogada. Eu via ela no mar. Ele me falava que
tinha que fazer o sinal da cruz antes de entrar na &gua. Eu ndo
acreditava.(...) A gente fazia oferendas. A gente fazia trabalhos dentro das
casas. Minha mae falava que era pra curar. Entdo, eu acredito que hoje, a
matriz africana, o candomblé, umbanda né, que eu acho que entra dentro
dessa mesma fala eles s@o os que adoram, que fazem oferendas, que tém
varios deuses, pra poder seguir e fazer seu trabalho, seu ritual... Eu
acredito que matriz africana é vocé fazer isso(...).336

Para Elizabeth, existe um antagonismo entre o protestantismo e a cultura de matriz
africana, que ela define como religido. Embora, em sua fala, diga que foi candomblecista,
de acordo com as caracteristicas da pratica religiosa, apresentada por ela, tratava-se de
praticas umbandistas e do catolicismo ndo oficial. Em sua entrevista, disse ndo lembrar
detalhes sobre as reunides que presenciou no passado ao lado de sua mée. Afirmou que
havia incorporacdo e que “as pessoas tinham dias para ir nas casas rezar’. A “reza”
mencionada ndo esta relacionada a pratica da benzecéo, ja que Elizabeth relatou que sua
mée ndo era rezadeira. Essa informacdo remete a possibilidade das praticas umbandistas

acontecerem no espago doméstico.

335 JUNGE, Peter (org.). Arte da Africa. Centro Cultural Banco do Brasil. Rio de Janeiro, 2004, p. 191-204.
38Entrevista de Elizabeth Fernandes Teixeira, concedida em 14 de outubro de 2018 no bairro Jardim Perd, na
cidade de Cabo Frio
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Elizabeth destaca as oferendas como um trago caracteristico da religido de matriz
africana e enquanto evidéncia que comprova a inconciliabilidade entre a “cultura de matriz
africana” e o pentecostalismo. A narrativa da lider quilombola corresponde ao discurso de
demonizacédo das religides de matriz africana, publicizado pelo neopentecostalismo mas
que j4 estava presente nas fases anteriores do movimento pentecostal.**” A fala de
Adriano, do quilombo da Rasa, se aproxima do depoimento de Elizabeth, quando ele
define a cultura de matriz africana como religiao:

Eu respeito todas as religides. Tenho amigos que sdo de matriz africana.
Entdo, é uma questdo de respeitar. Respeito. Eu ja tive muito impasse
com essa questdo porgque vocé ndo pode querer empurrar nada goela
abaixo. Entdo, quando eu participava de evento que tinha alguém de
matriz africana, e tinha l& o catélico, tinha 14 o evangélico. Entdo aquele
ali que era de matriz africana, por ele ser de matriz africana tinha que ser
0 que ele queria, ndo querendo respeitar a nossa posi¢ao, ndo querendo
respeitar a escolha que nos fizemos. E ai comecava a criticar as
denominagdes. Entdo ndo pode acontecer isso. Eu respeito, entendo que
aquilo ali é algo que ele acredita. Entdo, se é algo que ele acredita, o
maximo que posso fazer é orar para que ele possa em algum tempo
encontrar a verdade. Porgue ele acha que a verdade ta ali. Essas coisas
vocé ndo discute porque é algo que ja esta entranhado nele.**®

Os dois relatos, apresentados acima, pertencem a individuos evangélicos que se
autodefinem quilombolas. A cultura de matriz africana, que no entendimento de ambos
esta restrita a religiosidade, é tolerada mas esta num campo exterior, ndo faz parte de suas
identidades. As narrativas apresentadas reproduzem o discurso dos grupos religiosos aos
quais se converteram. No entanto, em se tratando de individuos negros, moradores de duas
comunidades quilombolas localizadas em um territério marcado pela escraviddo, € possivel
que elementos da ancestralidade negra, seja ela no campo cultural ou religioso, estejam
presentes no cotidiano familiar ou em suas praticas religiosas, mesmo de forma tacita.

Um outro exemplo de comunidade quilombola que possui igreja pentecostal da
Assembleia de Deus em seu territorio € Monte Alegre, localizada no municipio de Sao
Luis Gonzaga no estado do Maranhdo. A comunidade quilombola Monte Alegre possui

B SILVA, Vagner. Neopentecostalismo e religiGes afro-brasileiras: Significados do ataque aos simbolos da

heranca religiosa africana no Brasil contemporéneo. In: Mana vol.13 no.1 Rio de Janeiro Apr. 2007.
Disponivel em:  <http://www.scielo.br/scielo.php?script=sci_arttext&pid=S0104-93132007000100008>.
Acesso em 15 de agosto de 2018.

%38 Entrevista de Adriano Gongalves concedida no dia 21 de novembro de 2018, no bairro da Rasa, na cidade
de Buzios.


http://www.scielo.br/scielo.php?script=sci_arttext&pid=S0104-93132007000100008
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uma diversidade cultural, abarcando expressdes culturais como tambor de crioula, festa do
divino, quadrilha, mangaba e o bumba meu boi e religiosa.®** No que tange & identidade
religiosa dos membros da comunidade, destaca-se a presenca da Igreja catdlica, Igreja

Evangélica Assembleia de Deus e do terecH>®

, religido de matriz africana, originada nas
praticas religiosas dos escravos que trabalhavam nas plantac6es de algoddo de Cod6/MA.
A existéncia trés vertentes religiosas dentro de um mesmo territério quilombola gerou
conflitos, ocasionados, principalmante, pelo preconceito sofrido pelos moradores
praticantes do terecd.>**

O terecd, segundo Mundicamro Ferreti, agrega elementos da cultuta jeje-nagd, mas
possui aproximagdo maior com a cultura banto.**? Essa religido de matriz africana é um
dos elementos significativos na formacdo da identidade quilombola de um grupo da
comunidade de Monte Alegre, mas € interpretado pelos quilombolas convertidos a Igreja
Assembleia de Deus, como incompativel com a religiosidade pentecostal. De acordo com
os depoimentos coletados por Fladney Freire na comunidade, os evangélicos definem o
terecod como “coisa do diabo”. A discriminacdo sofrida faz com que os terecozeiros, como
sdo chamados os praticantes do terecd, tenham um distanciamento dos demais moradores
da comunidade devido ao preconceito e discriminagdo, sendo inclusive rotuados de
“macumbeiros”.**®

O pastor negro e militante do Movimento Negro Evangélico — MNE — *** Marco

Davi de Oliveira, em seu livro A religido mais negra do Brasil. Porque mais de oito

%9 FREIRE, Fladney. Memérias negras: uma histéria etnografica da comunidade de Monte Alegre. In:
XXVII Simposio Nacional de Histéria. Natal, RN, 22 a 26 de julho de 2013.

0 O terecd uma religido de matriz africana desenvolvida, sobretudo, nas regides centrais do Maranh&o, mas
também em outras localidades brasileiras, como no Belém do Para e Piaui, integrado ao Tambor de Mina ou
a umbanda. TerecO é uma religido de possessao, em que sdo recebidos em transe (incorporados) entidades
espirituais. As entidades tidas como “tradicionais” no Terecd sdo: encantados, caboclos, nobres, gentis,
princesas, caboclos de pena (indios) e voduns. Uma das principais caracteristicas do Terecd é a existéncia de
uma grande diversidade de praticas curativas. Geralmente, os Pais e Méesde Santo também sdo curadores.
Sobre o TerecO, ver Mundicarmo Ferretti. Formas sincréticas das religides afro-americanas: o Terecd de
Codo (MA). Cadernos de Pesquisa. Sdo Luis: UFMA, 14, n.2, jul./dez. 2003, p.95-108.

1 FREIRE, Fladney Francisco da Silva. Terecd: entre memérias, territorios e conflitos. In: Outros Tempos,

vol. 15, n. 25, 2018, p. 153-169. ISSN: 1808-8031. Disponivel
em:<https://www.outrostempos.uema.br/index.php/outros_tempos_uema/article/view/641/pdf>. Acesso em
20 de agosto de 2018.

2 EERRETI, Mundicarmo, op. cit, 2003.

3 | dem.

4 Conforme afirma Vagner Silva, o0 MNE é formado por pastores negros foi inspirado no modelo norte-
americano e tem como um de seus objetivos negar a necessidade de relacionar identidade negra com as
religides de matriz africana ou as tradicBes de origem popular do catolicismo. O MNE tem como principal
bandeira de luta a discriminagdo racial dos negros no Brasil. Ver: SILVA, Vagner Gongalves. Religido e
identidade cultural negra: catélicos, afrobrasileiros e neopetencostais. In: Cadernos de Campo, Séo Paulo,
n° 20, 2011, p. 296.
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milhdes de negros sdo pentecostais, levanta a questao sobre a atuacéo da Igreja Pentecostal
junto aos negros brasileiros e defende a tese de que a Igreja Pentecostal se tornou uma
espécie de opcdo para os brasileiros excluidos socialmente, e, por isso, tornou-se a religido
com maior niimero de negros no Brasil.>* Outros autores, como Galindo, Mariano e Peter
Fry, também explicam o fendmeno do crescimento de adeptos pentecostais nas classes
menos abastadas através da caréncia material. No entanto, essa interpretacdo é questionada
por Paul Freston, que ndo considera o agravamento da miséria como fator primordial para
explicar o fendbmeno. Na andlise de Freston, outra possibilidade do crescimento do
pentecostalismo nas comunidades quilombolas pode ser entendida através dos aspectos
sociais, culturais, étnicos e religiosos, que, segundo ele, sdo tdo importantes quanto os
aspectos politicos e econémicos. A flexibilidade do pentecostalismo, ja que ndo depende
de um clero formal, permite uma adaptacdo as culturas locais, 0 que contribui para uma
identificacdo maior dos membros com a religido. Outra caracteristica do pentecostalismo,
destacada pelo autor, que pode contribuir para as conversdes dessas populacdes, é a
possibilidade da vivéncia de praticas que ndo sdo de exclusividade do lider religioso,
como experiéncia da manifestacdo do Espirito Santo, que pode ser vivenciado por todos 0s
membros.>*

Sobre esse fenbmeno de manifestagdo do Espirito Santo nas igrejas pentecostais,
Vagner Silva 0 associa ao transe presente nas religides afro-brasileiras. Para o autor, 0
transe nas igrejas pentecostais seria a presenca de elementos das religibes de matriz

africana no espaco evangeélico:

Essa dimensdo, que havia sido expulsa do metodismo, reaparece de certa
forma no pentecostalismo (com o reavivamento do sagrado no transe do
Espirito Santo), mas é reintroduzida em grande escala somente no
neopentecostalismo, aproximando este segmento das religides afro-
brasileiras, que tém na rotinizagdo dos ritos um de seus elementos
estruturantes. "’

Perceber as praticas culturais de matriz africana como incompativeis com 0s
ensinamentos biblicos e doutrinas da congregacdo néo significa que tais praticas ndo sejam
executadas pelos fiéis. Assim sendo, a busca por uma reinterpretacdo das praticas culturais

de matriz africana seria uma saida para os fiéis negros evitarem um conflito direto com a

¥° OLIVEIRA, Marco Davi. Op. cit. 2015.

36 SO0UZA, Etiane Caloy Bovkalovski. Os pentecostais: entre a fé e a politica. In: Revista Brasileira de
Histdria. Vol. 22, n° 43, S&o Paulo, 2002.

37 SILVA, Vagner Gongalves da. 2007. Op. cit.
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congregacdo a qual pertencem, como acontece na chamada “capoeira gospel”, executada
por capoeiristas evangélicos numa versdo onde a religiosidade de matriz africana é
suprimida. Caso semelhante aconteceu na Bahia com a produgdo do acarajé**® pelas
baianas evangélicas que batizaram de “bolinho de Jesus” o acarajé feito por elas, na
tentativa de desassociar o alimento das religides de matriz africana, tendo em vista que no
candomblé o acarajé é comida tipica de orixd. Com a regulamentacdo da atividadae das
baianas do acarajé pela Prefeitura de Salvador todas deveriam usar a indumentaria
tradicional. Diante das novas regras, as baianas evangélicas ficaram impedidas de
renomear 0 acarajé e vendé-los de forma descaracterizada.**® O “bolinho de Jesus”,
também pode ser entendido como um processo de ressignificacdo da heranga africana, bem
como observou Adriana Martins ao estudar a Igreja Universal do Reino de Deus na cidade
de Salvador, na Bahia. A autora destaca o argumento do segmento evangelico diante da
proibicdo de descaracterizacdo do acarajé, que se sustentou na intencdo da acdo das
vendedoras evangélicas que seria de comercializar um quitute sem quaisquer vinculos
religiosos, considerando a laicidade do Estado. Apesar da justificativa, na pratica, as
vendedoras evangélicas costumavam fazer uso de objetos como a Biblia e “sal ungido” na
massa do produto para diferenciar suas bancas das tradicionais.**

Assim sendo, esse modo de ressignificacdo de préaticas culturais de matriz africana
atende a exigéncias das regras de uma igreja que tenta esvaziar de tais praticas seu carater
religioso ou, ainda, retira elementos que caracterizam a religiosidade ndo tolerada e
incorpora seus proprios elementos religiosos. No caso do acarajé e da capoeira, por
exemplo, estamos nos referindo a patrimonios culturais nacionais, reconhecidos e
protegidos pelo Iphan. Dessa forma, quaisquer interferéncias no sentido de destituir tais
praticas de seus simbolos principais ganham visibilidade e se tornam mais dificil de serem
efetivadas.

Por mais que exista um esforco na manutencdo de determinadas praticas culturais, é

importante reconhecer que a cultura é dindmica e estd inserida num campo de disputa.

8 O acarajé é basicamente um bolinho feito a partir do feijio fradinho, frito em azeite de dendé e servido
juntamente com vatapa, caruru e camardo, além da pimenta. E preparado pelas chamadas "baianas de
acarajé", personagens ligados a cidade de Salvador, na Bahia, mas encontradas também em outras cidades,
como no Rio de Janeiro. O oficio das baianas de acarajé foi registrado como patrimdnio imaterial brasileiro
em 2004 pelo Instituto do Patrimdnio Historico e Artistico Nacional (Iphan).

%9 BITTER, Daniel; BITAR, Nina Pinheiro. Comida, trabalho e patrimonio. Notas sobre o oficio das
baianas de acarajé e de tacacazeiras. In: Horiz. antropol. vol.18 no.38 Porto Alegre July/Dec. 2012.

%0 MARTINS, Adriana. A construgdo do Reino: Igreja Universal e as instituices politicas soteropolitanas
(1980-2002). Disssertacao (Mestrado em Historia Social) Faculdade de Filosofia e Ciéncias Humanas da
UFBA, Salvador, 2009. p. 108.
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Desse modo, essas expressoes culturais estdo sujeitas a mudangas ocasionadas por fatores
diversos, inclusive religiosos. Da mesma forma, o pentecostalismo ndo permaneceu
cristalizado desde o seu surgimento no Brasil, no inicio do século XX. E pouco provavel
que os suecos Vingren e Berg tenham inserido, por exemplo, o pandeiro como instrumento
musical nos cultos pentecostais. Um auditor externo, ao ouvir o toque do pandeiro num
culto pentecostal, pode ter a impressdo de que a sonoridade do instrumento estd sendo
executada num terreriro de candomblé ou umbanda. 1sso pode ocorrer, possivelmente, pelo
fato de o fiel convertido ao pentecostalismo ter suas origens em uma religido de matriz
africana e transferir para o pandeiro a identidade musical que traz da experiéncia religiosa
anterior.

Desse modo, as conversfes ao pentecostalismo ndo irdo ocasionar,
obrigatoriamente, perdas culturais. E importante considerar que as comunidades
quilombolas contemporaneas estdo dentro de um processo complexo inerente as formas de
sociabilidades do mundo moderno, onde as identidades sdo construidas através da
interagdo entre o individuo e a sociedade.®* Nessa dinamica, o processo de construcdo das
identidades das comunidades quilombolas pode se constituir, basicamente, da cultura tida
como tradicional, mas sempre ressignificada, e, ainda, comportar novos elementos
culturais. Por outro lado, se os novos elementos culturais se chocam com os tradicionais,
tal ndo significa que os que chegaram substituam os ja existentes. Diante desse campo de
tensdo, 0s sujeitos envolvidos desenvolvem taticas®>? como resisténcia, onde nem sempre o

observador externo consegue identificar.

%1 HALL, Stuart. A identidade cultural na pés-modernidade. Editora DP&A: S&o Paulo, 2001, p. 11-12.
%2 CERTEAU, Michel. A invencéo do cotidiano. 1. Artes de fazer. Petrépolis: Vozes, 1994.
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CAPITULO IV

Comunidade quilombola da Rasa: uma identidade em construcao

Aqui na igreja eles cantam um hino
Quase que puxa 0 negécio da...
Quando canta aquele hino...

Ai eu falo: “Jesus, igualzinho a musica
que o pessoal cantava na ladainha**®

A epigrafe acima é um trecho do depoimento de dona Uia, onde fala sobre as
ladainhas cantadas pelos antigos familiares e vizinhos que professavam a fé catélica. Em
seu depoimento, dona Uia fala sobre um céntico (hino) cantado na Igreja da Assembleia de
Deus de Rasa que lembra as antigas ladainhas cantadas pelos moradores do bairro. Dona
Uia lembra de vérias ladainhas e as canta toda vez que um visitante pede para que ela
relembre as preces litirgicas. A rememoracdo das ladainhas por dona Uia demonstra a
permanéncia das oracdes cantadas na Igreja Catdlica num territério pentecostal. Nesse
sentido, podemos pensar que a conversdo ao pentecostalismo ndo representa um
apagamento das herancas religiosas vivenciadas pelos convertidos antes de assumirem a
nova pertenca religiosa. Neste capitulo veremos como os elementos religiosos catolicos
permanecem no territério e fazem parte do processo de construcdo da identidade
quilombola dos moradores de Rasa. Como é possivel a pratica do batizado de bonecas, em

moldes catélicos, num espago pemtecostal assembleiano?

4.1. Identidade, territorio e ancestralidade

A construgdo das identidades das comunidades negras no Brasil tendo a marca
quilombola como escopo se configura dentro da experiéncia da didspora, apresentando um
universo de representagdes que se afasta cada vez mais da idealizagio de uma “Africa
original”. A experiéncia da diaspora, como argumenta Stuart Hall, é definida pelo
reconhecimento da diversidade e heterogeneidade. ** Essa tem sido a resposta dada pelas
comunidades que adotam a categoria juridica de “remanescentes de quilombos™ ao serem

guestionadas sobre suas identidades, sem o receio de frustrar o interrogador, o que

%3 Depoimento de dona Uia.
%% Hall, Stuart. Identidade cultural e didspora. In: Revista do Patrimdnio Historico e Artistico Nacional. Rio
de Janeiro, IPHAN, 1996.
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frustraria o andamento esperado no processo de reconhecimento de sua identidade
quilombola. Esse proceder estd marcado no processo de construcdo da identidade
quilombola da comunidade da Rasa, iniciada na década de 1990, com a declaracdo de
autorreconhecimento dirigida a Fundacdo Cultural Palmares, em que se abrem precedentes
para questionamentos sobre si mesmos, a comecar pelos elementos diacriticos. Identificar-
se dentre esses elementos é a distin¢do étnica entre os moradores deRasa e o0s habitantes do

centro de BUzios, conforme em seu relato, Valmir®® busca esclarecer:

Baseado no decreto (refere-se aqui ao artigo 68 do ADCT da CF/88) e
baseado na experiéncia pessoal do nosso pessoal, porque vocé nédo tinha
um contraste muito grande aqui na Rasa, por exemplo. A Rasa é em
Buzios. Vocé estd a 3 minutos do centro da cidade de carro e todo mundo
I& no centro é branco... e aqui, na Rasa, todo mundo tem a pele escura
mesmo. Eu sou mestico, mas aqui, vocé olhava aqui, vocé tinha... por que
todo mundo era preto. Entdo, por que isso? Aquilo matutava a cabeca da
gente. Bem, eu vou ter que levantar isso. Comecei a levantar com meus
pais, com o seu Olavo, que faleceu agora com 102 anos... entdo
comegamos a buscar esta historia toda, e ai procurando eu vi que nds
éramos descendentes de escravos.*

No cruzamento da constatacdo que permeia a distin¢do racial entre os moradores de
Rasa e os habitantes do centro de Buzios e o relato de Valmir, ao explicar tal distingéo,
percebe-se que o diferente é fundamental para a definicdo da identidade. O contato com o
outro desencadeia, no processo de andlise da construcdo identitaria, duas vias: a que
possibilita o individuo perceber as peculiaridades de um grupo, do qual ele ndo faz parte, e
outra, pela qual através das distincbes o sujeito se coloca no mundo com suas
identificacbes e sentimento de pertenca a um determinado coletivo. No caso da
comunidade da Rasa, a afirmacdo étnica negra parte do processo de identificacdo do grupo
com 0s demais que compdem o territorio da cidade de Buzios, bem como dos “outros” em

relagdo aos quilombolas. *’

A identidade étnica da comunidade quilombola da Rasa é,
também, alicercada na memdria construida pelos moradores sobre a escraviddo na antiga
regido de Cabo Frio. Um aspecto dessa memoria e que contribui na construcdo dessa
identidade étnica dos quilombolas é a alimentacdo. A farinha de mandioca esteve presente
na dieta dos escravizados desde que chegavam ao Rio de Janeiro e eram aquartelados para

engorda. A dieta dos recém-chegados tinha como base o pirdo de farinha de mandioca ou 0

%3 \zalmir Conceicéo de Oliveira é filho de dona Eva Maria de Oliveira e irméo de dona Uia.
%6 | Uz, Andréia Franco. Op. Cit. 2007.p. 15
%7 D’ ADESKY, Jacques. Op. Cit. 2009.
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angu de fuba, cozido com &gua.*® O cultivo da mandioca e da producéo da farinha ja era
realizado pelos indigenas antes da chegada dos europeus e africanos. No entanto, durante a
colonizacdo a mandioca foi adotada como género basico da alimentacdo. Seu
processamento foi aperfeicoado e expandido, tornando o produto um género de exportacao
para paises africanos como Angola, que no século XVII recebeu em torno de 680 toneladas
de farinha de mandioca por ano, produzidos no reconcavo da Guanabara.*** O alimento
fez viagem inversa e foi alimentar em Africa os pais dos futuros escravizados que a

%0 Assim, a farinha de mandioca ndo foi inserida

comeriam na sua América de origem.
apenas no cotidiano colonial em terras brasileiras, mas também esteve presente na dieta
maritima nas embarcagdes que faziam o circuito transatlantico e se perpetuou até os dias
atuais no continente africano.*** Em Angola, a farinha de mandioca é usada principalmente
na producdo da tradicional comida conhecida como funge, pirdo espesso feito de fina
farinha de milho branco ou de mandioca (bombd). E servido como acompanhamento nos
pratos feitos com molho, seja peixe, frango, carne ou mitdos.*®* O funge angolano é
semelhante a comida oferecida pelos africanos desembarcados em terras brasileiras. Esse
alimento é encontrado na gastronomia de outros paises africanos, com variagdes no nome e
nas farinhas usadas em sua composi¢do. Em Mocambique, por exemplo, é conhecido como
xima e feito com farinha de milho branco.*®

Em meados do século XIX, passaram pelo porto de Cabo Frio, um dos pontos
preferidos pelos traficantes para o desembarque ilegal de escravizados, produtos como
milho, feijdo, arroz, café, mandioca, dentre outros. Na zona rural, os escravizados ndo s
trabalham no cultivo dos géneros para exportacdo, como trabalhavam em suas rogas para
produzirem alimentos para sua prépria subsisténcia. A mandioca, como ja mencionado,
esteve presente no territério da Fazenda Campos Novos e nas adjacentes. Para o0s

quilombolas que ocupam na contemporaneidade a regido do antigo Cabo Frio, a casa de

%8 SpIX, Johann Baptist Von & MARTINS, Karl Frieedrch Philip von. Viagem pelo Brasil, 2v. 12 Ed.
Alemdo, 1823 — traducdo de Lucia Furquim Lahmeyer. Sdo Paulo/Brasilia: Editora Melhoramentos — INL,
1976., p.57-58. Apud HONORATO, Claudio. Valongo: o mercado de escravos do Rio de Janeiro, 1758 a
1831. Dissertacdo (Mestrado). Institutoo de Ciéncias Humanas e Filosofia, Departamento de Historia.
Universidade Federal Fluminense, Rio de Janeiro, 2008, p. 78.

%9 ALENCASTRO, Luis Felipe de. O trato dos viventes: formac&o do Brasil no Atlantico Sul, século XVI e
XVII. S8o Paulo: Companhia das Letras, 2000, p. 251-256.

%0 ROCHA, 1998, p.38.

%! RODRIGUES, Jaime. “De farinha, bendido seja Deus, estamos por agora muito bem”: uma histéria da
mandioca em perspectiva atlantica. In: Revista Brasileira de Histéria. Sdo Paulo, v. 37, nr. 75, 2017.

%2 pEREIRA, Luena Nascimento Nunes. Os bakongo de Angola: religido, politica e parentesco num bairro
de Luanda. S&o Paulo: Servigco de Comunicacéo Social. FFLCH/USP, 2008, p.62.

%3 SANTOS, Aldenir Dias dos. Mulheres mocambicanas: resisténcia, associativismo, feminismo. Tese
(Doutorado) Programa de P6s-Graduacdoo em Ciéncias Sociais. PUC, Séo Paulo, 2016, p. 64.
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farinha, local onde se produzia a farinha de mandioca, simboliza a continuidade de uma
pratica dos antepassados e proporciona a ressonancia em outras comunidades quilombolas
do pais, fortalecendoo a identidade do grupo. Pesquisadores do LABHOI/UFF, estiveram

na regido do norte fluminense em 2006 e registraram a casa de farinha***

, que esta
localizada no Quilombo Maria Joaquina, atual municipio de Cabo Frio, como demostrado

na figura abaixo:

Figura 12: Casa de Farinha — Quilombo Maria Joaquina/Cabo Frio
Fonte: Labhoi/UFF

O processo de producdo da farinha de mandioca feito nas casas de farinha
espalhadas por todo o Brasil é essencialmente artesanal. E uma pratica que estabelece uma
conex&@o com o passado, tendo em vista que as primeiras casas de farinha foram produzidos
por negros escravizados que trabalhavam nas lavouras no periodo colonial. O trabalho na
“roga”, como se referem 0S remanescentes de quilombo sobre o trabalho agricola
desenvolvido pelos seus antepassados e por eles no campo, faz parte da pratica cotidiana e
é uma das referéncias culturais. A preservacdo da estrutura das casas de farinha pelas
comunidades negras, nas areas que utilizavam mao de obra compulséria de africanos, é

uma forma de resisténcia cultural, valorizacao das tradigdes herdadas dos antepassados que

%4 | ABHOI/UFF. Projeto Jongos, Calangos e Folias. Paisagem Comunidade da Rasa/Paisagem Fazenda
Campos Novos, 2015. Disponivel em:<http://www.labhoi.uff.br/paisagem-comunidade-da-rasa-paisagem-
fazenda-campos-novos>. Acesso em 20 de novembro de 2018.
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ali viveram, mantendo viva a memoria da escraviddo. Dona Uia referindo-se ao cotidiano
dos antepassados, relatou: “Aqui o povo vivia da roca. Plantavam mandioca, plantavam

238 O ambiente fisico de trabalho na

milho, feijdo, faziam farinha na casa de farinha
producdo de farinha de mandioca muitas vezes confundia-se com a moradia dos
escravizados, j& que muitas senzalas estavam conjugadas a fabrica de farinha como
demonstra os inventarios post-mortem dos proprietarios de escravizados.**® Dona Uia
lembra da casa de farinha cantando a seguinte cantiga que, segundo ela, era cantada
durante a producéo.

Viva a casa de farinha

Viva o homem farinheiro
Mandioca plantada em maio
Farinha feita em janeiro®®’

A memoria coletiva € um dos principais elementos na construcdo da identidade
étnica de um grupo. No caso do quilombo da Rasa, a memédria familiar reinventa a
trajetoria de africanos que vieram forgosamente para a regido do antigo Cabo Frio,
reforcando os lagos de pertencimento e a unidade da comunidade. E recorrente nos
depoimentos dos moradores mais antigos da comunidade da Rasa a figura do africano
Zioleiro, que teria sido, na memoria construida pelos moradores, um principe que chegou
as terras do Antigo Cabo Frio no periodo da escraviddo para a Fazenda de Campos Novos.
Considerando o levantamento feito pelo Incra, a area de Zioleiro, assim chamada, que teria

sido ocupada por tal escravo,

corresponde a subparte do territério reivindicado pelos
quilombolas de Rasa. Essa area ndo é habitada pelos quilombolas de Rasa, pois estd sob o

dominio da empresa Sodema Aktiengesellschaft. **° Apesar de, at¢é 0 momento, nenhum

%3 Havia um tempo (Documentario Buzios, RJ). Abaeté Estudos Sécioambientais. Projeto de Educacéo
Ambiental do Campo de Polvo. 2007. Disponivel em:<
https://www.youtube.com/watch?v=SsMyTJDCEHI>. Acesso em 18 de novembro de 2018.
%% DERNARDIN, Valdir; KOMARCHESKI, Rosilene. Farinhas do Brasil: tradigéo, cultura e perspecitivas
da producao familiar de farinha de mandioca. Matinhos: UFPR Litoral, 2015. P4g. 18.
®'Documentario  Quilombolas de  Blzios e suas memoérias.  Ibama.2014.  Disponivel
em:<https://www.youtube.com/watch?v=zZUHMR-G-mlg>.Acesso em 28 de novembro de 2018.
Posteriormente ocupada pela familia (e descendentes) do casal Avelino/Donéria e também por Tertela,
tradicionais familias quilombolas da Rasa.
%9 Empresa com sede no Principado de Liechtenstein, pequeno estado europeu localizado entre a Suica e a
Austria. A empresa Sodema tem a posse do terreno desde 2003 e responde a uma Acdo Civil Publica pela
acusacdo da construcdo de um condominio no terreno localizado em uma Area de Protecdo Permanente com
Vegetacdo Regional. A licenca para a realizagdo do empreendimento foi concedida pela Prefeitura de Buzios,
inicialmente em 2004, sendo renovada em 2007 e 2011. Tal procedimento foi considerado ilegal pelo Ministério
Publico, por se tratar de um empreendimento colossal, divergindo da lei de protecdo ao meio ambiente. Disponivel
em:< https://tj-rj.jusbrasil.com.br/jurisprudencia/379433027/agravo-de-instrumento-ai-


https://www.youtube.com/watch?v=SsMyTJDCEHI
https://tj-rj.jusbrasil.com.br/jurisprudencia/379433027/agravo-de-instrumento-ai-498059720128190000-rio-de-janeiro-armacao-dos-buzios-1-vara/inteiro-teor-379433044
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registro ter sido encontrado comprovando a existéncia de Zioleiro, ele é uma das
referéncias ancestrais que fortalecem as familias de Rasa em suas lutas politicas. E é essa
memoria, apoiada nos antepassados africanos que ocuparam o mesmo territério onde se
situam esses sujeitos no presente, que d& ndo apenas 0 suporte necessario que legitima seus
pleitos, mas sentido as suas existéncias, e colabora na defini¢do de suas identidades.

No documento de identificacéo e reconhecimento territorial da comunidade da Rasa
iniciado em 1999, sob a orientacdo da antropdloga Eliane Cantarino, é demonstrada através
da apresentacdo das narrativas dos moradores, a reconstru¢cdo do passado apoiando-se em
Zioleiro e outros personagens, como Donaria, que os vinculam a uma memdoria comum.
Um outro elemento importante destacado nos depoimentos coletados pela equipe de
Cantarino é o reconhecimento dos lacos de parentesco entre 0s moradores, que se
afirmavam como uma “grande familia”, como observado na declaracdo de Valmir: "Aqui,
na Rasa, a periferia, ficou exatamente o povo de cor negra, é tudo uma familia, casou

n 370

primo com prima, essa coisa toda, e foi gerando uma grande familia. Assim como

Valmir, o pastor Luiz também reforca a ideia de um parentesco comum entre 0s negros da

Rasa quando afirma:

"O meu bisavd, eu tenho s6 a lembranca do sobrenome, que era Zioleiro.
Esse parentesco que a gente tem... quase todo mundo da Rasa tem um
grau muito forte de parentesco. E a gente comeca a discutir com 0s
parentes, com os mais velhos, como é que se deu essa coisa, coOmo é que
foi isso... Isso foi em virtude da familia da minha avo, que se uniu a
familia do meu pai, eles fizeram uma familia s6. Um desses irméos da
minha avd tinha mais de dez mulheres, acho que era o Justino, o irmao da
Donéria. Dai se formou esse grau forte de parentesco”, e conclui "quase

todos 0s negros da Rasa sdo parentes".®"*

O trabalho realizado por Cantarino e sua equipe, concluido em 1999, é uma
referéncia importante para se compreender o processo de construcdo da identidade

quilombola do grupo. ¥ O documento é inserido no RTID, realizado pelo Incra, aprovado

498059720128190000-rio-de-janeiro-armacao-dos-buzios-1-vara/inteiro-teor-379433044>. Acesso em 22 de
novembro de 2018.

370 | dem.

1 LUz, Andreia. RTID Rasa. entrevista concedida em abril de 2017.

%2 Em dezembro de 1998, um estudo antropolégico, promovido por meio do convénio firmado entre a
Fundacdo Cultural Palmares/MinC e o Instituto de Terras do Rio de Janeiro (lterj), foi realizado em atencéo
as reivindicagdes pretendidas por membros do grupo autoidentificado como “remanescentes de quilombo” da
Rasa. A equipe responsavel por esse trabalho etnogréfico era formada por duas pesquisadoras, vinculadas ao
Curso de Pds-Graduacdo em Antropologia da Universidade Federal Fluminense (UFF), e um auxiliar de
pesquisa que estava prestes a concluir o Curso de Graduagdo em Ciéncias Sociais na mesma instituicdo de
ensino, todos eles sob a orientacdo da Prof® Dr2 Eliane Cantarino O'Dwyer.


https://tj-rj.jusbrasil.com.br/jurisprudencia/379433027/agravo-de-instrumento-ai-498059720128190000-rio-de-janeiro-armacao-dos-buzios-1-vara/inteiro-teor-379433044
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pelo Comité de Decisdo Regional do Incra/RJ em 16 de maio de 2017. O relatério e o
parecer da comissdo constituida para realizar os estudos definiram que as terras
identificadas no referido processo administrativo, com area delimitada de 109,7 hectares,
sdo consideradas como territério da comunidade quilombola de Rasa. O documento esta
dividido em seis partes: Relatorio Antropoldgico de Caracterizacdo Historica, Econbmica e
Cultural; Levantamento Fundiario; Planta e Memorial Descritivo; Cadastramento das
Familias; Levantamento de Sobreposices de Areas; e Parecer Conclusivo. O relatorio
técnico antropoldgico é realizado por Andreia Luz, que fez parte da equipe de Eliane
Cantarino em fins da década de 1990. A antropdloga destaca, na apresentacdo do
documento, as mudangas percebidas no discurso do grupo apos quase vinte anos de seu
primeiro trabalho etnografico em Rasa:

Percebo, entdo, que se naquele primeiro estudo a categoria interna
preferencial de autoidentificacdo baseava-se nos lagcos de parentesco,
atualmente, esse grupo de pessoas adota também a categoria identitaria
juridica de “remanescentes de quilombo" a fim de garantir o direito
constitucional instituido por meio do artigo 68 do ADCT da CF/88 e seus
memt;;g)s passam, entdo, a se autodesignar como os "quilombolas" da
Rasa.

A observacdo de Andreia Luz revela que a apropriacdo do dispositivo
constitucional pela comunidade quilombola da Rasa ampliou sua visdo identitaria. N&o
houve um abandono da ancestralidade nem dos lagcos de parentesco como referéncias
principais da identidade do grupo, mas agregou-se a afirmacdo de “remanescentes de
quilombo”, imprescindivel para legitimar a reclamagdo dos seus direitos de permanéncia

no territorio.

O processo de construgdo da identidade quilombola de Rasa pode ser pensado a
partir da iniciativa de Valmir Conceicédo de Oliveira, logo ap6s tomar posse como vereador
do municipio de Budzios, em 1996. Filho de Eva Maria de Oliveira, Valmir afirma que
realizou pesquisa e comprovou a ancestralidade escrava dos negros daquela regido e, em
seguida, deu inicio ao processo de reconhecimento de Rasa como comunidade

remanescente de quilombo. Em entrevista, Valmir relata:

Desbravei toda essa questdo, e depois, em funcdo do mandato de
vereador, eu ndo podia estar a frente. Foi quando eu nomeei a dona Uia
como presidenta dessa comissdo. Eu fiz uma reunido aqui com
quatrocentas pessoas. Trouxemos a ministra Matilde Ribeiro. Ela

8 RTID Rasa, 2017, p.14.
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confirmou tudo isso. Viu que BUzios ndo era exatamente o glamour, que
existia aqui o lado pobre, das comunidades carentes, como Baia Formosa,
como os proprios bairros da Rasa, ela viu tudo isso. ¥

Como foi mencionado anteriormente, Valmir, juntamente com Luiz, esteve na
Comunidade do Campinho da Independéncia, que, devido ao resultado positivo do
processo de titulacdo em 1999, foi uma referéncia significativa para a construgdo da
associacdo em Rasa. Com a fundacdo da Associacdo da Comunidade Remanescente de
Quilombo da Rasa, no ano de 2003, cujo principal objetivo era alcancar o reconhecimento
e a titulacdo oficial do territorio ocupado, sua irmd, dona Uia, assumiu a presidéncia da
instituicdo e é hoje uma das principais liderancas da comunidade®”®. E mister destacar que,
embora Rasa tenha seguido caminho semelhante ao de Campinho da Independéncia, as
realidades dessas comunidades sdo diferentes. Apds 16 anos da fundagdo da Associacao
da comunidade, os moradores de Rasa ainda ndo conseguem vislumbrar a Gltima etapa do
processo de regularizacdo fundiéria. Ronaldo dos Santos, quilombola de Campinho da

Independéncia, avalia o processo de Rasa da seguinte forma:

Conhego Rasa. O processo administrativo, menos. E um dos processos
mais alterados da sua abertura até hoje. Porque na Rasa é assim... Hoje, 0
quilombola da boa noite ao vizinho, fecha a janela e vai dormir. Amanha
ele abre a janela e vai ver uma casa num terreno que era vazio de frente
da casa dele. Eu costumo dizer que Rasa precisa titular, encerrar aquele
assunto nos proximos cinco anos porque Rasa corre o risco de deixar de
existir. Eu ndo sei se Rasa aguenta mais dez anos. Mais quinze... Quinze
ndo mesmo. Agora, 0 processo de Rasa é complexo pelo que se tornou
aquilo ali. Aquela regido de Buzios, da propria Rasa... E uma especulago
imobiliaria da mais violenta possivel. Articular atores, sujeitos, politicos
ali, que a gente ndo sabe quem é, do que é capaz... E sempre tatear, né...
Entdo é uma situa¢do muito... Vamos pensar... Quilombo de Brejo dos
Crioulos em Minas Gerais. La eles tém conflito com vérios fazendeiros
que estdo dentro do territorio. Mas eles sabem quem é cada fazendeiro, o
modus operandi de cada fazendeiro, e a situacdo ali € instavel ha alguns
anos, de guerra, la rola tiro, a barra é pesada mas eles sabem. Rasa néo.
Em Rasa, se vocé fizer uma viagem de uma semana, quando vocé voltar
pra casa ndo sabe qual é o quadro.

De fato, como bem salientou Ronaldo, um dos maiores problemas enfrentados pela
comunidade da Rasa é a especulagdo imobiliéria. Diferente das trés comunidades tituladas
— Campinho, Preto Forro e Marambaia — inclusive Sdo José da Serra, onde seus moradores

vivem agrupados em um territorio comum, os quilombolas da Rasa estdo num territdrio

3% Entrevista de Valmir Conceicdo de Oliveira, concedida em 14 outubro de 2018.
375 Atualmente, Leonardo, filho de Dona Uia, é o atual presidente da Associago.
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misto, onde convivem com moradores que ndao compartilham do mesmo passado. Dessa
forma, a cada dia a paisagem de Rasa se modifica atraves de novos empreendimentos,
ficando cada vez mais dificil perceber a comunidade quilombola dentro desse territdrio.
Assim, a invasao de uma populagdo vinda “de fora” para Rasa ameacga 0s contornos
territoriais estabelecidos pelos remanescentes de quilombo. Dai a urgéncia em finalizar o
processo de regularizacdo fundiaria do quilombo da Rasa.

Apesar da ocupacdo paulatina de novos sujeitos no territorio que ndo possuem uma
identidade negra e memdria de antepassados cativos, 0s descendentes de escravos da Rasa
permanecem na luta pela titulacdo coletiva da terra como uma reparacdo a escraviddo
africana naquela regido. A resisténcia da comunidade quilombola da Rasa frente a esse
quadro se apresenta através da reafirmacdo de suas identidades pelo compartilhamento de

simbolos, valores e costumes comuns, além do sentimento de pertencimento ao territorio.

Quando se faz parte de um determinado agrupamento humano, a0 mesmo
tempo se vivenciam as relagbes com 0 espago ocupado por esse grupo.
Permanecer numa determinada area de modo continuado e repetido e
compreender uma histéria da qual se participa constroi uma experiéncia
que liga o individuo ao grupo e a seu respectivo espaco de convivéncia e
uso. Significa que as pessoas possuem sentimento de pertencimento, uma
crenga entre 0s sujeitos de que tém origem comum, que faz sentido
intervir na sociedade e no territério do qual fazemos parte.*’®

A manutencdo do vinculo territorial dos remanescentes do quilombo da Rasa
através da vivéncia do grupo no territorio ocupado € importante elemento na construcao da
identidade quilombola. A morosidade na aplicacdo dos dispositivos legais coloca Rasa
numa posicdo de vulnerabilidade perante o conflito estabelecido no territorio ocupado. Os
quase 30 anos de luta dos quilombolas de Rasa pela efetivagcdo dos direitos constitucionais
garantidos na Constituicdo Federal de 1988, permeada por ameagas e intimidacdes,
evidencia os impasses e desafios enfrentados pelo grupo. O caso da comunidade
remanescente de quilombo da Rasa demonstra as dificuldades na concretude desses
direitos e a insuficiéncia do ordenamento juridico brasileiro para realizar os valores

constitucionais.

3® HEIDRICH, Alvaro Luiz. A abordagem territorial e a nogéo de representacdo. Anais XVI Encontro
Nacional dos Gedgrafos Crise, praxis e autonomia: espagos de resisténcia e de esperancas - Espaco de
Socializacéo de Coletivos. Porto Alegre, 2010. Disponivel em:
<www.agh.org.br/evento/download.php?idTrabalho=4525>. Acesso em 10 de agosto de 2018.
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4.2. MUsica, Pentecostalismo e identidade étnica

O decreto 4.887 de 20 de novembro de 2003 legitima a titulacdo das comunidades
que possuam, dentre outros elementos, a ancestralidade negra relacionada a opressao
historica. Descendentes de escravizados, a comunidade da Rasa, através da historia, da
memoria e da tradicdo oral, demonstra a ancestralidade como heranca cultural que nédo
apenas esta relacionada a opressdo histdrica sofrida pelos antepassados. A ancestralidade
envolve outras herangas culturais, que sdo repassadas através da transmissdo
intergeracional®”’, ou seja, a transferéncia de elementos ancestrais que produzem lagos
entre as geracGes, mas que podem ser transformados pelos individuos que os recebem.
Num sentido histérico, a geracdo se constitui através das mudancas dos contextos
histdricos, social e cultural nos quais a famiilia esta inserida. Percebe-se situando o periodo
que cada geracdo viveu, que as vivéncias sao marcadas pelo tempo, por épocas com
repercussdes importantes para a compreeensdo de questdes vinculadas ao aspecto
transgeracional. Nesse sentido, o sujeito é analisado como o produto de diversas herancas
que ocorrem no interior da familia, mas também da heranca que ela recebe do contexto em
que sua familia esta inserida desde o momento do seu nascimento ao periodo do seu
desenvolvimento. Esse conjunto de herangas certamente contribuira para a formacéo de sua
identidade.®”® Importante ressaltar que cada sujeito tem uma forma de lidar com essa
heranca, que ndo permanecera imutavel. E as vivéncias do tempo presente de cada geragdo
vdo influenciar diretamente no processo de apropriacdes, trocas e reinvencdes culturais.

Portanto, ao considerar as herancas itergeracionais como elemento significativo no
processo de formacdo da identidade individual ou coletiva, podemos pensar que esse
legado também se apresenta no campo religioso de um grupo. Ao pensar a religiosidade da
comunidade da Rasa, por exemplo, podemos considerar que as herangas intergeracionais
estdo presentes no campo religioso, mesmo que essas nao sejam visiveis a olho nu pelo

observador externo. A pertenca religiosa de seus antepassados foi transmitida como

3770 conceito de transmissdo intergeracional compreende a travessia de uma geracéo a seguinte de legados,
rituais e tradicbes, a qual pode ser consciente ou inconsciente. Como uma modalidade da transmisséo
psiquica, a transmissdo intergeracional compreende a possibilidade de uma geracdo transformar uma heranca
psiquica ou cultural. (Ver: Magalhdes, A. S.; Féres-Carneiro, T. Transmissdo psiquica geracional na
contemporaneidade. Psicologia em Revista, 10(16), 2004.; Ruiz Correa, O. B. O Legado Familiar: a
tecelagem grupal da transmissao psiquica. Rio de Janeiro: Contra Capa , 2000).

"® DUARTE, Luiz Fernando Dias; GOMES, Edilaine de Campos. Trés Familias: Identidades e Trajetorias
Transgeracionais nas Classes Populares. Rio de Janeiro: Editora FGV, 2008.

¥ CARNEIRO, T. F.; PONCIANO, E. T. Familia e casal: da tradicdo a modernidade. In: CERVENY, C.
M. O. (Org.). Familias em movimento. S&o Paulo: Casa do Psic6logo, 2007. p. 245-289.
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heranca intergeracional, correspondendo a um processo de ressignificacbes e de
apropriacfes. A conversdo ao pentecostalismo assembleiano da comunidade da Rasa é um
exemplo da apropriacdo de um elemento que pertence ao contexto do tempo presente.
Segundo Luiz, a casa da avO Donaria, onde era ponto de referéncia dos jongos,
transformou-se em ponto religioso. A partir do momento em que a familia se converteu ao

protestantismo, o jongo, heranga intergeracional, deixou de ser praticado:

...tenho lembranca forte da primeira igrejinha, que era na casa da minha
avé Donéria, eu estava com 8 ou 10 anos.... certamente era aonde tinha o
jongo, era a familia que cantava o jongo, que tocava 0 jongo, que 0 povo
dancava ... No momento que essa familia se tornou evangélica, acabou o
jongo, nunca mais dancaram o jongo. Logo que a familia tornou-se
crente, o jongo terminou. %

De acordo com o relato acima, a conversdo da familia ao protestantismo, na década
de 1960, foi crucial para o término da préatica do jongo. Nesse sentido, a apropriacdo da
vertente religiosa pentecostal chocou-se com a pratica do jongo, possivelmente, pela
aproximacdo dessa heranca cultural com elementos da Umbanda.  Apesar do
reconhecimento de elementos religiosos no jongo nao ser uma unanimidade entre os
jongueiros, j& que parte dos praticantes tende a negar tal fato como forma de se proteger do
preconceito contra a religido umbandista. A negacdo pode estar relacionada também ao
segredo, recorrente no discurso magico, onde limita-se o acesso aos fundamentos apenas
aqueles que fazem parte do grupo.®®" Dessa forma, a prética do jongo, com todos os seus
fundamentos, dentro de uma comunidade pentecostal, pode, a primeira vista, destoar da
doutrina religiosa apoiada na interpretacdo da leitura biblica.  No entanto, como ja
mencionado no segundo capitulo, o jongo permaneceu vivo na memoria familiar da
comunidade da Rasa através de um de seus elementos: a musicalidade. Entao, apesar de 0s
atuais negros de Rasa terem deixado a danca do jongo no passado, juntamente com a
fogueira, as saudacOes aos santos catolicos, entre outros elementos que compdem o
universo do jongo, as cantigas permaneceram no cotidiano do grupo. Dessa forma,
podemos perceber a musicalidade do jongo como uma fagulha de uma fogueira que tentou-
se apagar? E até que ponto um vento, uma brisa, ou apenas um sopro, pode ser suficiente
para fazer da centelha uma fogueira novamente?

A religiosidade ocupa um espaco importante dentro do processo de identidade

quilombola da comunidade de Rasa, pois a pertenca religiosa foi responsavel por novas

%0 )’ DWYER, Eliane Cantarino. RTID Rasa. Op. cit. F1. 37.
%1 CARMO, lone. Op. cit., p.40.
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configuracdes culturais no territério. Ao passo que o pentecostalismo da Igreja Evangélica
Assembleia de Deus, situada na Praca da Rasa, também sofreu influéncias da populacédo

negra local e ganhou caracteristicas proprias.

Figura 13: Igreja Assembleia de Deus em Rasa (1978)
Fonte: RTID Rasa, 2017

A construcdo da Igreja Evangélica Assembleia de Deus em Rasa aconteceu na
década de 1960.%%2 Antes de a igreja ter sido erguida na Praca da Rasa, defronte da Igreja
Catolica, os cultos eram realizados em uma edificacdo simples, localizada no territdrio,
conhecido hoje como Mangue de Pedras. A conversdo dos moradores de Rasa ao
pentecostalismo assembleiano trouxe modificagbes no universo cultural, como
identificamos na fala de Luiz, mas ndo significa que houve um esquecimento das praticas
executadas antes da alteracdo da pertenca religiosa. O fato de assumirem uma identidade
religiosa evangélica ndo significa o rompimento total e definitivo com os elementos
relacionados com o catolicismo e os sinais relacionados a elementos que relembram uma
religiosidade de matriz africana. A identificacdo com elementos culturais de matriz

africana e a afirmacéo da identidade étnica, por exemplo, podem ser entendidos através da

%82 5 Ministério de Madureira possui, além da Igreja Assembleia de Deus localizada na Praca da Rasa, mais
7 igrejas no bairro da Rasa: Maria Joaquina, Alto da Rasa, Vila Verde, Teixeira, Sdo Mateus, Arpoador e
Montevidéu. No Centro de Blzios, 0 mesmo Ministério possui 6 igrejas a ele vinculadas: Rua das Pedras,
Manguinhos, Cem Bragas, Tucuns, S0 José e José Gongalves. E uma das 8 igrejas filiadas ao Ministério
Madureira na cidade de Buzios.
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reflexo da formacdo do grupo musical Trio de Cantoras Quilombola Remanescentes da
Rasa, nascido na década de 1990, formado por Liliane Goncalves de Souza, Daniele
Gongalves de Souza e Gabriele Gongalves de Souza, filhas do pastor assembleiano Luiz
Oliveira de Souza e de sua esposa, Marlene Gongalves de Souza. A Unica filha que nédo
participou do grupo musical foi Marluce Gongalves de Souza, a primogénita do casal. As
irmas cantavam no cotidiano da familia, principalmente nos dias em que faltava energia,
como relata Daniele:

A gente fazia nosso encontro musical quando faltava luz na Rasa. Sempre
faltou muita luz na Rasa. Eles davam sempre prioridade ao centro. Entéo,
a Rasa ficava sem luz. Entdo, a gente se reunia desde muito pequena pra
cantar musicas com divisdo de vozes. A gente fazia um coral sem nunca
ter visto um coral. SO via pela televisdo. Era uma divisdo de vozes
natural. A gente ia encontrando as vozes. (Daniele acredita que comegou
a cantar com 7 anos e atualmente frequenta a igreja metodista.)

A trajetoria musical do trio comecou em fins da década de 1990, quando as
meninas, todas na fase da adolescéncia, acompanhavam seus pais nos cultos da Igreja
Assembleia de Deus em Rasa. As meninas se destacaram pela extenséo vocal ao cantarem
durante as cerimdnias. O pastor Luiz conheceu o pastor nigeriano Lucky Erhaighewu®® em
uma igreja no Rio de Janeiro e o convidou para conhecer a igreja da Rasa. Os visitantes
cantaram em lingua nativa, as meninas se identificaram com o ritmo e decidiram estudar e
pesquisar musicas na lingua africana. A partir de entdo, o trio incorporou em seu repertorio

384

mausicas evangélicas em lingua africana, como a cangdo Bambelela™", cantada em zulu.

Bambelela
Espiritual

(Zulu)
Bambelela
Bambelela
Bambelela
Bambelela

Ku Jesu Bambelela

%83 pastor assembleiano Lucky Erhaighewu é um dos responséveis pelo projeto “Missdo Africa para Cristo”,
iniciado em janeiro de 1997, com propdsito de organizar cruzadas evangelisticas, implantar igrejas, adotar
missionarios nativos, manter intercdmbio com pastores brasileiros e promover estudos de administracdo
eclesiastica aos obreiros africanos.

%84 Significa “ndo desista” em portugués.
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Ku Jesu Bambelela
Ku Jesu Bambelela
Ku Jesu Bambelela

A assimilacdo de obras musicais africanas na coletanea do grupo contribuiu para a
afirmacdo da identidade étnica ndo apenas do trio musical, mas também de toda
comunidade quilombola, tendo em vista que a atuacdo das jovens cantoras passou a ser
uma referéncia positiva para os moradores da comunidade, acentuando as diferencas entre
os quilombolas de Rasa e a populacdo branca de Buzios, por exemplo, como destacado no
Relatério de Andreia Luz:

Por sua vez, as "pessoas da terra" reconheciam que eram tratadas de
forma pejorativa e discriminatoria pelos "brancos" de Buzios, fatos
exemplificados pela ofensa direcionada ao entdo vereador do municipio
de Buzios, o sr. Valmir, em 1998, que foi chamado pelo prefeito da
cidade de “negro desqualificado, um negro de alma preta”; ou a forma
como as criangas da Rasa eram referidas na escola em Buzios, pelos
demais alunos, por meio de comentérios do tipo "vém chegando as
negrinhas da Rasa”; ou quando o pessoal da Rasa ia jogar futebol em
Buzios e, invariavelmente, como comentam, a partida terminava em briga
por causa de xingamentos preconceituosos em relacdo a cor da pele
negra; ou mesmo quando a intengdo era fazer um elogio, este era
acompanhado também do estigma produzido pelo senso comum que
relaciona "raga negra" com inferioridade de cogni¢cdo, como ocorreu
guando o coral da Rasa, formado pelos integrantes da Assembleia de
Deus, foi se apresentar em Buzios, e alguns espectadores se espantaram,
porgue "a negrada da Rasa canta bem". Para evitar tamanho desrespeito,
ou, conforme dito pelo Sr. Luiz, o "racismo forte", uma grande maioria
dos chamados "negros da Rasa" preferia, conforme afirmado por varios
deles, ndo frequentar outros bairros de Buzios.**

As “pessoas da terra” citadas no trecho acima se referem a forma como os
quilombolas de Rasa se identificaram, nos depoimentos, para a antropéloga. A citacao
demonstra como as “pessoas da terra” tinham o entendimento da diferenca racial entre eles
e a maioria da populacéo branca, concentrada no centro de Buzios. Para os quilombolas, o
preconceito racial se apresentava de forma explicita ao serem identificados através de
termos usados de maneira pejorativa, como “negrinhas da Rasa” e “negrada”. E
interessante observar que 0s comentarios pejorativos, que segundo Luiz foram realizados
pelos “brancos” de Buzios, tém associacdo direta com o bairro onde as cantoras
quilombolas residiam. Um outro aspecto importante a ser destacado na fala de Luiz é a

resisténcia de alguns moradores de Rasa em frequentar outros bairros de Buzios. A

%3 LUz, Andreia. Op. Cit. p. 20.
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permanéncia no bairro de origem foi uma reacdo desses individuos perante as acbes
preconceituosas e racistas vindas de pessoas que ndo compartilhavam com eles 0 mesmo
espaco buziano. Assim, percebe-se que a espacialidade na qual os sujeitos estdo inseridos
posssui relagdo com as identidades construidas nesse espaco. Essa ligacdo é identificada
nas narrativas tanto dos moradores externos quanto dos moradores do bairro da Rasa.
Assim como as identidades dos sujeitos estdo relacionada com a espacialidade na qual
estdo inseridos, as representacfes coletivas participam da producdo do espaco. Nao
significa que a identidade se limite a um Unico espaco e demande pela permanéncia no
tempo, como na sociedade rural, ou se projete no futuro, como nas sociedades urbanas, ela
¢ sempre construida num espago porque “morar ¢ o trago fundamental do ser”. % Desse
modo, a identidade quilombola dos moradores da comunidade de Rasa ndo esta separada
da pertenca territorial.

De acordo com Pellegrino, o comportamento dos individuos é influenciado pelas
descontinuidades espaciais provenientes das disparidades econdmicas, da organizagéo
administrativa e da divisdo socioresidencial do espaco. Essas descontinuidades articulam
nos individuos dois espacos distintos: o “espago de pertencimento” e o “espaco de
referéncia”.®®’ O espaco de pertencimento especifica a posicdo do ator social e a inscricdo
de seu grupo de pertencimento em um lugar, ou seja, € 0 espaco que corresponde a
identidade territorial do individuo e do grupo ao qual esta inserido. Por sua vez, 0 espago
de referéncia se constitui na comparacgédo entre dois lugares em funcéo da valorizacdo ou
desvalorizacdo do espaco de pertencimento. Assim, diferentemente do espago de
pertencimento, o de referéncia se caracteriza, primeiramente, por ser o local do “outro”,
onde o individuo se situa buscando identificar pardmetros que Ihe permitam avaliar quais
desses espacos se adequam melhor aos seus anseios. No caso dos quilombolas da Rasa, o
centro de Buzios e outros bairros da cidade, onde se concentram a populacdo branca,
podem ser entendidos, simbolicamente, como espaco de referéncia, tendo em vista a
valorizagéo dos quilombolas pelo seu espago de pertencimento, bairro da Rasa, diante do
contato com o espago que ¢ produzido pelos “outros”, ou melhor, pelos “brancos de

Buzios”.

%6 De acordo com Jacques d’Adesky, essa expressdo de M Heidegger (Vortrage und aufsatze, 1954), citada
por Pellegrino (P. Pellegrino, et alii, Representations du territoire et identité, Problémes régionaux, Berna,
Fonds National Suisse/Editions Georgi/Saint-Saphorin, 1983). Ver Jacques d’Adesky. Op. cit., p. 123.

%7 D’ ADESKY, Jacques. Op. cit., pp. 1222-123.
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Assim, o Trio de Cantoras Quilombola Remanescentes da Rasa contribuiu para o
fortalecimento ndo s6 da identidade étnica do grupo maior no qual estavam inseridos, ou
seja, da comunidade quilombola da Rasa. Para Daniele, o “ritmo africano” ja estava
presente na musicalidade do grupo com a interpretacdo do hinario da igreja antes do
contato com o grupo nigeriano. A africanidade musical é identificada por Daniele na
classificacdo das vozes em categorias diferentes, que, segundo ela, era realizada pelo grupo
sem um conhecimento anterior que direcionasse para a realizacdo dessa técnica vocal. De

acordo com Daniele:

A gente j& cantava muasica num ritmo africano, do hinario da igreja, que é
a harpa crista, em estilo africano desde pequena, com divisdo de vozes
africanas, que a gente nunca tinha estudado, nunca tinha visto. Eu
descobri s6 depois que eu fui estudar canto. Depois que eu fui pra
faculdade de Historia, eu fui descobrindo toda uma influéncia africana
dentro do nosso padréo de vida, dentro da musicalidade também.*®®

O tipo de canto ao qual Daniele se refere ¢ o chamado “estilo responsorial”, canto
coletivo que apresenta um jogo musical de “pergunta e resposta”, no qual a voz do solista,
“chama” a resposta das outras vozes. Esse estilo ¢ uma das caracteristicas das cangoes
centro-fricanas, como demonstrou Robert Slenes. Segundo o historiador, esses sons da
Africa, que através da didspora, estiveram presentes no “som do cativeiro” das Américas,
poder ser identificados no Brasil em algumas cantigas, como 0s vissungos, canto
responsorial entoado pelos escravos que trabalhavam nas lavras em Minas Gerais, com
elementos lexicais banto, durante o trabalho ou diversdo. De acordo com Slenes, a
permanéncia da musicalidade banto no Sudeste se expressa também no jongo, no qual a
danca de roda ao som do canto responsério, acompanhada de linguagem metaforica, pontos
cantados com temas que envolviam eventos do cotidiano, a relacdo com a religiosidade,
s30 tracos que contribuem para relacioné-lo a0 mundo centro-fricano. 3

No caso dos Estados Unidos, a musicalidade africana pode ser observada nos
spirituals, melodias cantadas pelos escravos de cunho essencialmente religioso e,
posteriormente, na musica Soul, na qual o jogo de pergundas e respostas entre o cantor
solista e o coro fica evidente. Essa influéncia se estendeu também a musica das igrejas
protestantes americanas e, a partir dai, para musicas de diversas denominacGes de igrejas

evangélicas da atualidade, a chamada “musica gospel”.

%88 Entrevista concedida por Daniele Gongalves de Souza em 15/11/2018, no bairro da Rasa, Blizios/RJ.
%9 SLLENES, Robert. 2007. Op. cit.
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Ao trazer para o campo dos estudos histricos do pos-abolicdo a reflexdo sobre a
heranca da cancdo escrava nos Estados Unidos e no Brasil, Martha Abreu demonstrou,
através das interpretacdes dos intectuais Du Bois e Coelho Netto, como os descendentes de
africanos forjam em seus territdrios representacdes culturais no campo musical que foram
elementos fundamentais de resisténcia no pos-abolicdo. Tanto Du Bois, intelectual negro
americano, quanto Coelho Netto, autor brasileiro, destacaram as permanéncias culturais
africanas na populacdo negra de seus paises. Os estudos de Du Bois sobre as canc@es do
poVvo negro americano sao icone nos estudos das expressdes musicais dos descendentes de
africanos nos Estados Unidos. Sua obra também representa uma referéncia para pesquisas
em outros territérios da diaspora, contribuindo nas reflexdes sobre as permanéncias
culturais africanas no campo musical.>®

Ao inserir musicas cantadas em zulu ou em lingua nativa da Nigéria, pais de origem
do pastor assembleiano Lucky Erhaighewu, principal referéncia musical africana para o
trio, 0 grupo atestou a pertenca étnico-racial, na qual a identidade africana é reelaborada,
incluindo outros elementos culturais que ndo guardam relacdo com a populacdo banto, da
qual eles se originam. A incluséo do vocabulario de lingua zulu do continente africano e a
incorporacdo de padréo ritmico proprio da musicalidade africana, tendo em vista que o
grupo com o qual tomam contato é nigeriano, ndo guardando qualquer relagdo com a
populacdo banto da qual eles se originam. Opera-se, portanto, uma releitura que vé a
Africa também como um espaco idealizado e comum a todos 0s negros. o reconhecimento
da ancestralidade africana e a importancia desse elemento estar presente de forma visivel
aos olhos de quem o assiste. Dessa forma a construcéo da identidade étnica do grupo conta
com elementos de origem banto, mas também com outros elementos que sdo agregados e
contribuem na sustentacdo do conjunto de caracteristicas diacriticas. Esse processo
acontece dentro de um campo dindmico, onde as identidades étnicas funcionam como
categorias de inclusdo/excluséo e de interacdo sobre as quais tanto o ego como alter devem
concordar para que seu respectivo comportamento seja significativo.** Essa consciéncia se
expds no grupo musical por meio das letras de suas cancdes que descreviam as
caracteristicas culturais da localidade, ancoradas em um passado ancestral comum, que 0s
distinguia de outros grupos e constituia sua identidade étnica. Assim, a relacdo de

membros da comunidade quilombola da Rasa, seja através do grupo musical das cantoras

%0 ABREU, Martha. O legado das cangdes escravas nos Estados Unidos e no Brasil. In: Revista Brasileira
de Histdria, vol. 35, n° 69, p. 17-204, 2015.
%1 BARTH, Frederick. Op. cit., p. 90.
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quilombolas ou de outros moradores, com individuos externos, evidencia que, para a
identidade se constituir como realidade, deve ser antecedida de uma interacdo, ja que
nenhuma identidade é construida no isolamento. A construcdo dos tracos culturais, que
define os grupos étnicos, comegca, tradicionalmente, no nicleo familiar. E no universo
doméstico que os elementos que compdem a identidade dos grupos comecam a ser
moldados. Nesse sentido, o relato de Gabriele é exemplar, quando destaca os ensinamentos
transmitidos pelo pai como significativos na construcdo de sua identidade quilombola:

Eu me sinto quilombola porque a gente teve uma criacdo muito concreta
do que é ser quilombola. Meu pai sempre nos levava ao mangue de
pedras. Ele sempre nos contou as histérias que ele ouvia dos avos e as
musicas também. A gente sempre se reuniu pra cantar, pra contar todas
essas historias. Entdo, eu me sinto [quilombola] por causa dos
ensinamentos do meu pai que foram passados pra gente, pra familia.®*

As apresentacOes das irmds nos cultos fizeram com que o trio ganhasse
popularidade e extrapolasse 0 espago da igreja pentecostal de Rasa. Inumeros convites
surgiram para a realizacdo de shows em outras igrejas. No ano de 2009, o trio foi
apresentado ao produtor musical Jodo Bani. O mediador foi Ubiratan Angelo, que, naquele
ano, ocupava o cargo de secretdrio de Ordem Publica de Buzios. Ao ouvir as irméas
cantando num programa de radio local, teve a iniciativa de promover o grupo. Foi através
de Ubiratan Angelo que as meninas quilombolas de Rasa vieram ao Rio de Janeiro para
iniciar o processo de gravacdo do primeiro CD em um estudio na Barra da Tijuca com
profissionais consolidados no mercado fonogréafico. Estiveram envolvidos no projeto o
produtor musical e percussionista Jodo Bani, 0 violonista, guitarrista e arranjador
Humberto Mirabeli, o baterista Alexandre Figueiredo, o tecladista Marco Brito e o
engenheiro de gravacao Vitor Farias. Jodo Bani sugeriu que o nome fosse trocado para
Kindala, que, em quimbundo, lingua nativa de Angola, significa “agora”. Na figura 14,
vemos 0 Grupo Kindala no estidio de gravacdo com Benedito Sergio, representante da
Fundacdo Cultural Palmares no Rio de Janeiro, que esteve presente para conhecer o

trabalho das irméds quilombolas.

%92 Entrevista de Gabriele Gongalves de Souza, concedida em 15/11/2018, no bairro da Rasa, Blzios/RJ.
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Figura 14: Liliane, Gabriele, Benedito Sérgio e Daniele.
Fonte: Fundacio Cultural Palmares®®

Além de cantar em linguas africanas, o grupo Kindala teve em seu repertorio suas
proprias cangles, que tinham como temas principais as identidades étnica, territorial e
quilombola. Mé&e Africa e Corondd, de autoria de Gabriele dos Souza, s&o exemplos de
musicas que remetem a heranca cultural e acionam o passado escravo, correspondendo a
tracos culturais que contribuem na definicdo dos limites culturais da comunidade
quilombola da Rasa.*** Limites culturais esses que n&o sdo estaticos, mas ganham novos
elementos, novos arranjos, sem colocarem em risco a legitimidade da identidade do grupo,
pois permanecem fundamentados na dicotomia existente entre as representagdes culturais

dos membros do grupo e dos ndo membros.

Mae Africa

Mergulhar na Praia Rasa

Se encantar com o passado
Conhecer a nossa histdria
Onde tudo comegou

Na ponta do Pai Vitorio
Desembarcava a dor
Arrancados da mae Africa

Pra nossa cultura entdo compor

Quero libertar

%3 Disponivel em: Disponivel em: http://www.palmares.gov.br/?p=4023 (Acesso em 18/04/2018)
9% As letras foram transcritas através da audic&o das gravacdes concedidas pela autora.
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A cultura que hd em mim
Pra todo mundo ver

Que eu sou feliz assim

Nao tenho medo de dizer
Falar dos ancestrais

Eu quero mesmo é expressar
Ser negro é bom demais

A letra da misica Mae Africa revela elementos da cultura negra da Rasa, onde est&o
presentes os sinais da escraviddo no territorio. A Ponta do Pai Vitorio, citada na masica,
refere-se a uma parte do litorial de Buzios, localizada na Rasa. O local, utilizado como
desembarque clandestino de escravos, no século XIX, carrega varias histdrias sobre a
escravidao no territério contadas pelos moradores da Rasa. Uma delas narra a versdo de
que Pai Vitério foi o nome de uma nau negreira clandestina vinda de Portugal e naufragou
proximo ao morro que recebeu o0 nome da embarcacdo. Uma outra histéria, que também
tem como pano de fundo o naufragio da embarcacdo, relata que um jovem africano, unico
sobrevivente da tragédia, ficou conhecido pelo nome da nau afundada, Pai Vitdrio. Esse
africano teria se transfomado em um padre, que através de suas rezas curava varias
pessoas. A cang¢do evidencia, também, a identidade étnica ao expressar o desejo de “falar
dos ancestrais”, remetendo a uma ancestralidade escrava e africana, e da positivagao da
identidade negra.

Na cangdo Corondo, o territorio, assim como em Mée Africa, é o contexto onde
estdo localizados elementos culturais, como a capoeira, a feijoada, o jongo, folia de reis, o
corondo. Corond6 é um caracol de dgua doce utilizado na gastronomia local. Os moradores
de Rasa catam corond6 no Mangue de Pedras. Na figura 15 mostra Dona Eva limpando o

molusco.
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Figura 15: Dona Eva limpando corond6
Fonte: RTID Rasa, 2017

A letra de Corondo, do grupo Kindala, ressalta a transmissao oral, evidenciando o
vinculo geracional e a reveréncia aos mais velhos. Traz também a afirmagao da identidade
quilombola do grupo, formada por todos os elementos culturais citados na musica, como

podemos observar abaixo:

Corondd

Eu quero andar na praia

Pra catar corondo

Vou recontar a histdria

Que vové me contou

Aqui sé tem quilombola

A nossa histéria é quem diz
Foram trazidos de longe

Vejo o que conheci

Capoeira, danga so de brincadeira
Feijoada, festa pra familia inteira
Jongos e folias, venha entrar na roda
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Na letra acima, a capoeira € mencionada como heranca cultural, onde se destaca seu
aspecto ladico. De fato, a capoeira, quando dancada no territério quilombola de Rasa, é
praticada sem canticos que evidenciam o aspecto religioso. A comunidade ndo possui um
grupo de capoeira, mas em dias de festa o grupo de capoeira local é chamado pra fazer
apresentacdo ao publico. A feijoada, simbolo de ancestralidade para varias comunidades
quilombolas, também é um trago cultural ressaltado na cancdo Corondd. Em Rasa, a
iguaria € feita em dias festivos, como o 20 de novembro, onde é um elemento de amalgama
entre 0os moradores de Rasa e visitantes ou, como destacado na letra da musica, é um
elemento de unido familiar.

O projeto de gravacdo do CD nédo chegou a ser concluido. O Kindala gravou apenas
a “voz-guia”, que faz parte da etapa inicial da producdo de um trabalho fonogréfico.
Segundo Daniele, foi a inseguranca de um futuro promissor que as fizeram colocar outros
projetos como prioridade. A irma Liliane conheceu um americano em Buzios, casou e foi
morar nos Estados Unidos. Daniele fez concurso para professora na cidade de Macaé, onde
leciona até os dias atuais para turmas de educacdo infantil. E Gabriele fez faculdade de

Direito e atua como advogada ao lado do pai.

Nos tomamos rumos diferentes na vida. Lili sempre teve o sonho dela de
morar nos Estados Unidos. Gabi canta, mas profissionalmente, as vezes,
ela ficava um pouco timida, insegura, e ela foi mais pra carreira do
Direito, virou advogada, que era o sonho dela. Eu também acabei
passando num concurso. Eu gosto de cantar, sempre gostei de cantar,
mas acabei focando mais no meu concurso porque era uma estabilidade.
Eu ndo tinha uma casa proépria. Eu tinha uma filha queria conseguir algo,
que talvez com a cultura ndo fosse conseguir aqui no Brasil.>*

Mesmo com o término do grupo Kindala, Gabriele e Daniele permaneceram

%% que foi extinto

cantando na Igreja Assembleia de Deus da Praca da Rasa no coral afro
quando o sucessor do Pastor Luiz assumiu a lideranga da igreja.

O pastor Luiz enteve a frente da Igreja Evangélica Assembleia de Deus da Praca da
Rasa entre os anos de 2007 e 2010. Com sua saida, a congregacgdo teve a lideranca dos
pastores Wanderlei, Kleber, Génesis. Atualmente, é o pastor Neemias quem comanda a
congregacdo. Adriano faz uma breve avaliacdo sobre a atuacdo desses pastores na igreja da

Rasa:

% Entrevista de Gabriele Gongalves de Souza, concedida em 15/11/2018, no bairro da Rasa, Blizios/RJ.
%% Forma como o coral da igreja ficou conhecido por apresentar musicalidade africana.
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Na época do pastor Luiz era uma igreja mais familia. O pastor Luiz tinha
amigos, que eram obreiros, que ja vinham da época dele. Entdo, se
formava um elo. E ai passou esse periodo do pastor Luiz, que a igreja
estava em crescimento, entrou o pastor Wanderley, de Cabo Frio. Pastor
Wanderley, na época, ele era vice-pastor do campo. Ele assumiu aqui a
nossa igreja. Naquele momento, o pastor Luiz estava passando por uma
crise de coisas pessoais que estavam acontecendo no seio da igreja, e
aquilo estava refletindo na igreja. E quando sai um pastor e entra outro
pastor a tendéncia é que sempre melhore. Entdo, por um tempo a igreja
deu um boom, teve um crescimento com o pastor Wanderley, mas depois
a coisa comegou a desandar, a gente passou a perder alguns membros pra
outras igrejas. Aconteceu de chegarem, nesse periodo, algumas igrejas
pro nosso bairro, porque antes era s6 Assembleia. Entdo, as pessoas ou
iam para a Assembleia ou iam para a Igreja Catdlica. E depois
comegaram algumas igrejas, algumas comunidades, chegararam no
bairro. Passou esse periodo do pastor Wanderley, ai entra o pastor
Kleber. Pastor Kleber chegou com uma visdo diferente, chega pra crescer
o templo, pra ampliar a tenda. Ai ele comecou quebrar parede, colocar
blindex, e a igreja ficou conhecida como a igreja do blindex. A igreja teve
um crescimento. Depois do pastor Kleber, chegou o pastor Génesis. Ele
trouxe para a igreja uma espiritualidade, um jeito novo de pregar o
evangelho, porque ele era um pastor ainda novo. E por ele trabalhar com
a juventude, trouxe aquela cara de juventude, aquele processo de jovens...
SO que a igreja ndo é composta s6 de jovens. Tem 0s ancidos, que gostam
que as coisas venham sempre naquele padrdo, e ai, tudo aquilo que vocé
traz como novidade, se vocé ndo mantiver aquilo ali e sempre estiver
inovando, aquilo vai caindo numa rotina. Passou o periodo do pastor
Génesis, agora é o pastor Neemias, que esta ai ha nove meses, esta mais
uma vez ampliando a tenda, fazendo aquilo que se esperava que o pastor
Génesis fizesse que era a galeria da igreja. Ele esta fazendo com pouco
recurso, mas chamando o povo pra abencoar a obra. Ele tem essa
estratégia, que esta dando certo.®"’

De acordo com o depoimento de Adriano, percebemos que cada pastor teve uma
atuacdo bem particular. A partir da lideranca do pastor Wanderley, os pastores tiveram que
enfrentar a concorréncia de outras igrejas na regido. Dai o esforgo em tornar a igreja mais
atraente, tanto para manter os fiéis quanto para angariar novos membros. A reforma da
igreja € um exemplo dessa empreitada, o templo recebeu uma arquitetura mais moderna
com uma fachada que perde as paredes de concreto e ganha paredes de vidro, num convite

a comunidade, ja que o culto se torna visivel aos transeuntes.

7 Entrevista concedida por Adriano Goncalves, em 21 de novembro de 2018, no bairro da Rasa, Buzios.
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Figura 16: Igreja Assembleia de Deus (Praga da Rasa) apds reforma
Fonte: Arquivo fotogréfico, trabalho de campo, 2018

Presenciei missas na Capela de Santo Antonio e cultos na Igreja da Assembleia de
Deus em Rasa algumas vezes. Destaco o final de semana dos dias 20 e 21/04/2019, ultimo
trabalho de campo nas celebragbes ocorridas nos dois espagos religiosos. No dia 20,
sabado, as 18h, o Padre Cosme celebrou a missa na Capela de Santo Antdnio, cumprindo a
programacao definida pela Igreja cat6lica de Buzios. A celebracdo transcorreu dentro dos
moldes tradicionais da liturgia catdlica. No dia seguinte, domingo de P&scoa, ndo foi
celebradada missa, tendo em vista que o padre Cosme é o Unico padre de Buzios. O paraco
é responsavel pela celebracdo de missas tanto na Igreja Matriz Paroquia de Sant’Anna e
Santa Rita de Cassia, no centro de Buzios, quanto nas capelas existentes na periferia do
territorio buziano. Assim, as atividades pascais da Igreja catolica em Buzios, no domingo,
estiveram concentradas na Igreja Matriz.

Do outro lado da rua Justiniano de Souza, a Igreja da Asembleia de Deus realizou o
culto de domingo, como era de costume, as 19h. Os fiéis assembleianos de Rasa, em sua
maioria negros, ocupavam as fileiras de bancos distribuidos nos dois lados do saldo. O
culto foi celebrado com pregagdes, canticos, leitura da Biblia e contando com a
participacdo ativa dos fiéis, que acampanhavam os hinos cantados com palmas e
glossolalia. Durante o culto, alguns fiéis saiam dos seus lugares e se aproximavam de

outros irmaos para transmitir as “revelagdes”. Para os pentecostais, a “visao” ¢ um dom
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espiritual onde o crente tem um contato com o divino, onde revela segredos ou faz
previsdes de acontecimentos na vida de uma outra pessoa. De acordo com Sueli Souza, “o
exercicio do dom parece ser um elemento de importante significacdo na vida de uma
pessoa pentecostal.”**® Na revelacdo ou visdo, também conhecido entre os pentecostais
como “recebimento do Espirito Santo”, o crente permanece consciente enquanto faz a

transmissdo das mensagens de ordem espiritual.

Figura 17: Culto na Igreja Assembleia de Deus (Rasa)
Fonte: Arquivo fotogréafico, trabalho de campo, 2019

No que se refere a relacdo dos pastores com a comunidade quilombola, dos cinco
Gltimos pastores que lideraram a igreja da Assembleia de Deus da Praca da Rasa, a
participacdo do pastor Luiz se revela como a mais significativa no didlogo com a
comunidade quilombola e no processo de construcdo da identidade étnica e quilombola de
Rasa. Diferentemente dos outros pastores, Luiz € negro, nascido no territério, com
identidade quilombola assumida, além de ter sido um dos responsaveis pela construcao da
Associacdo da Comunidade Remanescente de Quilombo da Rasa.

Luiz Romano de Souza Lorenzi, catolico, nascido em Buzios, foi gestor na
Secretaria de Turismo, Cultura, Esporte e Lazer de Buzios, no governo de Toninho Branco,

entre 2008 e 2011. Atualmente, Romano é um dos principais mediadores da comunidade

398 SOUZA, Sueli Ribeiro M. Em didlogo com Deus: a construgio de “self” entre as mulheres pentecostais.
2007. 278 f. Tese (Doutorado em Sociologia)-Faculdade de Filosofia e Ciéncias Humanas, Universidade
Federal da Bahia, Salvador, 2007. p. 185.
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quilombola da Rasa. Em seu depoimento, Romano diz que ja conhecia Valmir quando
conheceu a comunidade enquanto secretario de Blzios. Em sua gestdo, realizou uma
pesquisa nas comunidades quilombolas da cidade, onde foi feito um levantamento sobre a

religiosidade desses grupos. Segundo Romano:

Nem todo negro que mora hoje na Rasa é do Quilombo da Rasa. Tem
pessoas que vieram de fora. Entdo, a gente tenta deixar isso bem claro.
Isso até foi dificil na época para algumas pessoas entenderem, achando
que a gente estava dividindo. Néo, sdo todos negros, porém podem ser de
outros quilombos, mas ndo do quilombo da Rasa. Entdo, a nossa pesquisa
era em cima do Quilombo da Rasa. Eu posso dizer que 70% hoje séo
pentecostais da Assembleia de Deus, da Igreja Batista Nova Jerusalém...
dessas novas igrejas pentecostais da teologia da prosperidade, que é a
igreja do Edir Macedo, do pastor Valdomiro... E depois disso nos temos
uma porcentagem que vai a lIgreja Catélica, que participa, mas € um
grupo muito pequeno. E uma comunidade muito pequena. Eles acabam
indo, mas nos periodos de festas litirgicas, Semana Santa, Natal, festa de
padroeiro. Ai eles participam mais, mas ndo sdo praticantes. Vocé pode
contar nos dedos os quilombolas deRasa praticantes da fé catdlica,
diferente dos pentecostais. Tem um segmento pequeno, mas que se
esconde por vergonha, por preconceito, que é o de matriz africana. Nés
temos duas ou trés familias ainda, mas ndo tocam no assunto. O terreiro
gue tem na Rasa ndo é de uma pessoa da comunidade quilombola, é de
alguém que veio de fora. A mae de santo é até uma senhora branca. Entdo
eles participam em Botafogo, no Jardim Esperanga, lguaba... mas sdo
lugares onde eles tém parentesco. Um primo que mora, um tio,... acabam
indo para esses terreiros.>*

De acordo com Romano, foi o pastor Luiz quem o levou na casa dos moradores da
Rasa para que a pesquisa fosse feita. Baseado em sua pesquisa, Romano afirma que a
maioria dos moradores negros de Rasa é protestante, que uma parcela menor é catodlica, e
uma infima é de matriz africana. O que chama a atengdo é que, segundo Romano, existe 0
receio de as pessoas revelarem pertencer a religides de matriz africana num territério
majoritariamente evangélico. Isso pode sinalizar, também, que nem todos 0s negros que
professam a fé de matriz africana em Rasa possam ter admitido, de fato, qual a sua real
religiosidade.

O resultado da pesquisa feita por Romano, em 2008, ainda ndo pode ser comparado
com os dados do IBGE, que pretende incluir quilombolas no préximo censo, que
acontecera em 2020. Assim, como ja acontece com a populacao indigena, que foi incluida
no questionario do IBGE em 1991, os quilombolas também serdo registrados devidamente

nas futuras estatisticas a serem realizadas pelo érgdo. Em 2017, o IBGE fez um primeiro

%9 Entrevista de Luiz Romano, concedida em 12/01/2019, em Armagéao dos Blzios/RJ.
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teste nas comunidades quilombolas em Araruama, Armacéo dos Buzios e Cabo Frio, sob a
coordenagdo de Marta Antunes*®. As perguntas aplicadas aos quilombolas foram: “Vocé
¢ quilombola?”, “De acordo com os costumes, tradigdes e crengas, voc€ se considera
quilombola?” e “Vocé se considera quilombola?”.*"" Segundo Marta, a primeira pergunta
acarretou inseguranca aos entrevistados, principalmente naqueles que ndo tinham ainda
adquirido a titulacdo, ja que a pergunta da a conotagdo de uma identidade quilombola
oficialmente reconhecida. A segunda questao alterou os dados em territorios onde parte da
populacdo quilombola foi convertida ao protestantismo, chegando a baixar o percentual até
10%. A dltima pergunta foi a que proporcionou o melhor resultado, pois estimulou aos
entrevistados a ndo apenas se identificarem como quilombolas, mas justificarem a sua
identidade através heranca geracional e da territorialidade.*%?

O teste realizado pelo IBGE objetivou encontrar a forma mais adequada de realizar
pesquisa junto aos quilombolas no proximo censo. A aplicacdo da segunda questdo
demonstrou como a relagdo dos “costumes, tradi¢des e crencas” da identidade quilombola,
para parte dos individuos evangélicos, ocasionou incerteza, estranhamento, receio, no
momento de afirmar sua autodeclaracdo. Um dos aspectos que o teste demonstrou foi a
importancia de ndo resumir o fato de atrelar, ao conjunto de questdes do questionario para
autorreconhecimento da categoria quilombola, a indicacdo de quaisquer elementos
culturais, mas deixar que o proprio entrevistado o faca. Desse modo, reconhecer as
diferentes leituras que os entrevistados poderao fazer sobre o conceito de “ser quilombola”
e do didlogo da memoria ancestral e a cultura negra podem ser primordiais num territorio

com pertenca religiosa majoritariamente pentecostal.
4.3. O batizado de bonecas

A autoidentificacdo das comunidades negras enquanto quilombolas perante a
Fundacdo Cultural Palmares, no sentido de iniciar seus processos de regularizacédo
fundiaria, suscita na legitimacdo de suas lutas através da exposic¢do de signos culturais do
passado africano e escravo existentes no interior de seus territorios. Quando tratamos da

religiosidade quilombola como um elemento de de identidade, também encontraremos

0 Marta Antunes é antropéloga e trabalha na Diretoria de Pesquisas do IBGE, na Geréncia Técnica do
Censo Demogréfico.
“'RONCALATO, Murilo. Disponivel em:<www.nexojornal.com.br/expresso/2018/07/13/Como-o0-IBGE-
Eorzetende-incluir-quiIomboIas-no-censo-de-2020>. Acesso em 13 de dezembro de 2018.

Idem.
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aspectos que remontam ao processo de escravizagdo onde o catolicismo esteve presente nas
praticas religiosas. Ao observar as comunidades quilombolas do Sudeste brasileiro
percebemos a presenca de permanéncias do catolicismo oficial e ndo oficial. Assim, tanto
encontramos praticantes da versao institucionalizada do catolicismo, quanto uma préatica
religiosa autoproduzida por leigos. Na comunidade da Rasa, a memoria do catolicismo

praticado antes da conversdo ao pentecostalismo, é evocada nos depoimentos de Dona Uia:

Tinha oratdrio cheio de santo. Aqui tinha oratério grande com os santos
todinhos. Ai eles cantavam... tinham as ladainhas... primeiro fincavam o
mastro e depois do mastro comegavam a rezar as ladainhas. Mas eram as
pessoas que sabiam mesmo. Uma ladainha cantada era uma coisa linda:
“Orai por nés!...” Eu tinha vontade de aprender mas eu era menina, sabe?
Nessa época eu era menina, ndo aprendi. Mas até hoje eu lembro. Era
muita gente. Era muita coisa... era bonito. Vinha o pessoal de Campos
Novos pra ajudar o pessoal daqui da Rasa a cantar ladainha. Mas era
muito bonito. Tinha o oratério...*”®

O relato de Dona Uia nos revela uma realidade encontrada em outras comunidades
negras espalhadas pelo pais, onde encontramos elementos de préticas catolicas
transmitidos oralmente pelas sucessivas geracdes, como a reza e o culto aos santos. O
indicio da presenca do oratério subentende a execucdo de tais praticas. No universo
religioso das comunidades negras, muitas vezes, a auséncia da catequese possibilitou num
terreno propicio para que tais praticas religiosas fosses moldadas e ressignificadas de
acordo com a experiéncia de cada grupo.

A festa tinha tudo. Cantava ladainha, tinha baile, tinha biju, batata assada,
tinha aipim... na casa do avd de Luiz que ficava o oratério. Era festa de
Sao Jodo. Mas tinha festa de Santo Inécio. Eu quando estava no Rio
trabalhando, fui escolhida para ser festeira da festa de Santo Inacio. Eu,
Seu Américo, que depois de um tempo foi embora pra Cabo Frio, mas era
muita gente.(...) Na festa de Sao Jodo, Aristides que era o festeiro, 0 avd
de Luiz, de Maria Joaquina. O mastro era fincado na casa do festeiro.
Ent&o vinha pessoa de fora.(...)***

Na cultura das comunidades negras, as festas religiosas fazem parte das

manifestagdes culturais dentro do universo familiar, se apresentam como plataformas ou

493 Entrevista de Dona Uia concedida a Luiz Romano de Souza Lorenzi em 5 de outubro de 2018.. (Dova Eva
e Dona Uia contando histérias. Quilombo da Rasa).
% | dem.
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%> evidenciando as multiplicidades culturais, os hibridismos

perspectivas de observacao
religiosos que estdo no bojo das construcdes identitarias desses grupos sociais. A festa
representa um momento de devocao, de lazer, de alegria, de unido, de tradicdes, “contendo
as paixoes, os conflitos, as crengas e as esperangas de seus proprios agentes sociais”*® No
exemplo dado por Dona Uia, o festeiro, pessoa que organiza a festa, era Seu Aristides, o
avd do pastor Luiz. Aristides, que morava em Maria Joaquina, onde hoje esta localizada
comunidade quilombola de mesmo nome. As festas religiosas geralmente estdo associadas
a homenagem ao santo de alguma pardquia local. No caso da festa de Santo Inécio,
relatada por Dona Uia, esta relacionada a Pardquia de Santo Inacio, localizada nas terras da
Fazenda Campos Novos. A festa de Santo Inacio foi realizada durante a administragdo de
Eugénio Arnoud, até a metade do século XX, época da decadéncia econdmica da

407 A tradicional festa de Santo Inacio ndo ficou restrita ao dominio estendeu-

propriedade.
se para 0 ambiente familiar.

As festas religiosas estiveram no cotidiano das comunidades negras rurais, seja
durante a escraviddo, seja no pos-Abolicdo. Esse aspecto, que podemos identificar na
dindmica cultural das comunidades quilombolas do Rio de Janeiro, demonstra como as
praticas religiosas estdo imbricadas com as festas. S&o varias as comemoracfes que
valorizam as tradi¢Ges das comunidades. As festividades em torno do 13 de maio, dia da
abolicdo da escravatura, é recorrente nas comunidades quilombolas, ndo s6 do Sudeste,
mas de todo Brasil. As celebragdes iniciaram assim que as noticias sobre a Abolicdo
chegaram aos ouvidos dos escravizados e se estenderam por varios dias, como aconteceu
no Reconcavo baiano, onde os libertos “se entregaram a ruidosos sambas durante noites
seguidas”.408 Wlamyra Albuquerque demonstrou que a Abolicdo em Salvador também foi
celebrada aos pés do Senhor do Bonfim e com a protecdo de S&o Benedito.*® As festas em
comemoracdo ao 13 de maio permanecem em muitas comunidades remanescentes de
quilombos e representam um processo de reconstrucdo da memdria ancestral. A devocéao

a Sdo Benedito, assim como a devogdo a Nossa Senhora do Rosério, expressa no dia 13 de

%5 ABREU, Martha. Cultura popular, um conceito e varias histérias. In: ABREU, M. e SOIHET, R. Ensino
de histdria. Conceitos, teméticas e metodologia. Rio de Janeiro: Casa da Palavra, 2003, p. 84.

4 ABREU, Martha. O Império do Divino: festas religiosas e cultura popular no Rio de Janeiro, 1830-1900.
Rio de Janeiro: Nova Fronteira; Sdo Paulo: Fapesp, 1999, p. 38.

T CUNHA, Marcio Werneck. A Histéria da Fazenda Campos Novos. In: Jornal Canal. 1994

%8 EILHO, Walter Fraga. O 13 de maio e as celebragdes da liberdade, Bahia, 1888-1893. In: Histéria Social,
n. 19, segundo semestre de 2010, p. 65.

49 ALBUQUERQUE, Wlamyra. O Jogo da dissimulagéo: Abolicéo e Cidadania Negra no Brasil. Sao Paulo:
Companhia das Letras, 2009, p. 139.
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maio remete ao culto a esses santos pelos escravizados no periodo colonial. No Rio de
Janeiro, a devogdo aos dois santos formaram uma Unica irmandade, na qual tinha angolas e
crioulos como a maioria dos devotos.*® Assim, as festas em homenagem aos santos
catolicos é elemento de identidade das comunidades negras rurais.

A festa de S8o Jodo também é uma tradicdo em muitas comunidades quilombolas
do pais, como a comunidade quilombola Mato do Ticdo, localizada em
Jaboticatubas/MG.** No quilombo da Rasa, em 2018, presenciei a festa de S&o Jodo
realizada no quintal da Dona Eva. O evento aconteceu no dia 24 de junho foi uma
iniciativa da Associacdo de Cultura Popular de Armacdo dos Buzios. O evento foi
chamado de “Arraida de Dona Eva” e contou com a participacdo de membros da
comunidade e convidados. A programacdo comecou as 13h com feijoada feita pelas
quilombolas da Rasa. Logo no inicio da festa foi feito o levantamento do mastro, seguido
de apresentagdes como a Folia de Reis da Igreja de Santana, Capoeira, Quadrilha do
quilombo Maria Joaquina e o Batizado de bonecas do Quilombo da Rasa.

Mesmo que a iniciativa tenha partido de uma entidade externa, a realizacdo de uma
festa catdlica dentro de um territorio pentecostal nos mostra a dinamica cultural, que
caracteriza a natureza fluida e porosa das fronteiras que estabelecem os limites religiosos
na comunidade quilombola da Rasa. Pois, apesar de sabermos que ndo existe uma
Assembleia de Deus no singular, até mesmo porque ela ja nasce plural**?, ndo existe uma
tolerancia dos assembleianos quanto aos santos catolicos e aos ritos ligados a eles. O caso
de Rasa demonstra que a ortodoxia encontrada no discurso religioso pentecostal pode nao
corresponder a vivéncia do crente no cotidiano. Ao mesmo tempo, observamos uma
vivéncia catolica que corresponde a andlise feita por historiadores como Eduardo

Hoornaert**®

e Riolando Azzi*** que defendem a ideia de um catolicismo plural,
confrontando com a possibilidade de um catolicismo oficial e auténtico. Assim, através da
festa junina, pude identificar manifestacBes culturais no teritdrio do quilombo da Rasa,
mesmo que ndo tenham sido executadas pelos seus membros, mas que correspondiam ao
catolicismo e a cultura de matriz africana. Nesse sentido, percebo que existe uma

flexibilidade dos membros da comunidade perante as diversas expressdes, acarretando na

9 OLIVEIRA, Anderson. Op. Cit.

1 GLORIA, Moura. As festas dos quilombos. Brasilia: Editora Universidade de Brasilia. 2012, p. 94.
12412412412 | ENCAR, Gedeon Frreire. Pastores assembleianos na Universidade: a polissemia assembleiana
da Terceira Geracdo Pastoral. In: Reflexus, Ano VIII, n.12, 2014, p. 296.

3 HOORNAERT, Eduardo. Formacéo do catolicismo brasileiro, 1550-1800. Petrépolis: Vozes, 1974, p. 29.
#4 A771, Riolando. O catolicismo popular no Brasil. Petropolis: Vozes, 1978.
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aceitacdo de praticas que perpetuam costumes religiosos e sociais dos ancestrais
escravizados e libertos no periodo pds-abolicao.

No entanto, percebermos que existe limites nessa fluidez do pentecostalismo
vivenciado pelos membros de Rasa. A leitura de alguns elementos da religiosidade de
matriz africana que soam de forma pejorativa, como a mencao aos orixas ou a praticas que
poderiam agregar algum componente que seja interpretado como parte do culto as
divindades africanas, sdo rejeitados pelos crentes. Assim, o0 jongo, que compdem a
programacdo de festas catdlicas em diversas comunidades negras rurais pode ser
reinventado pelas comunidades considerando apenas alguns elementos que compdem
tradicionalmente a expressdo cultural. O texto que apresenta a sintese do processo do
inventario do jongo do Sudeste no livro das Formas de Expressdo, realizado pelo Iphan em

2005, a expressao cultural foi inscrita da seguinte forma.

O jongo é uma forma de expressdo afro-brasileira que integra percussdo
de tambores, danca coletiva e praticas de magia. E praticado nos quintais
das periferias urbanas e de algumas das comunidades rurais do sudeste
brasileiro. Acontece nas festas dos santos catolicos e divindades afro-
brasileiras, nas festas juninas, no Divino, no 13 de maio da abolicdo da
escravatura.

O jongo é uma forma de louvagdo aos antepassados, consolidacdo das
tradigdes e afirmacédo das identidades. Tem suas raizes nos saberes, ritos e
crengas dos povos africanos, principalmente os de lingua bantu. S&o
sugestivos dessas origens o profundo respeito aos ancestrais, a
valorizacdo dos enigmas cantados e o elemento coreografico de
umbigada.**®

As diferentes releituras do jongo possibilitam a diversidade de tal préaticas nos
diferentes territdrios. A identidade religiosa de cada comunidade é importante no processo
de construcdo ou reconstrucdo do jongo. O conteldo de pontos cantados, que podem
expressar a devogao aos santos catdlicos e, mais recetemente, o culto aos orixas, podem ser
suprimidos numa comunidade quilombola que esteja reconstruindo o jongo. Assim, as
representacdes, que correspondem ao “modo de ver” e ao “modo de fazer” desses sujeitos
que sdo receptores e produtores de cultura, abrem possibilidades de comunidades
quilombolas pentecostais, como a de Rasa, pensarem num retorno de tal pratica numa

perspectiva secular. Como podemos perceber na fala de Marta:

*%Jongo, patriménio imaterial brasileiro. Disponivel
em:<http://portal.iphan.gov.br/uploads/publicacao/Jongo_patrimonio_imaterial_brasileiro.pdf>.Acesso  em
10 de janeiro de 2019.
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Depois que eu fui numa comunidade quilombola, vi o verdadeiro jongo.
Vi o jongo do pessoal de Boa Esperanca, no Espirito Santo, e também
uma coisa bem legal, que eu percebi e eu adorei perceber... Boa
Esperanca, no Espirito Santo, tem um tipo de jongo, Quissama tem um
tipo de jongo, e Bracui tem um tipo de jongo, lindo, maravilhoso,
superdificil de dancar, e as masicas, em nenhum desses trés... Quissama,
algumas sim. Mas juntando os trés, ndo tem esse negdcio de exaltacdo a
orixa... Em 2012, quando eu falei isso, faltava pra mim o conhecimento,
porque a ignorancia faz a gente errar em varios aspectos.**°

Outras préticas culturais, tradi¢fes, rituais, crencas apresentam-se pari passu com o
jongo nos territorios negros do Sudeste. Essa diversidade cultural muitas vezes revela
ressurgimentos de praticas culturais que eram executadas no passado e reafirmam as
identidades no presente. O contato das comunidades quilombolas através de encontros
provocados pelos 6rgaos quilombolas, como a Conaq e a Acquilerj, ou por instituicdes
particulares, € significativo para a reconstrucdo de tradi¢des, tendo em vista que nessas
reunides cada comunidade apresenta suas praticas culturais. O Projeto Quipea — Quilombos

no Projeto de Educacdo Ambiental*'’

promoveu no dia 19 de agosto de 2018 o 5° Evento
Cultural Quilombola. O evento, de acordo com o folheto do evento, é uma das atividades
do Quipea que tem por objetivo reunir quilombolas de diferentes territéros, promovendo o
dialogo e a troca de experiéncias entre as comunidades, fortalecendo os lacos que as unem
em suas lutas e praticas culturais.

A programacao do evento (figura 18) foi composta por apresentacées culturais das
comunidades quilombolas que participaram do evento, dentre elas a Ciranda da
Comunidade Quilombola de Baia Formosa e o Batizado de Bonecas da Comunidade da

Rasa.

8 Entrevista concedida por Marta Costa Cardozo de Andrade, Rasa, Armacéo dos Buzios, 21 de abril de
2019.

70 Quipea (Quilombos no Projeto de Educacdo Ambiental), criado em 2009, é um projeto de educagéo
ambiental e uma condicionante do licenciamento ambiental federal, conduzido pelo IBAMA, para as
atividades de exploracdo e producdo de petrdleo e gas natural pela empresa privada Shell. A iniciativa
contempla oito municipios da area de influéncia de duas plataformas, uma nos campos do Parque das
Conchas, no litoral do Espirito Santo, e outra nos campos de Bijupird e Salema, no litoral do Rio de Janeiro.
Ambas estdo localizadas na regifo da Bacia de Campos.
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Figura 18: Folheto de divulga¢édo da Programacéo do
5° Evento Cultural Quilombola
Fonte: Arquivo pessoal de Dona Uia

Segundo Elizabeth, a ciranda do quilombo de Baia Formosa surgiu da necessidade
de criar uma expressao cultural que fosse simbolo do grupo. O processo de construgdo da
identidade quilombola de Baia Formosa, assim como em outras comunidades, se faz
necessario para estabelecer uma delimitacdo identitéria através de um elemento principal
de diferenciacdo da comunidadae frente ao “outro”. A ciranda é um dos elementos na
constituicdo de fronteiras simbolicas entre Baia Formosa e 0s demais territorios de BUzios;
entre Baia Formosa e as demais comunidades quilombolas.

Comecei a pensar porque o quilombo tem que ter uma apresentacdo
cultural. E a gente ndo tinha capoeira, a gente nao tinha jongo, ndo tinha
mais nada. Entdo, eu lembrei que Baia Formosa gostava muito de dancar
ciranda, danca de roda, essas cantigas. E eu pensei: eu sou evangélica,
tem ser uma danca que eu possa estar dangando, que € uma coreografia,
que todas as igrejas fazem, e uma dan¢a que o velho pode dancar, uma
crianca pode dancar, uma pessoa que tem uma deficiéncia motora pode
dancar. Entdo, eu pensei numa danc¢a, comegamos a pensar numa histdria
nossa, que contasse a nossa historia, e que falasse: “Olha Buzios, Baia
Formosa é um quilombo, pertence a aqui, e n6s estamos a aqui juntos
cantando a nossa cultura.” Entdo, hoje nds cantamos e dangamos a nossa
histdria.*'®

8 Entrevista concedida por Elizabeth Fernandes Teixeira em 14/10/2018, Cabo Frio.
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A religiosidade evangélica foi fundamental para a construcdo de uma ciranda
secularizada. A fala de Elizabeth também revela uma preocupacdo em se autoafirmar
enquanto quilombolas para “Buzios”, ou seja, para a parte “branca” da cidade, que, de

acordo com o discurso de Elizabeth, ndo reconhece essa identidade.

Ciranda é em Baia Formosa
Baia Formosa, Baia Formosa
Ciranda de Bulzios é
Andamos juntos

Em Baia Formosa

Cantamos juntos

Em Baia Formosa

Baia Formosa, Baia Formosa

Quilombo de Buzios é**°

De acordo com os estudos do padre e musicologo Jaime Diniz, a ciranda tem
origem lusitana e teria chegado ao Brasil no século XVIII, com predominéncia no estado
de Pernambuco. “° Segundo o autor, a ciranda se encaixa na categoria de “expressdo
popular — genuina danga do povo”, praticada por trabalhadores rurais, pescadores de
mangue e de mar, operarios de construcdo ndo especializados e biscateiros.*”* A
apropriacdo da danga pelos quilombolas de Baia Formosa correspondeu a necessidade de
uma expressao cultural que pudesse ser praticada por adultos e criangas, e que néo tivesse

uma conotacéo religiosa.

19 Ciranda do Quilombo de Bafa Formosa.

%20 Em 2014, o Governo do Estado de Pernambuco, através da Secretaria de Cultura e Fundarpe, anunciou a
preparagdo do encaminhamento dos inventarios da Ciranda e do Reisado ao Instituto do Patriménio Histérico
e Artistico Nacional (Iphan) com pedido de registro das manifestagdes como “Patrimonio Cultural Imaterial
do Brasil”.

21 DINIZ, Jaime. Ciranda: roda de adultos no folclore pernambucano. Revista do Departamento de
Extensdo Cultural e Artistica. Recife, 1960, p. 51. Apud CALLENDER, Déborah. Histdrias da ciranda:
siléncios e possibilidades. Textos escolhidos de cultura e arte populares, Rio de Janeiro, v.10, n.1, p. 113-
132, mai. 2013.
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Figura 19: Oficina de Ciranda na Sede do Quilombo de Baia Formosa
Fonte: Arquivo fotogréfico, trabalho de campo, 2018

Quando estive em Rasa, em 2012, a comunidade quilombola ndo tinha em seu
cotidiano uma expressdo cultural definida como marca identitaria do grupo. No entanto,
em 2014, o quilombo recebeu a visita de uma pessoa representante do Projeto Rede
Sustentavel de Relacionamento da Cidade Inteligente de Buzios, capitaneado pela Ampla,
concessionaria de energia da regido. A representante do projeto fez um primeiro contato
objetivando desenvolver uma proposta de trabalho com os quilombolas. Dona Uia conta
que a representante do Projeto Rede sugeriu a realizagdo de uma oficina de producéo de
bonecas negras confeccionadas em tecido com as quilombolas de Rasa. No decorrer da
conversa, dona Uia relatou para a visitante como era o costume de batizar as bonecas feitas
de sabugo de milho nos tempos de infancia:

Essas bonecas é histdria de crianca. Ja tinha essa historia. Quando veio
uma pessoa, que a Ampla mandou pra dar aula de boneca... ela ja fazia
aula de boneca no Capdo, em S&o José. Como eles sabiam que tinha
associacdo aqui, a Ampla mandou que ela viesse dar curso de bonecas
negras. Ai ela veio.(...) Eu contei como era na época de crianga, que
batizava as bonecas de sabugo de milho, que a gente era pobre, ndo tinha
boneca. Fazia o batizado, a gente fazia a danca. A gente fazia uma
senzala de palha e a gente fazia as comidas, cozinhava aquela comida na
panela de barro. Tudo menino e menina, era compadre e comadre, era um
casal. S6 que, quando a gente crescia, costumava ter aquela tradi¢do que
era chamar de compadre e comadre.*?

A parceria estabelecida entre o Projeto da Rede e as quilombolas de Rasa uniu o
projeto de confeccdo de bonecas negras e a préatica de batizado das bonecas. Porém, na fala

%22 Entrevista com Carivaldina Oliveira da Costa concedida a lone Maria do Carmo, 15/10/2018. Armagéo
dos Buzios-RJ.
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de dona Uia, a parceria também gerou tensdo por conta da disputa pelo protagonismo do
ressurgimento da préatica cultural. A fala de dona Uia demonstra uma preocupagdo em
afirmar o pertencimento de tal expressao, na tentativa de anular a possibilidade de a autoria
da atividade ser atribuida aos “de fora”. A interpretagdo feita por dona Uia, quanto a
intencionalidade dos idealizadores apds a visibilidade do batizado de bonecas pode ser
confrontada com a apresentacdo do projeto apresentado num artigo publicado no XI
Congresso Nacional de Exceléncia em Gestéo, realizado em agosto de 2015:

O projeto Batizado de Bonecas Negras nasce a partir de um potencial
identificado por trés organizacBes que compdem a Rede — AGUITAB
(Associacédo de Guias Turisticos de Buzios), Associacdo de Moradores do
bairro de Sdo José e CIEDS — durante uma visita técnica exploratoria
realizada em setembro de 2014 ao Quilombo da Rasa, também integrante
da Rede. Cabe ressaltar que é um método rotineiro da Rede realizar esse
tipo de visita exploratéria objetivando promover o intercdmbio entre
grupos que muitas vezes defendem as mesmas causas e atuam no mesmo
territrio. Esse tipo de visita é estimulado por acreditar que, conhecendo a
realidade local de uma forma ampliada e trabalhando coletivamente, as
acOes pensadas pela Rede assumem novas proporcdes e tendem a visar o
todo, superando interesses individuais.*?

A desconfianga por parte dos quilombolas é algo corriqueiro. Com a progressiva
visibilidade, iniciada a partir do processo constituinte (1987-1988), as comunidades
quilombolas comecaram a serem assediadas por militantes de movimentos sociais,
jornalistas, pesquisadores, académicos de diversas areas. Essa aproximagdo nem sempre é
vista pelos quilombolas de forma positiva. As comunidades quilombolas passaram a ter
consciéncia do seu valor historico e do interesse de algumas pessoas em tirarem proveito
dessa relacdo mais estreita. N&o € raro ouvir de quilombolas, de diferentes comunidades,
que ja receberam promessas de pesquisadores, 6rgaos, movimentos sociais, que ndo foram
cumpridas. Por conta dessas experiéncias frustrantes, desenvolveram um receio de serem
ludibriados, criando uma resisténcia na aceitacdo de uma abertura do universo quilombola
para os “de fora”.

A parceria com a Rede, num primeiro momento, foi vista de forma positiva pela
comunidade. A juncéo da oficina de bonecas negras com a tradi¢do ludica de batizar as
bonecas feitas de sabugo de milho resultou na ressignificacdo da pratica de mais de 50

anos, que havia ficado adormecida, mas que permaneceu viva na memoria da comunidade,

423 | OPES, Bruno; COLMENERO, Fernanda; ATTIE, Ricardo. Batizado de bonecas — rede sustentavel de
relacionamento Buzios. p.4. In: Congresso Nacional de Exceléncia em Gestdo. 13 e 14 de agosto de 2015.
Disponivel em:< http://www.inovarse.org/sites/default/files/T_15_081 4.pdf >. Acesso em 2 de maio de
20109.
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principalmente pelos lagos de compadrio ainda existentes. A boneca, entdo, deixou de ser
feita por material natural (produto da agricultura local) e passou a ser feita de pano. As
mulheres quilombolas de Rasa passaram a confeccionar uma boneca que ganhou uma
identidade étnica ao ser confeccionada em tecido preto e a batiza-las nos moldes do
batismo catdlico. A culminéncia do projeto de producdo de bonecas negra foi realizada no
evento do dia 20/11/2014 na Praca da Rasa. Parte das bonecas produzidas ao longo das
oficinas foi colocada a venda durante o evento, atendendo a um dos objetivos do projeto,

que era o de geracéo de renda.

Figura 20: Bonecas colocadas a venda na barraca da comunidade no
evento ocorrido na Praca da Rasa em 20/11/2014
Fonte: Arquivo pessoal de Deise Kelly Bertulani

De acordo com depoimento de Deise, nora de dona Uia e participante da oficina de
bonecas, a ideia de convidar Padre Zito para a bengéo das bonecas no dia da festa partiu de
Luciana, responsavel pela oficina e uma das representantes do Projeto Rede Sustentavel de
Relacionamento da Cidade Inteligente de Blzios. Foi a primeira e a Gnica vez em que a
comunidade teve um sacerdote da Igreja Catdlica durante a apresentagdo do batizado de

bonecas. Segundo Deise:
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O primeiro batizado de bonecas com o padre da regido, que foi no dia 20
de novembro, no Dia da Consciéncia Negra, com palestra, junto com a
festa do quilombo. No dia do batizado, a gente colocou algumas bonecas
a venda, e as pessoas compraram as suas bonecas. Na hora do batizado, o
padre abencoou todas as bonecas, fazendo uma oragdo, uma a uma,
fizemos uma roda, ele orou, rezou e depois a gente dangou com musica
de roda, com dona Uia cantando pra gente.**

Naquele ano, padre Zito era o paroco responsavel pela Capela de Santo Antdnio,
localizada na Praca de Rasa. E importante ressaltar que o paroco no fez um batizado, que
na Igreja Catdlica tem como principal objetivo a purificacdo do pecado original e
estabelecer os vinculos com os pais espirituais (padrinho e madrinha). O sacerdote realizou
uma bencdo, com oracdo e agua-benta, elemento de significacdo do catolicismo, como

mostra a foto abaixo:

Figura 21: Padre Zito abencoando as bonecas (Ano: 2014)
Fonte: Centro Integrado de Estudos e programas de Desenvolvimento Sustentave

|425

O batizado de bonecas realizado pelo Quilombo da Rasa pode ser entendido como
uma pratica cultural Iudica, que comporta elementos da religiosidade catélica. A prética,
que na atualidade é realizada apenas por mulheres, ndo comportando mais os lagcos de

compadrio que havia no passado, provavelmente seria tratada de forma naturalizada se a

424 Entrevista concedida por Deise Kelly Bertulani, em 19 de abril de 2019, em Armagéo dos Buzios/RJ.
2> Disponivel em: https://www.cieds.org.br/890,2 tradicao-e-cultura-batizado-de-bonecas-negras
(Acesso em 22/04/2018)
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maioria dos quilombolas fosse catdlica ou umbandista. No entanto, o fato de a pertenca
religiosa dos moradores de Rasa ser majoritariamente evangélica, faz de tal pratica um
fendmeno. As categorias de taticas e estratégias, de Michel de Certeau, podem nos ajudar
a entender esse acontecimento. Para Certeau, as estratégias correspondem a acdes,
circunscritas dentro de um campo de forcas, realizadas por sujeitos detentores de algum
tipo de poder que, por esta via, “(...) postulam um lugar capaz de ser circunscrito como um
proprio e, portanto, de servir de base a uma gestdo de suas relagdes com uma exterioridade
distinta”. As taticas, em contraposi¢ao as estratégias, sao definidas pelo autor como agdes
que transgridem a ordem dominante e se apresentam como praticas desviacionistas por
individuos destituidos de poder, mas que possuem capacidades inventivas para driblar o
controle.*® Nessa perspectiva, o territorio pentecostal poderia ser entendido como um
espaco de poder, de imposicdo de regras, dentro de uma estrutura hierarquica, onde o
rebanho obedece ao comando do seu pastor, reproduzindo as normas sem quaisquer
questionamento ou alteragcdo. No entanto, o que pode parecer, num primeiro momento, um
posicionamento arbitrario sem criticas e modificacbes, tendo em vista que a vigilancia
sobre a conduta do fiel extrapola as paredes do templo religioso, na préatica, os individuos
incorporam elementos ou suprimem outros dentro do conjunto de padrdes a serem seguidos
e impostos pela ortodoxia. Desse modo, o membro pentecostal pode manter um
comportamento que ndo apresenta consonancia com os fundamentos religiosos da
denominacdo religiosa ao qual pertence. Para Nicolas Gasbarro, essas praticas que
contrapdem a ortodoxia, as “ortopraticas”, revelam as a¢des que 0s sujeitos incluem na
vida social que ndo pressupde fidelidade a um suposto sistema de crengas anterior a agéo.

Par o autor:

a religido é compreensivel historicamente antes pela anélise da prética e
do exercicio do culto do que pela estrutura do dogma e/ou pelo sistema de
crencas. Como provocacdo metodoldgica, proponho utilizar a nogao de
“ortopratica” a antepor e contrapor a de ortodoxia no estudo da religiao —
religides. Ao privilegiar as regras rituais e as acgbes inclusivas e
performativas da vida social, ela pode dar conta também da construcéao
historica do sistema de crencas como lugar das compatibilidades
simbolicas das diferencas culturais.**’

426 CERTEAU, Michel. Op. cit., 1994.
T GASBARRO, Nicola. Op. cit. 2006
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A tética utilizada pelos quilombolas de Rasa para a execugdo de um ritual, que tem
elementos do catolicismo dentro de um territério majoritaramente evangélico, é considerar
tal pratica como algo que esta inscrito no campo da cultura. Campo cultural, que no

discurso dos quilombolas esté& apartado do campo religioso.

De um lado, a Igreja Cat6lica. Do outro lado, a Igreja Evangélica. Entéo
era assim: uns eram evangelicos e outros eram catolicos. Hoje, a maior
parte é evangélica. Eu digo, pela minha familia: mesmo sendo
evangélicos, eles ndo fogem a tradicdo, porque eles sabem que ciranda,
quilombo, é uma cultura, ndo é uma religido. Entdo, eles sabem separar a
religido da cultura. As vezes as pessoas falam, como minha neta mesmo,
gue tem 15 anos, que falou que ndo ia pro grupo dancar porque era coisa
de macumba, porque botava saia e cantava... ela cismou que era ponto de
macumba, e ndo 6. Al eu tive que explicar a ela que religido é uma
coisa, e cultura é outra.*?®

A explicacdo dada por Marcia, no relato exposto acima, se repete nas entrevistas
com outros quilombolas. A oficina de bonecas e todos o0s elementos que a constituem sdo
percebidos dentro do universo cultural, que, na visdo dos quilombolas, ndo entra em
conflito com a pertenca religiosa. Desse modo, ndo existe sentimento de culpa ou medo de
ser observado e censurado por algum outro membro da igreja, que possa ndo comungar do
mesmo entendimento. Essa consciéncia, livre de culpa, é percebida na atuacdo de duas
figuras emblematicas dentro da comunidade: dona Uia e Marta. Como Deise relata, em seu
depoimento, era dona Uia quem inciava os canticos, que eram cantados por todos da roda.
A execucdo da danca de roda acompanhada de mdusicas, que os quilombolas de Rasa
nomearam de ciranda, também foi uma decisdo das mulheres. Nos preparativos para as
apresentacdes do grupo, Marta € a responsavel por ensaiar a coreografia que seréa realizada,
e dona Uia é quem rememora no momento do batizado de bonecas as cantigas antigas,
COmoO 0S Versos descritos abaixo:

Tava dormindo candongueiro me chamou
Se levanta e se apronta
Cativeiro se acabou

La no cruzeiro tem um boi que sabe ler
O passa corda nele
Vem aqui que eu quero ver*?

28 Depoimento de Marcia Oliveira Soares, bairro da Rasa, municipio de Armacdo dos Bzios, em 21 de
janeiro de 2019.
*29 Cantiga cantada pelos quilombolas de Rasa durante a ciranda realizada no batizado de bonecas.
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Os versos acima chamam a atencdo por pertencerem ao conjunto de pontos de
jongos cantados pelas comunidades negras do Sudeste. Em Rasa, antes do surgimento do
batizado de bonecas, tais canticos eram apresentados por dona Uia como jongo. A
renomeacdo acontece associada a uma danca de roda executada apenas por mulheres. De
fato, a danca executada no momento do batizado de bonecas ndo é o jongo, que é
classificado como uma danga de umbigada, onde um casal se encontra no meio da roda
para exibir sua performance. A ressignificdo dos pontos do jongo talvez se justifique pelo
entendimento dos quilombolas em fazer o transporte de uma expressao de um campo que
comporta elementos religiosos, 0 jongo, para um campo “neutro” de religiosidades, a
ciranda.

A revitalizacdo do batizado de bonecas, apesar de ter sido estimulado por um
agente externo, ndo deixa de ser significativo na construcdo da identidade quilombola de
Rasa, tendo em vista a aceitacdo da proposta pelo grupo. Porém, se tal proposta nao fizesse
sentido para o coletivo, ndo teria sido autorizada. A ideia passou pelo consentimento de
dona Uia, que é a principal lideranca feminina do quilombo. Nesse caso, dona Uia
considerou a valorizacdo desse conhecimento e de sua transmissdo para a geracdo atual
como uma marca que compde 0 conjunto identitdrio do grupo. Um outro aspecto
importante a ser ressaltado é que tal pratica pode ser entendida como uma heranca cultural
herdada mas ressignificada pelas mulheres num territério pentecostal onde, culturalmente,
as posi¢coes de comando sdo ocupadas por homens. Nesse sentido, podemos entender o
batizado de bonecas como um ritual, pode ser entendido como uma heranca
intergeracional, que se sobrepde ao pentecostalismo. Assim, vemos elementos que
persistem mesmo ndo sendo compativeis com o pentecostalismo, como é o caso do batismo
catélico e da figura do padre. Dessa forma, podemos compreender esse processo ao
reconhecer que os elementos que constituiem os legados culturais dos antepassados séo
transmitidos para as gerac¢@es futuras mesmo que, aparentemente, eles possam néo estar la.
Existem autores que entendem que a transmissdo de herancas culturais acontecem,
sobretudo, por processos inconscientes, sem que 0s sujeitos do presente percebam 0s
elementos herdados.**® Outros autores até reconhecem 0s processos insconscientes da

transmisséo intergeracional, mas enfatizam que esta pode acontecer também por meio de

*0 EIGUER, A. A Transmissdo do psiquismo entre geracdes: enfoque em terapia familiar psicanalitica. Séo
Paulo: Unimarco, 1998; RUIZ CORREA, O. B. O Legado Familiar: a tecelagem grupal da transmissao
psiquica. Rio de Janeiro: Contra Capa, 2000; KAES, R. O grupo e o sujeito do grupo. Sao Paulo: Casa do
Psicélogo, 1997.
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processos conscientes, a medida que os elementos recebidos das geracdes passadas sao

identificados e explicitados pelos individuos do presente.***

Figura 22: Apresentacdo do batizado de bonecas na cidade
do Rio de Janeiro (Ano: 2017)
Fonte: Arquivo pessoal de Deise Kelly Bertulani

A apresentacdo do batizado de bonecas, que até o ano de 2015 era realizado apenas
na festa de comemoracdo do dia 20 de novembro, passou a ser feita também em eventos
externos. Na foto acima, em apresentacdo realizada no Rio de Janeiro, Adriano, que é
membro da Igreja Assembleia de Deus, participa do batizado de bonecas representando um
padre. Segundo Adriano, ap6s o pastor Luiz, ndo existiu mais um envolvimento dos
pastores da igreja pentecostal com as questdes relacionadas ao quilombo da Rasa, portanto
ele ndo pode afirmar que os lideres religiosos tenham tomado conhecimento sobre a
realizagdo do batizado das bonecas.

A comunidade tem se destacado nos ultimos anos, inclusive ganhando visibilidade
midiatica. No dia 21 de abril de 2018 foi ao ar, na Rede Globo de Televisao, a participacdo
do quilombo da Rasa no Programa Estrelas, gravado no territério quilombola no dia 7 de
mar¢co do mesmo ano. A atriz Zezé Motta, que na ocasido interpretava o papel de

quilombola em uma das novelas da emissora, foi a pessoa responsdvel por apresentar a

#1 BENGHOZI, P. Traumatismos precoces da crianca e transmissao genealdgica em situacdo de crises e
catastofres humanitarias: desmalhar e remalhar continentes genealdgicos familiares e comunitarios. In:
CORREA, Olga B. Ruiz (Org.), Os avatares da transmisssao psiquica geracional. Sdo Paulo: Escuta, 2000;
MAGALHAES, Andrea Seixas; FERES-CARNEIRO, Terezinha. Transmissdo psiquica geracional na
contemporaneidade. In: Psicologia em Revista, Belo Horizonte, v.10, n.16, p. 243-255, dez. 2004.
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comunidade em rede nacional no programa que foi dedicado a mostrar a cidade de

Armagcéo dos Buzios.

Figura 23: Mesa com bonecas e agua para o batizado
Fonte: Arquivo pessoal de Luiz Romano (07/03/2018)

Dessa forma, podemos pensar a formacdo da identidade quilombola de Rasa através
de algumas vias, que se entrecruzam. Uma delas é a presenca de elementos culturais
trazidos até as geracdes do presente pela transmissdo das herancas intergeracionais. Esses
elementos, que podem ser percebidos de forma consciente, ou inconsciente pelos
individuos, estardo no territério. De forma inconsciente, esses elementos podem ser
reproduzidos, mas sempre ressignificados, em que 0s sujeitos tenham uma noc¢édo definida
que tal pratica s6 se da no presente por ser um legado ancestral. A outra possibilidade é de
esses sujeitos fazerem uma releitura da herancga recebida dos antepassados e darem um
novo sentido, recriarem, mas terem esse movimento como algo imprescindivel para a
definicdo de sua identidade. A pratica de uma tradigdo, no caso de Rasa, o batizado de
bonecas, demonstra que a ancestralidade ou a heranca intergeracional, que trazem
elementos de um tempo pretérito, se sobreple a elementos que entram no campo
simbolico das identidades no tempo presente, o pentecostalismo. Os quilombolas de Rasa
acionam suas herancas intergeracionais, que sempre estiveram no territorio, no momento
em que percebem que o reconhecimento da importancia de tais praticas na composicdo de

sua identidade.
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CONSIDERACOES FINAIS

O estudo das comunidades quilombolas realizado pelo historiador acarreta dupla
responsabilidade social, tendo em vista ao mesmo tempo em que o oficio do historiador
por si s6 ja produz memodrias, ele trabalha com a memoria de seres humanos da
contemporaneidade, descendentes de escravizados que reivindicam direitos e reparagoes.
Desse modo, o comprometimento em apresentar um resultado que seja mais préximo da
vivéncia desses grupos € preocupacdo constante, sendo imprescindivel a escolha de uma
lente que possa captar a realidade desses sujeitos de forma nédo distorcida. A Historia oral,
principal metedologia utilizada na pesquisa, foi a lente escolhida para registrar um periodo
do processo de construcdo da identidade quilombola da comunidade da Rasa.

Minha pesquisa sobre a comunidade de Sdo José da Serra no mestrado me
oportunizou conhecer varias comunidades quilombolas localizadas no Estado do Rio de
Janeiro e de comunidades jongueiras fora em outros Estados do Sudeste. Essa imersdo nas
comunidades negras me fez vivenciar o compromisso social que o historiador carrega na
tentativa de transformar e superar as injusticas do presente, como bem destacou o professor
de Historia contemporanea Marc Bald6.**

Quando tratamos de uma pesquisa em comunidades quilombolas no Estado do Rio
de Janeiro, estamos preconizando a histéria de individuos que remonta a dindmica da
escraviddo no pais mas, sobretudo, da conexdo entre o trafico ilegal de africanos e a
construcdo dos territérios negros. Na regido do norte fluminense, a Fazenda Campos
Novos destaca-se como referéncia no recebimento de escravizados que desembarcavam
nos portos clandestinos do antigo Cabo Frio. A distribuicdo dos recém-chegados para
fazendas adjacentes e a permanéncias nesses territorios de libertos e seus descendentes no
pos-Abolicdo, nos possibilita identificar vestigios da escraviddo tanto materiais, como as
casas de farinha, cemitérios clandestinos, quanto imateriais, como as memodrias, festas,
religiosidade. Essas herancas contribuem na manutencédo dos lagos dos atuais quilombolas
com seus antepassados e ajudam a manter os lacos dos quilombolas com seus antepassados
e dao significado a luta desses sujeitos pelos seus territorios, pela preservacdo da memoria

e pela conquista da cidadania plena. O acesso a terra, direito negado aos escravizados e

432 «A histéria tem uma fungdo social”. Entrevista com Marc Baldé por Enric Llopis e publicada no sitio
Rebelion, 05-04- 2014. A traducdo de André Langer. Disponivel em:<http://www.ihu.unisinos.br/170-
noticias/noticias-2014/530080-ahistoria-tem-uma-funcao-social-entrevista-com-marc-baldo>. Acesso em 12
de agosto de 2019.
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consolidado na Lei de Terras (lei nr. 601, de 18/09/1850), que determina “proibidas as
aquisi¢Oes de terras devolutas por outro titulo que ndo seja o de compra”. Atendendo aos
interesses dos grandes proprietarios, a Lei de Terras impedia que quaiquer terras fossem
apropriadas através do trabalho, condicdo mais proxima da realidade dos escravizados.
Com a abolicao formal da escravatura, em 1888, e o advento da Republica, em 1889, ndo
garantiram a igualdade de direitos civis entre os diferentes grupos sociais, pelo contréario,
houve a perpetuacdo da exclusdo da populacdo negra da garantia dos direitos basicos. A
realidade das comunidades quilombolas da atualidade € um reflexo da auséncia de
compensacéo e dos entraves que dificultaram a incluséo na sociedade dos descendentes dos
antigos escravizados. Apenas em 1988 que os atuais quilombolas tiveram assegurados o
direiro a terra ocupada, que representa uma das herancas deixadas pelos seus antepassados.

A comunidade da Rasa, localizada territorialmente na parte continental do
municipio de Armacdo dos Buzios, é excluida por ndo ocupar o espaco socialmente
valorizado no municipio: a peninsula buziana. Os visitantes de Buzios sdo recepcionados
por Rasa, mas s6 recebem oficialmente as boas-vindas da cidade apds passarem pelo
portico localizado estrategicamente fora dos dominios do territério negro. Os dois
monumentos construidos no bairro de Rasa, local que marca o desembarque clandestino de
africanos no municipio ao longo do século XIX, ndo correspondeu as expectativas dos
moradores. A forma arbitraria como tais monumentos foram erguidos demonstrou a
auséncia de um dialogo entre o poder publico e quilombolas, que mantém viva ndo s6 na
memdria mas em suas praticas as histdrias e elementos culturais dos seus antepassados.

A urgéncia da titulagdo dos territorios quilombolas se faz necessario diante do
quadro de violéncia contra quilombolas, que sofrem ameacas de fazendeiros, empresarios,
grileiros, que cobicam as terras ocupadas pelas comunidades negras. O processo de
titulacdo da comunidade de Rasa se torna mais complexa a cada dia devido o avanc¢o da
especulacdo imobiliaria. Mesmo com a garantia do direito de posse das terras ocupadas
oficializada na Constituicdo de 1988, a morosidade do processo coloca os moradores de
Rasa em situacdo de vulnerabilidade.

Ancestralidade banto, pentecostalismo e identidade quilombola foram os pilares
desta tese. Esses elementos podem soar, num primeiro momento como incompativeis,
impossivel de conviverem dentro do mesmo territorio. Pentecostais radicaizados, muitas
vezes, demonizam elementos culturais de matriz africana, provocando o acirramento da

intoleréncia religiosa. Nesse sentido, como pensar na possibilidade da construcdo da
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identidade quilombola que envolva tanto elementos pentecostais quanto elementos
ancestrais africanos? E possivel que o protestantismo asfixie as herancas intergeracionais
da cultura negra quilombola?

Através da pesquisa pude identificar elementos da ancestralidade banto na
comunidade quilombola da Rasa. A musicalidade presente na igreja pentecostal
Assembleia de Deus durante as performances das cantoras quilombolas ou nos pontos de
jongo cantados no territério quilombola, sdo exemplo da permanéncia dessa cultura
ancestral, transmitida de forma intergeracional. A presen¢a do grupo musical Kindala
dentro da igreja assembleiana, mesmo que por um curto periodo, fez demonstrar a
pluralidade do pentecostalismo. Assim, a ideia de um Unico pentecostalismo, ortodoxo,
inflexivel, fica cada vez mais distante quando temos uma visdo mais amplicada através da
histéria cultural das religides. Considerando as religies e as religiosidades como
representacfes culturais, podemos analisar um fendmeno religioso construido, pensado,
lido através da dinamica cultural.***

A presenca do catolicismo, outro elemento da cultura banto, continua na
comunidade mesmo com o estabelecimento do pentecostalismo. A estratégia dos
quilombolas para a realizacdo do batizado de bonecas é justamente separar 0 campo
religioso do campo cultural. Colocar o batizado de bonecas apenas no universo cultural,
desconsiderando que nele também esté inserida a religiosidade, € uma forma de garantir a
execucdo de uma pratica de infancia, relatada por dona Uia, que fazia parte do cotidiano de
meninos e meninas em um ambiente catolico. Batizar bonecas feitas de milho com a
presenca de um padre ficticio e a forma de se referir ao outro como “compadre” e
“comadre” foi ressignificada pela comunidade e trazida para o tempo presente. A danca
realizada durante o batizado de bonecas ¢ chamada pelo grupo de “ciranda”,
provavelmente por tal tipo de danca trazer uma conotacédo de neutralidade religiosa. Mas a
musica que acompanha o batizado é o jongo, cantado pelas mulheres que participam do
ritual dancando em circulo em sentido anti-horario. O Unico homem que participa do
batizado de bonecas € a pessoa que representa o padre, responsavel pela celebragéo.

As praticas e narrativas dos quilombolas de Rasa demonstram que a heranca banto
estd presente no territorio e que seus elementos estdo vivos na memoria e no cotidiano do

grupo. O pentecostalismo ndo impede que esses sujeitos tenham a autonomia de construir a

433 SILVA, Eliane Moura; BELLOTTI, Karina K; CAMPOS, Leonildo S. Religidoe Sociedade na
América Latina. S. B. do Campo: UMESP, 2010.
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identidade quilombola sedimentada nos elementos ancestrais. Ao repetir a maxima
“religido ¢ uma coisa, cultura é outra”, esses individuos sinalizam que reconhecem a
importancia do pentecostalismo na construcdo da identidade quilombola, mas que a cultura
ancestral protagoniza todo esse processo. Nesta direcdo, a percep¢do do grupo perante as
herangas intergeracionais possibilitam as ressignificacbes, onde tais legados s&o
reconstruidos sem a rigidez de incorporar todos os elementos que os compunham no
passado.

A execucdo do batizado de bonecas como simbolo dessa identidade, bem como a
iminéncia do resgate do jongo, me permite afirmar que os quilombolas de Rasa
demonstram que sdo agentes de sua prépria historia, mesmo que o pentecostalismo
assebleiano ndo manifeste tolerancia perante a cultura de matriz africana. Se por um lado
os quilombolas separam o aspecto religioso do cultural para ndo se chocar com 0s
principios do pentecostalismo, por outro lado as liderangas assembleianas de Rasa também
se colocam numa posicdo de distanciamento perante as préticas quilombolas. Considero a
presenca de elementos do catolicismo no territorio quilombola como uma “ortopratica”, ja
que ndo correspondem ao conjunto de regras e diretrizes apresentadas pelo protestantismo
e que, mesmo que os quilombolas queiram dar um sentido mais proximo do aspecto ludico,
fazem parte da vida social do grupo. Dessa forma, percebemos que o silenciamento das
liderangas assembleianas evidenciam uma estratégia de preservacdo de fiéis frente a
concorréncia local, tendo em vista o crescimento do numero de igrejas protestantes e as
concessdes realizadas por outras denominac@es religiosas. Ignorar instituicfes sociais de
conotacdo religiosa catdlica, como o batismo e o compadrio, que demonstram a
descontinuidade das praticas religiosas protestantes, evidenciam ndo apenas estratégias de
conservacdo dos fiéis mas, também, uma forma de desenvolver um pentecostalismo
possivel.

A ideia essencializada de quilombo ndo se aproxima da realidade de muitos grupos
quilombolas, como é o caso da comunidade da Rasa. A imagem do quilombo nos moldes
avaliados como tradicionais retrata comunidades com habitagfes, costumes, expressdes
culturais cristalizadas, sem altera¢6es ao longo do tempo, tende a homogeneizar. A busca
por elementos que correspondem a uma mitificacio da Africa também é uma expectativa.
N&o se pode esperar encontrar casas de taipa, danca do jongo em torno da fogueira e
isolamento social, por exemplo. S&o interpretacOes estereotipadas que desconsideram a

dindmica cultural presente no interior desses territdrios, que expressa as necessidades, as
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lutas politicas, as relagdes familiares, e que molda suas identidades coletivas. Assim, a
realidade de Rasa nos ajuda a entender que comunidades quilombolas possuem
particularidades que definem suas fronteiras culturais, a0 mesmo tempo que a presenca de
elementos universais, como a relagdo ao passado e ao vinculo com o territério,
correspondem a categoria “quilombo” da qual faz parte e legitima seu pertencimento.

O estudo no territério quilombola da comunidade de Rasa foi importante para
perceber que as pesquisas sobre as religiosidades das comunidades quilombolas ndo podem
ser interpretadas com unicidade, pois estas sdo forjadas dentro de um ambiente cultural
variavel. No caso de Rasa, vimos que a pertenca religiosa protestante ndo impediu que 0s
quilombolas se apropriassem e ressignificassem as herancas intergeracionais dotados de
elementos do catolicismo, desafiando a ortodoxia assembleiana. Compreender a pertenca
religiosa na construcdo das identidades quilombolas implica na desconstrucdo de
generalizagbes. E imprescindivel considerar as inGmeras possibilidades, como a
autonomia dos sujeitos em transitar pelo campo religioso protestante ao qual assumem

pertenca e manter praticas no cotidiano ligadas a ancestralidade negra.
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Dona Uia e lone do Carmo — Quilombo da Rasa (2017)

lone e Marcia - Quilombo da Rasa (2018)
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lone e Dona Eva — Quilombo da Rasa (2018)

Elizabeteth e lone — Quilombo Baia Formosa (2018)
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Ronaldo dos Santos - Rio de Janeiro (2018)
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Nazario Aapino — Quilombo da Rasa (2018)



220

14U

Januéario Garcia e lone do Carmo - Rio de Janeiro (12/01/2019)



