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“Bragan¢a  desempenhou um  papel
relevante na formacdo da sociedade
regional. Nela ecoam ainda vozes dos
pretos velhos que contam as historias de
quilombos e aquilombados da mata, das
condicbes impostas ao negro ha

sociedade colonial, e de resisténcias "1

“Terra de preto ndo é gueto
N&o e medo

Terra de preto nédo € beco
Nem favela

De Angola, Mina, Cambinda
Mandinga, Congo,
Benguela

[.]

E reserva extrativista

E quilombo...

[...]

Teus direitos conquistados
Ninguém vai te roubar

[.]

Pra ndo morrer a cultura
Todo povo se faz um

Terra é vida, vida é luta...
Luta negro, luta indio

E quem dela precisar 2

ICASTRO, Edna. Escravos e Senhores de Braganca. Belém: NAEA, 2006.

2AKOMABU, Paulinho. Frechal: Terra de preto. Maranhdo: Centro de Cultura Negra do Maranhdo - CCNM, CD
Terra de preto — Colecdo Pérolas Negras, V. 1.



RESUMO

Este trabalho versa a tematica quilombola e foi desenvolvido na comunidade quilombola de Jurussaca,
comunidade negra rural do municipio de Tracuateua/PA, localizada na Amazdnia Oriental. As terras da
comunidade de Jurussaca sdo definidas como terras de preto e de indio (SILVA, 2014), o que resulta de
seu processo de formagdo. O objetivo geral definido neste trabalho é: interpretar e refletir sobre a
construcdo da identidade social dos moradores da comunidade de Jurussaca como quilombolas,
tomando com base 0s modos de vida de seus moradores, as relacGes estabelecidas com o territdrio e as
religiosidades vivenciados na/pela comunidade, que constituam tracos representativos de sua identidade.
Os objetivos especificos sdo: abalizar a possivel origem da comunidade quilombola de Jurussaca, com
base, sobretudo, em seu mito de origem; refletir sobre os processos de auto-atribuicdo e reconhecimento
legal da comunidade como quilombola, o que gerou sua reterritorializagdo; compreender a dindmica
territorial interna da comunidade e o uso de seus espacos; interpretar algumas das religiosidades
populares presentes na comunidade, destacando os elementos que convergem para a afirmacdo da
identidade do grupo, em especial a Festa de Todos os Santos. Desse modo, foi possivel identificar que a
identidade social dos moradores de Jurussaca (como quilombolas) foi elaborada (em um primeiro plano)
a partir de quatro elementos: a origem comum, a luta pela posse da terra e titulagdo coletiva, a cor da
pele (ser preto) e no sobrenome comum (Araujo), somados a outros elementos dessa identidade (em um
segundo plano): as relacdes de parentesco, o pertencimento e as redes de parentesco, além das praticas
religiosas e crencas presentes na comunidade. Todos esses elementos (do primeiro e do segundo plano)
representam as identidades quilombolas circulantes na comunidade de Jurussaca, mas, além disso,
representam um grupo cuja formacdo recebeu forte influéncia afro-indigena, que muito representa a
populagdo amaz6nica, em especial as comunidades da regido do salgado paraense.

Palavras-chave: Comunidade Quilombola de Jurussaca; Identidades Quilombolas; Territorialidades;
Religiosidades.



ABSTRACT

This work deals with the quilombola theme and it was developed in the Jurussaca quilombola
community, rural black community of Tracuateua/PA, located in the Eastern Amazon. The lands of
Jurussaca community are defined as black and Indian lands (SILVA, 2014), which results from its
formation process. The general purpose defined in this work is to interpret and reflect on the
construction of social identity of the Jurussaca community residents as quilombolas, based on the ways
of life of its residents, on the established relations with the territory and on the experienced religiosities
on/by the community that consist in representing features of its identity. The specific purposes are: to
distinguish the possible origin of the Jurussaca quilombola community, based mainly on its origin myth;
to reflect on the self attribution processes and on the legal recognition of the community as quilombola,
which generated its reterritorialization; to understand the internal territorial dynamics of the community
and the use of its spaces; to interpret some of the popular religiosities present in the community,
highlighting the elements that converge to the affirmation of the group identity, in particular the Festa
de Todos os Santos. Thus, it was possible to identify that the social identity of the inhabitants of
Jurussaca (as quilombolas) was developed (in a foreground) from four elements: common origin,
struggle for land ownership and collective titling, skin color (being black) and common surname
(Araujo), added to other elements of this identity (in background): kinship relations, belonging and
kinship networks, besides the religious practices and beliefs present in the community. All these
elements (in foreground and background) represent the circulating quilombolas identities in the
Jurussaca community, but, moreover, represent a group whose formation received strong Afro-Indian
influence, which quite represents the Amazonian population, especially the communities of the Paraense
Salgado region.

Keywords: Jurussaca Quilombola Community; Quilombolas Identities; Territorialities; Religiosities.
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INTRODUCAO

Este trabalho tem como intento fazer um estudo sobre as identidades na/da
comunidade quilombola de Jurussaca, localizada em uma pequena faixa de terra no municipio
de Tracuateua/PA, dando atengdo especial a identidade social do grupo, as questdes
territoriais e algumas religiosidades presentes na comunidade.

O objetivo geral definido neste trabalho é: interpretar e refletir sobre a construcdo da
identidade social dos moradores da comunidade de Jurussaca como quilombolas, tomando
com base os modos de vida de seus moradores, as relacdes estabelecidas com o territério e as
religiosidades vivenciados na/pela comunidade, que se constituem como tragos
representativos de sua identidade.

Em funcdo desse objetivo foram definidos como objetivos especificos: abalizar a
possivel origem da comunidade quilombola de Jurussaca, com base, sobretudo, em seu mito
de origem; refletir sobre os processos de auto-atribuicdo® e reconhecimento legal da
comunidade como quilombola, o que gerou sua reterritorializagdo; compreender a dinamica
territorial interna da comunidade e 0 uso de seus espagos; interpretar algumas das
religiosidades presentes na comunidade, destacando os elementos que convergem para a
afirmacéo da identidade do grupo, em especial a Festa de Todos os Santos.

Os primeiros caminhos que me levaram a comunidade ndo foram bem aqueles de
chdo do Jurussaca, arenosos de verdo e barrentos de inverno, mas 0s caminhos tedricos
concernentes a educagdo étnico-racial, durante a graduacdo em Pedagogia. Interesse pelo
tema, leituras, pesquisas e eis que em meio aos estudos sobre raca e etnia, diversidade cultual
e textos de lei, somados a curiosidade sobre a formacdo de quilombos na regido bragantina,
me vi ali, com os pés timidos, mas ja calcados nos chaos da pesquisa.

Do ponto de vista social e académico considero necessario promover discussées
acerca da realidade da comunidade quilombola de Jurussaca, por ser ela uma das
comunidades quilombolas que compde a regido bragantina. Considero importante refletir
sobre 0 modo de vida estabelecido por seus moradores, suas territorialidades, bem como suas
religiosidades.

As populagdes quilombolas, assim com os povos indigenas, ribeirinhos, dentre
outros, compde importante expoente no contexto amazonico. Vejo assim, a necessidade de

ampliar os horizontes de estudo sobre as populacdes quilombolas na Amazonia Oriental.

3A auto-atribuicdo é um critério de identificagdo das comunidades remanescentes de quilombos, em
atendimento ao Decreto 4887/2003, sendo assim, a auto atribuicdo (auto intitulacdo) é um dos primeiros passos
para que uma comunidade remanescente quilombola receba o reconhecimento legal.
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Portanto, conhecer, estudar e refletir sobre a comunidade quilombola de Jurussaca, que esta
entre as 523 comunidades quilombolas reconhecidas no estado do Para (GOMES, 2015) €
uma forma de ampliar esse horizonte de estudo.

Comunidades remanescentes quilombolas sdo continuidades de um processo
historico mais longo de escraviddo, além do periodo pds-emancipatorio e da migracdo dos
libertos. “Nao se trata de um passado imovel, como aquilo que sobrou de um passado remoto
[...] O desenvolvimento das comunidades negras contemporéneas é bastante complexo, com
seus processos de identidade e luta por cidadania” (GOMES, 2015, p. 7). Assim, a
comunidade de Jurussaca (re)significa continuamente suas identidades, territorialidades e
religiosidades. Desse modo, apresento a seguir algumas caracteristicas sobre a comunidade

quilombola de Jurussaca que ndo sdo as Unicas e ndo estdo acabadas, pois sao fluidas.

Dos primeiros passos as primeiras linhas

Meu interesse pela temética quilombola teve inicio em 2013, ao final do Curso de
Pedagogia, em contato com leituras sobre relagdes étnico-raciais. No ano seguinte tive o
primeiro contato com a comunidade de Jurussaca e com alguns de seus moradores. Ainda com
conhecimento superficial sobre a comunidade busquei elementos que me conduzissem a
pesquisa, que inicialmente tocaria as questdes da educacao escolar quilombola.

No entanto, adotei em um segundo momento a religiosidade popular na/da
comunidade de Jurussaca como elemento de sua identidade. Na construcdo atual situo a
religiosidade popular como um dos elementos que compde a identidade da comunidade.

Este trabalho adota o paradigma de pesquisa qualitativo, compreendido a partir do
fundamento de que entre o mundo real e 0s sujeitos se estabelece uma relacdo dinamica, em
uma interdependéncia viva entre sujeito e objeto, bem como no vinculo indissocidvel entre o
mundo objetivo, assim como a subjetividade do sujeito (CHIZZOTT]I, 2001).

A producdo de conhecimento ndo se limita as teorias explicativas, isoladas ou
desconectadas das realidades subjetivas do sujeito-observador. Esse “sujeito-observador é
parte integrante do processo de conhecimento e interpreta os fendmenos, atribuindo-lhes um
significado” (CHIZZOTTI, 2001, p.79). O objeto estudado ndo € um dado neutro, estd
possuido de significados e relagdes que sujeitos concretos criam em suas agdes. Ha diversos
desdobramentos de pesquisa qualitativa, mas alguns enfoques sdo comuns as pesquisas de

paradigma qualitativo como um todo. Nesse sentido:
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Esse tipo de pesquisa visa a abordar o mundo “l4 fora” (e ndo em contextos
especializados de pesquisa, como os laboratérios) e entender, descrever e, as
vezes, explicar os fendmenos sociais “de dentro” de diversas maneiras
diferentes: Analisando experiéncias de individuo ou grupos. As experiéncias
podem estar relacionadas a histérias bibliograficas ou préaticas cotidianas ou
profissionais, e podem ser tratadas analisando-se conhecimento, relatos e
histérias do dia a dia; Examinado interacdes e comunicacfes que estejam se
desenvolvendo (ANGROSINO; FLICK, 2009, p. 8).

Assim, este trabalho esta voltado as préaticas cotidianas da comunidade quilombola
de Jurussaca, compreendidas como elementos de seu sistema cultural, privilegiando os
significados e os valores atribuidos por seus moradores as proprias realidades.

O procedimento bibliografico, por sua vez, foi adotado nesta pesquisa para dar
sustentacdo ao estudo da tematica quilombola e as obliquidades sobre o tema, contribuindo
para mapear as bibliografias tornadas publicas em relagdo ao tema de estudo, como revistas,
livros, monografias, dissertacdes, artigos, teses, material cartografico etc. (LAKATOS;
MARCONI, 2003).

Para o desenvolvimento da pesquisa de campo adoto a entrevista semiestruturada
como ferramenta para a coleta de dados e o diario de campo como instrumento de pesquisa. A
entrevista ndo é apenas um rol de perguntas e respostas entre pesquisador e pesquisado, e,
tampouco, pode ser entendida como simples ferramenta de coleta de dados. A entrevista é
também momento de investigar, problematizar, analisar, reconstruir a prdpria pesquisa, a
medida que permite reformular o olhar do pesquisador sobre o campo.

O diario de campo, também utilizado neste trabalho, ajuda a estabelecer reflex6es
entre as experiéncias da pesquisa de campo e as teorias estudadas (MALINOWSKI, 1978). O
didrio de campo deve conter as minlcias das observacOes feitas em campo e levar em
consideracdo desde os fatos mais corriqueiros, aparentemente sem importancia, aos mais
acentuados.

A imagem, por sua vez, integra este trabalho como elemento importante, dispondo-se
como recurso comunicativo dotado de sentido e significado, dispensando, portanto,
descricOes, notas e numeracdes, procurando assim proporcionar a maior fluidez a leitura dos
intertextos apresentados. Desse modo, optei por apresentar as imagens sem titulacdo e
numeracdo, proporcionando o diélogo entre as informagdes apresentadas textualmente e o
recurso imageético. Assim, as informacoes referentes as imagens estdo disponiveis em notas de
rodapé. Quanto as falas que estdo presentes no texto optei por apresentar em italico como
forma de destacé-las, diferenciando-as das citac6es tedricas.

Este trabalho esta dividido em trés capitulos. O primeiro capitulo (Entre Terras e
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Aguas: Jurussaca) é um breve capitulo introdutorio. Desse modo, no primeiro topico (Sobre o
lugar) apresento a comunidade de Jurussaca e no segundo topico (Da comunidade as linhas
textuais: alguns moradores) apresento alguns dos moradores entrevistados.

No segundo capitulo (ldentidades e territorialidades no Jurussaca) apresento
discussdes sobre as identidades e territorialidades quilombolas da comunidade de Jurussaca.
Para isso, no primeiro topico (As marcas no chdo da memoria: os primeiros moradores) busco
conhecer a origem comum da comunidade, a partir das versdes contadas por alguns
moradores, oferecendo alguns didlogos tedricos; no segundo tépico (Tornar-se quilombola: a
luta pela terra e titulacdo) apresento reflexdes sobre as disputas pela terra e os processos de
reconhecimento da comunidade como quilombola e titulagdo coletiva das terras; no terceiro
topico (lIdentidades no Jurussaca: ser preto, ser Araujo e pertencer a comunidade) apresento
alguns elementos que caracterizam as identidades quilombolas que circulam na comunidade
de Jurussaca.

Ainda no segundo capitulo busco compreender a dindmica territorial interna da
comunidade e o uso de seus espacos. Para isso, no quarto topico (Terra, territorio e
territorialidades) apresento a relacdo estabelecida pelos moradores da comunidade com o
territorio, buscando compreender a configuracdo desse territdrio no passado (O territério em
algum lugar na memoria); apresento a organizagdo espacial da comunidade em sua atual
conformacdo (O territério hoje: o espaco do trabalho, o espaco da moradia e 0 espago das
aguas).

No terceiro capitulo (Festa de Todos os Santos: identidades pelos caminhos) interpreto
algumas das religiosidades populares presentes na comunidade quilombola de Jurussaca, em
especial a Festa de Todos os Santos, dando atencdo especial a sua representatividade da/na
identidade da comunidade. No primeiro tépico (Religiosidades no Jurussaca), apresento as
religiosidades vivenciadas por alguns moradores. Em seguida dou atencédo a pajelanca cabocla
(A pajelanca de Seu Jodozinho, Os imaginarios sobre o pajé).

Posteriormente apresento as memorias de alguns moradores sobre a origem da
festividade (A Festa de Todos os Santos: as memorias da origem); no topico seguinte
(Buscacao e Deixacgdo) situo a Festa de Todos Santos vivenciada por alguns moradores da
comunidade, a partir das observacgdes e participagdes empreendidas durante a festividade; no
terceiro topico (ldentidades nos caminhos da louvacao) apresento algumas reflexdes sobre a

Festa de Todos Santos, que assume um papel de afirmacéo de identidade do grupo.
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1 - ENTRE TERRAS E AGUAS: JURUSSACA

1.1 Sobre o lugar

Os campos ficam verdes e se deixam depois ficar dentro d’4gua e os mururés
florescem entre os peixes (JURANDIR, 1991, p. 18).

O trecho acima, da obra Chove nos Campos de Cachoeira, de Dalcidio Jurandir faz
uma breve descri¢do dos campos do Marajo. Trazer esse trecho permite elucidar a semelhanca
entre 0os campos descritos por Dalcidio Jurandir e os campos alagados de Jurussaca. Nos
campos de Jurussaca, sobretudo nos periodos chuvosos, formam-se lagos de onde sdo
retirados peixes, compondo uma das fontes de alimento da populagao.

As terras da comunidade quilombola de Jurussaca caracterizam-se pela
predominancia de campos naturais?, terrenos baixos que permanecem periodicamente
alagados (inundados de janeiro a junho e secos de junho a dezembro). Nas proximidades dos
rios hé a presenca de buritizais, enquanto nas areas mais afastadas dos campos a vegetacado €
de restinga, com a presenca de babaguais.

A comunidade quilombola de Jurussaca fica localizada a 10 km da sede do municipio
de Tracuateua e a 24 km do municipio de Braganca, na Amazonia Oriental. Situa-se na
mesorregido do nordeste paraense e integra a micro regido Bragantina.

As terras da comunidade quilombola de Jurussaca nas palavras de Dona Maria José®,
ficam localizadas assim: “Do lado daqui fica a Cebola”; “do lado de la as terras do Pé-da-
Onga”; “atras é o viradeiro, da estrada que vem do Acgaiteua”; € “pra ca pra frente é as
Terras do Manivao, antes era muito longe, ia até no marco de Pedra” (Dona Maria José).

Para Dona Fausta®, as referéncias feitas as terras de Jurussaca sdo quase as mesmas:
“Do lado daqui da Cebola é por causa dum pé de ceboleira braba que tinha na beira do rio.
Ai virou o apelido né? Do rio da Cebola”,; “Ah! O Jurussaca vai pra acola no Rio, tudo é

Jurussaca”,; “Ah! vai até no Pé-da-Onca, né? L4, tem na placa, né?”; “E aqui ndo, aqui tudo

40s campos naturais de Tracuateua localizam-se na por¢do norte do municipio, area litoranea do estado do
Para, apresentando fragmentos de florestas inundaveis. Ver em: GOMES, Céssia R. S.; PERES, Ariadne C.,
2011.

5Consultar informagdes sobre Dona Maria José em Tabua de atores sociais, apresentada ao fim do trabalho.

5Consultar informagdes sobre Dona Fausta em Tabua de atores sociais, apresentada ao fim do trabalho.
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é Jurussaca, s6 que tem essa parte aqui que é Cebola, mas eu ndo dou meu endereco de

Cebola, Cebola é localidade ” (Dona Fausta).

= I;- g 1- Comunidade de Junssaca
1 |§ 2- Terras de Seu Pé da Onga
H# 3- Lestalidade da Cebels
II | 4- Comunidade de Agaltewa
5- Rio Jurussaca

| I & Viradeir
7- Estrada Braganca-Acaiteua -Quatro Bocas
8- Comunidade de Quatro Bocas

Dona Maria José e Dona Fausta fazem uso de referéncias espaciais, adotadas pelos
préprios moradores para definir o territério da comunidade. Essas referéncias que Dona Maria
José e Dona Fausta utilizam possuem representatividade para elas, como membros da
comunidade, assim como para a comunidade como um todo. As referéncias de que elas fazem
uso sdo as terras de Seu Manivédo® e de Seu Pé-da-onca®, além da estrada que se acosta o
viradeiro (porgdo de terra da comunidade destinada & agricultura), o rio Jurussaca e a
localidade da Cebola. A localidade da Cebola é uma subarea Jurussaca, teve origem quando

alguns moradores de Jurussaca passaram a residir na localidade. Recebe esse nome batizado

" Imagem 1: Desenho da comunidade feito a partir das referéncias territoriais adotadas pelos moradores (Glayce
Fernandes).

8 Consultar informagdes sobre Seu Manivdo em Téabua de atores sociais, apresentada ao fim do trabalho.

9 Consultar informages sobre Seu Pé-da-Onga em Tabua de atores sociais, apresentada ao fim do trabalho.
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pela comunidade em decorréncia de uma planta nativa que abeira o rio (a ceboleira-braba?).
Nas proximidades da planta nativa os moradores costumavam tapar o rio (oferecer barreiras
ao seu fluxo) como forma de aumentar o nivel d’agua, servindo-lhes melhor para o banho ou
para colocar a mandioca de molho (uma das etapas para a produgéo da farinha d’agua).

Ao chegar a comunidade, logo apos a casa de seu Pé-da-Onca é possivel avistar a
vegetacdo de coco babacu. Ali, cortinada por detras das palmeiras, localiza-se a comunidade

quilombola de Jurussaca.

10 A ceboleira-braba, arbusto nativo de nome cientifico Clusia grandifl ora Splitg. Ver em: SILVA, Regina C.
V. M.; SILVA, Antonio at al. No¢cBes Morfoldgicas e Taxondmicas para ldentificagdo Boténica. Brasilia:
EMBRAPA, 2014. Disponivel em: file:///F:/oBotanica.pdf

1 Imagem 2: Entrada da comunidade — Jurussaca (Glayce Fernandes - setembro de 2014).

2 Imagem 3: Estrada entre os babaguais — Jurussaca (Glayce Fernandes - setembro de 2014).


file:///F:/oBotanica.pdf
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As palmeiras de coco babacu sdo hoje apenas velhas confidentes, mas ja foram muito
mais que isso. Ha pouco mais de quinze anos as antigas casas de Jurussaca foram substituidas
por casas de alvenaria, construidas por intermédio do Instituto Nacional de Colonizagdo e

Reforma Agréaria (INCRA). Antes feitas de barro'? e cobertas com as palhas do coco-babagcu.

Atualmente algumas casas da comunidade ainda sdo construidas a maneira antiga,
mas a grande maioria foi substituida pelas construcdes de alvenaria, de modelo padronizado
pelo INCRA, possuindo um comodo que integra sala-cozinha e dois quartos, algumas
possuem as instalacdes sanitarias em funcionamento, pois foram concluidas, j& outras ndo.
Predominantemente, as casas da comunidade, sejam elas construidas pelo INCRA ou pelos
moradores, possuem aos fundos habituais barracas de palha®®. Esse espago é destinado a
criacdo de bichos (aves domeésticas), assim como para receber visitas, e muitas vezes para

preparar e servir as refei¢cbes, sendo um espaco de grande sociabilidade nas moradias.

13As casas de barro, sdo construidas a pau a pique, na terminologia arquiteténica como casa de taipa cujas
paredes apresentam uma armacao de varas ou paus verticais, unidos entre si por pequenas varas equidistantes e
horizontais, situadas alternadamente do lado de fora e de dentro. Sendo que toda essa trama é, posteriormente,
preenchida de barro. Disponivel em: http://www.colegiodearquitetos.com.br/dicionario/2009/02/0-que-e-pau-a-

pigue/

14 Imagem 4: Casa de barro (casa construida a pau-a-pique) — Jurussaca (Glayce Fernandes - setembro de 2014).
5As barracas de palha sdo construidas como extensdes das casas, geralmente cercadas com varas finas de
madeira, apresentam a funcionalidade de cozinhas, onde geralmente localizam-se os jiraus e os fog@es a lenha.
Em algumas casas as barracas ndo sdo agregadas as casas, mas desempenham com a mesma funcéo.


http://www.colegiodearquitetos.com.br/dicionario/2009/02/o-que-e-pau-a-pique/
http://www.colegiodearquitetos.com.br/dicionario/2009/02/o-que-e-pau-a-pique/
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Tecer descricdes sobre a comunidade quilombola Jurussaca, sua vegetacao,
moradias, organizacao territorial e seus espagos, ajuda a situa-la quanto as caracteristicas mais
gerais apresentadas por ela. Na comunidade quilombola de Jurussaca ha uma relacdo de
integracdo entre 0 homem e a natureza. Os costumes, 0s saberes, as histdrias e as crencas
estdo todas muito atreladas ao territério. O territdrio e seus espagos (campo, igreja, casas, rios,
caminhos, taperas, barracdo de festas, rocados, casas de farinha etc.) sdo frequentemente

referéncia para acionar as memorias individuais e coletivas dos moradores.

1.2 Da comunidade as linhas textuais: alguns moradores

Ao buscar conhecer um pouco das memorias de origem da comunidade quilombola
de Jurussaca e da Festa de Todos os Santos, assim como a configuracdo do territorio no
passado, busquei entrevistar as pessoas de maior idade na comunidade, ainda que ndo tenha
sido possivel entrevistar a todos. Seu Biquinho'’ é um senhor de 84 anos, dos homens é o
mais idoso da comunidade, reside na localidade da Cebola, mas ha algum tempo deixou de
conceder entrevista por conta de seu problema de surdez. Dona Bené Paula®®, possui 90 anos e
reside no Jurussaca, mas apresenta um delicado quadro de salde, o que a impede de conceder

Imagem 5: Casas construidas pelo INCRA — Jurussaca (Glayce Fernandes - outubro de 2015).
17 Consultar informagGes sobre Seu Biquinho em Tabua de atores sociais, apresentada ao fim do trabalho.

18 Consultar informages sobre Dona Bené Paula em T&bua de atores sociais, apresentada ao fim do trabalho.
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entrevistas. Assim, dos interlocutores de mais idade com quem conversei estdo Dona Maria
José e Dona Fausta.

Dona Maria José, também conhecida na comunidade como madrinha Maria José ou
tia Maria Jose (tratada dessa forma pelos mais novos em sinal de respeito) € uma senhora de
89 anos.

Ao chegar a comunidade de Jurussaca (no sentido de Tracuateua a comunidade),
ap6s o campo de futebol, adentra-se no primeiro ramal®®; segue-se um pouco, passam-se trés
casas a esquerda e duas casas a direita; segue-se pelo primeiro caminho a esquerda, dali ja se
avista a casa de dona Maria José. La a encontrei, muito bem indicada pelos moradores da
comunidade como a pessoa que mais teria a me falar sobre os acontecimentos antigos da
comunidade.

Dona Maria José é uma senhora de voz rouca e grave, sorridente, € sempre muito
atenciosa, mas ndo é de responder a tudo que Ihe perguntam. Tem coisa que ficou sem
resposta, por mais que com um tempo eu voltasse ao assunto, ela sorria e sempre muito
simpatica dizia: “Ah, minha filha, eu nem me lembro mais!” (Dona Maria José) e assim
encerrdvamos 0 assunto, a ndo ser que durante as conversas mais alguém estivesse conosco,
um sobrinho, um filho ou afilhado. Entdo eles Ihe diziam conte a ela mae, conte a ela
madrinha, conte sobre aquela historia que senhora contava do tempo dos antigos. E assim ela
falava sobre algumas coisas, confirmava outras acrescentadas por eles e desse jeito as
conversas e entrevistas com ela foram acontecendo.

Dona Maria José nasceu e cresceu ha comunidade de Jurussaca, de sete irmdos foi a
quarta filha, trés deles ja falecidos. Dona Maria José € bisneta de Domingos Antdnio de
Araujo, como ela diz “o dono mesmo do Jurussaca” (Dona Maria José). Seu Domingos
Antbnio de Araujo foi um dos primeiros moradores da comunidade, mas como ela conta, além
dele havia outros: “_Tinha, tinha outros. Acho que eram os irmdos dele, nd Vadeco, que
tinha?” (Dona Maria José).

Dona Maria José gosta de falar da infancia, das brincadeiras, das cantigas, disso ela
desata-se a falar por horas. Ela foi a primeira professora da comunidade, responsavel por
alfabetizar muitas criancas, em uma época, conta ela, em que ndo havia escolas, as aulas
aconteciam em sua propria casa.

Dona Maria José teve cinco filhos e é vilva ha mais de vinte anos. Moram com ela

os dois filhos mais jovens. Em virtude de sua idade ja ndo se ocupa com os afazeres

19 Ramal é o0 nome dado aos caminhos que foram alargados por maquinas.
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domeésticos, sdo os filhos que cuidam da comida, da casa, do rogado etc.. Dona Maria José se
dedica as criacdes (galinhas e galinhas d’angolas) e das plantas do terreiro, que é pequeno.

Dona Maria José sempre fica por ali, por entre as plantas do terreiro ou debrucada
sobre a janela da sala. De la ela cumprimenta as pessoas que passam pelo caminho em frente a
sua casa, que como de costume gritam por ela e acenam. La eu a vi pela primeira vez.

Dona Fausta tem 68 anos, também nasceu na comunidade de Jurussaca. Quando
crianca, ela, o pai, a mée e sua irmd, moravam no Jurussaca, mas desde casou-se com seu Jaco
passou a residir na localidade da Cebola. Dona Fausta teve cinco filhos, dois deles ja
falecidos.

Seguindo do Jurussaca em dire¢cdo a comunidade da Cebola, logo apds o primeiro rio
(o rio da Cebola e ndo o da Ceboleira Braba), entra-se no primeiro caminho a esquerda. Sua
casa € a terceira, de arquitetura diferente das demais, pois ndo foi construida pelo INCRA.

A casa de Dona Fausta fica a direita do rio Jurussaca (que ndo se avista dali) e a
esquerda do caminho que vai para a localidade da Cebola. Entre sua casa e a localidade da
Cebola (relativamente distante) ha alguns terrenos de rogas e capoeira?.

Dona Fausta pouco sorri, “tem sido assim a vida” diz ela, desde que seu Ultimo filho
faleceu, ha pouco mais de um ano e meio. Muito calma e atenciosa, sempre me recebeu muito
bem em sua casa. Dona Fausta € bisneta de Benedito Fernandes Aradjo, um dos primeiros
moradores da comunidade de Jurussaca. Ela, assim como Dona Maria José, conta muitos fatos
da comunidade, como sua origem, a origem da Festa de Todos os Santos e as mudangas
ocorridas na comunidade.

Dona Fausta compartilna também muitas informagdes sobre a fundacdo da
Associacdo dos Produtores Quilombolas da Comunidade do Jurussaca, tendo sido diretora da
associagédo por quatro anos, ocasido em que representou a comunidade em diversos encontros
entre comunidades quilombolas do Para, assim como em formagdes promovidas por 0rgaos
do governo estadual, como pelo Programa Raizes??, citado por ela.

A mae de Dona Fausta era natural do Jandia, comunidade que fica proximo ao
Jurussaca, mas seu pai era da comunidade de Jurussaca, pertencia a familia dos primeiros

moradores do lugar: “é filho do Jurussaca mesmo”, conta ela.

2Capoeira é como a comunidade denomina pedaco de terra que ndo possui mais a vegetagdo nativa, mas que
ndo esta sendo utilizado para plantio o de rogas.

2L O Programa Raizes foi criado pelo governo do Pard em 12 de maio de 2000 por meio do Decreto n° 4.054,
com a missdo de articular dentro do governo estadual o atendimento das demandas dos povos indigenas e das
comunidades quilombolas, visando estruturar uma politica governamental especifica para esses setores da
sociedade. Disponivel em: http://www.cpisp.org.br/comunidades/html/brasil/pa/pa_conquistas_raizes.html


https://www.infoplex.com.br/perfil/01219634000100
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Ela e a familia sdo herdeiros do santo, imagem de S&o Benedito esculpida em
madeira, 0 padroeiro da Festa de Todos os Santos e da comunidade: “Essa imagem era do
Benedito aqui do... era do Quintino Araujo, irmao do Benedito Fernando de Araujo. O dono
do Santo era Anténio Quintino de Aradjo, que era o... eles eram irmdos, o Bendito com o
Quintino” (Dona Fausta). A imagem do padroeiro foi deixada ao Seu Jacd, como heranca de
uma tia sua e, desde entdo, estd em sua familia. E assim, da promessa que deu origem a
festividade a imagem do padroeiro tem sido transmitida como heranga por quatro geragoes,
junto a ela os herdeiros do santo herdam a promessa, que deve ser cumprida anualmente.

Para abordar questOes referentes ao processo de reconhecimento da comunidade
como quilombola, titulacdo coletiva das terras e disputa pela posse da terra, assim como
assuntos referentes as religiosidades que sdo vivenciadas por parte da comunidade, também
conversei e entrevistei seu Vadeco e seu Jodozinho.

Seu Vadeco é um senhor de 54 anos, também natural do Jurussaca. E esposo de
Dona LUcia??, uma das filhas de Dona Fausta, com quem tem cinco filhos. Seu Vadeco reside
com a familia em terreno herdado do pai. Sua residéncia também foi construida pelo INCRA
e ndo foge muito do padréo arquiteténico das demais casas da comunidade.

Da casa de Dona Maria José, a esquerda, se avista a casa de Seu Vadeco. O caminho
que leva a sua casa é 0 mesmo que leva a residéncia de Dona Maria José.

Seu Vadeco foi um dos moradores que mais me deu atencdo na comunidade. Foi ele
quem me apresentou a maioria das pessoas, indicou-me aquelas que poderiam me tirar
algumas duvidas, contou-me muitas coisas sobre o periodo de reconhecimento da comunidade
como quilombola e sobre a titulacdo coletiva das terras. Algumas vezes me acompanhou
durante as conversas com Dona Maria José, intermediando-nos.

Seu Vadeco é um senhor aparentemente timido, fala sempre muito baixo, sorri
discretamente, mas sorri sempre. Ele foi uma das pessoas mais engajadas no processo de
reconhecimento da comunidade como quilombola e da titulacdo coletiva das terras, além de
ter representado a comunidade em processo judicial pela posse das terras, ocasido em que
ocupava o cargo de diretor da Associacdo dos Produtores Quilombolas da Comunidade do
Jurussaca.

Apesar de seus afazeres, seja no trabalho como pedreiro (exercido em uma fazenda
préximo a comunidade, onde é empregado), seja em seus trabalhos na roca, ou mesmo na

igreja, seu Vadeco sempre se dispde a dar informacdes sobre a comunidade.

22 Consultar informagcdes sobre Dona Lucia em Tabua de atores sociais, apresentada ao fim do trabalho.


https://www.infoplex.com.br/perfil/01219634000100
https://www.infoplex.com.br/perfil/01219634000100
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Seu Jodozinho é um senhor de 57 anos, ndo natural da comunidade de Jurussaca,
como ele conta: “Eu ja sou duma familia de Melo daqui do Santo Anténio. Daqui do
Monteiro” (Seu Jodozinho), mas reside no Jurussaca desde os sete anos de idade, quando seu
pai rompeu a unido com sua mae e o trouxe consigo para o Jurussaca, onde foi criado pela pai
e pela avé paterna. A familia paterna é natural da comunidade de Jurussaca.

Ao chegar a comunidade de Jurussaca, entre a casa do forno comunitaria que fica a
beira do campo de futebol e o posto de satide comunitario, ha um caminho que leva a casa de
seu Jodozinho. A entrada do caminho, logo a beira do campo se avista sua casa. Aos fundos
de seu terreno se avista um grande buritizal, onde afloram olhos d’agua nos tempos chuvosos
e de onde alguns peixes comegam a surgir.

A casa de seu Jodozinho fica em um terreno um pouco mais alto, sob uma mangueira
antiga, que de longe chama atencéo pela altura. O caminho que d& acesso a sua casa € mais
baixo e em algumas épocas do ano fica alagado. Sua casa é grande e avarandada, ao lado
direito da casa fica a pequena mercearia de seu Jodozinho. Na varanda esquerda se localiza o
altar de santos cultuados por ele.

Seu Jodozinho é o pajé da comunidade. Os mais velhos Ihe chamam de Jodo, os mais
novos de seu Jodo, alguns o chamam de pajé, ja em algumas comunidades vizinhas, como ele
mesmo conta, uns o conhecem por Jodo poderoso do Jurussaca. Eu o chamo de seu Jo&o, e ao
perguntar se ele se incomoda de ser chamado de pajé ele afirmou que ndo, mas diz que se
considera um experiente?. Entdo perguntei como ele gostaria de ser chamado por mim, neste
texto, e ele disse poderia ser Jodozinho, entdo assim o chamo.

Seu Jodozinho ocupava a cargo de vice-direcdo da Associacdo dos Produtores
Quilombolas da Comunidade do Jurussaca no periodo em que comunidade pleiteava o
reconhecimento como quilombola e o titulo coletivo das terras. Esteve envolvido junto a seu
Vadeco e a comunidade na briga judicial pela posse da terra, mas fala pouco de sua
participacdo, a ndo ser que seja indagado e ndo costuma esmiucar detalhes. Contudo, sobre o

seu dom, para o trabalho de limpeza (como se refere) ele se mostra mais a vontade para falar.

ZExperiente é definido por seu Jodozinho como alguém que nasce com o dom de se comunicar com 0s espiritos
e de promover curas.


https://www.infoplex.com.br/perfil/01219634000100
https://www.infoplex.com.br/perfil/01219634000100
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2 - IDENTIDADES NO JURUSSACA

O conceito de identidade é desdobrado em diferentes campos das ciéncias sociais
(Psicologia, Antropologia, Sociologia...) em meio ao fluxo continuo de reconstrucdo do
individuo moderno, definido por Hall (2003) como crise de identidade, que “é vista como
parte de um processo mais amplo de mudanca, que esta deslocando as estruturas e processos
centrais das sociedades modernas e abalando os quadros de referéncia que davam aos
individuos uma ancoragem estavel no mundo social” (HALL, 2003, p.7).

As identidades do homem po6s-moderno sdo fragmentadas, sdo influenciadas por
novos valores, em uma sociedade cujo contato entre 0s grupo sociais se estabelece de forma

mais frequente e dindmico, desde as maiores as menores esferas sociais. Nesse sentido:

As comunidades locais, construidas na acdo coletiva e preservadas pela
memoria coletiva, sdo fortemente especificas de identidade. Mas essas
identidades, na maior parte dos casos, sdo reacOes de defesa contra a
imposicdo da desordem global, da mudanca rapida e inevitavel. Elas
constroem refligios, ndo paraisos (CASTELLS, 1997, p. 64 apud
BOURDIN, 2001, p. 43).

Desse modo, os processos de mudancas historicas afetam igualmente as comunidades
locais, que reafirmam identidades comunitarias, ao passo que aderem aos elementos culturais
globais em sua identidade. Assim, ao propor abordar neste trabalho questdes referentes as
identidades presentes na comunidade de Jurussaca (uma comunidade local), considera-se
antes de tudo seu carater dindmico, dado seu contexto histérico atual e seu processo de
formacdo. Dessa maneira, a identidade é compreendida neste estudo a partir de seu carater
relacional, ou seja, que é construido a partir do contato com outros, seja no sentido individual,
seja no sentido coletivo.

Antes de explanar sobre as identidades no Jurussaca cabe fazer trés definigOes:
identidade étnico-racial e identidade negra no Brasil (LIMA, 2008), identidade quilombola
(LITTLE, 2004) e a atualizagdo do conceito de quilombo (SCHMITT; TURATTI,
CARVALHO, 2002).

Ao buscar compreender a identidade étnico-racial na Brasil, faz-se necessario ter em
mente que diversos repertorios afro-brasileiros influenciaram e influenciam na construgéo
dessa identidade, repertorios esses “constituidos nas suas singularidades a partir de

dispositivos culturais e étnicos de origem africana, parte de ampla diversidade” (LIMA, 2008,
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p. 36). Ainda que essa identidade esteja perpassada por ideologias de “mesticagem”, que
segundo Lima (2008) consistem no embranquecimento da populacédo, que por um lado vai de
encontro a construcdo da identidade negra e por outro viabiliza a ascensdo social

(individualmente):

E apresentada como embranquecimento e constitui-se e tem sido
historicamente usada como mais um dos mecanismos que vao contra a
construcdo de uma identidade negra brasileira, a0 mesmo tempo em que se
constitui em mecanismo estratégico que ajuda, em nivel individual, na
ascensdo de negros e mesticos na sociedade brasileira. (LIMA, 2008, p. 36).

Lima (2008) apresenta acima a dicotomia existente na construgdo da identidade
étnico-racial no Brasil. O embranquecimento da sociedade brasileira foi uma ideologia
engendrara entre o final do século XIX e meados do século XX, e pautava-se em dois
processos, o0 biolégico (miscigenacdo) e cultural (sincretismo cultural). O processo de
embranquecimento da populagdo brasileira objetivava a continuacdo de uma sociedade
monoétnica e monocultural.

A fim de ampliar a discussdo conceitual Lima (2008) explana o conceito
contemporaneo de hibridismo ou hibridizacdo. A partir do qual se discute “até que ponto as
identidades e as culturas mantém seus elementos de origem, ou até que ponto esses elementos
sdo identificados como pertencentes a tais grupos” (LIMA, 2008, p. 36). Com isso, a autora
ndo busca discutir a esséncia da origem da ideologia de brangqueamento, mas colocar em
questdo as politicas culturais, as redes que estabelecem as negociacdes e os jogos ideoldgicos
(que inferiorizam alguns e supervalorizam outros) (LIMA, 2008).

Lima (2008) aponta para trés conceitos que sdo centrais para a compreensdo das
identidades étnico-raciais: afrodescendéncia, etnia e identidade negra. Paralelo a esses
conceitos esta o conceito de raca, que representa uma categoria historica de afrodescendéncia

brasileira e do racismo como instrumento de desigualdade na sociedade brasileira.

As etnias negras no contexto brasileiro sdo demarcadas pelas raizes
historicas sécio-culturais e politicas que marcam a formacdo populacional
brasileira no contexto do escravismo e pelas rela¢fes estabelecidas tanto nas
suas ancestralidades distantes como nas vivéncias contemporaneas [...] A
referéncia de raca social se configura como parte da questdo, pois seu
enfoque tem o limite da avaliacdo do legado africano, ou seja, ndo basta o
reconhecimento de que uma idéia de raca constituia o racismo, mas ter a
visdo de que a historia da populacdo negra é muito mais ampla do que este
racismo (LIMA, 2008, p. 38, grifo da autora).
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Lima (2008) situa os conceitos de etnia e raca separadamente. O primeiro conceito é
demarcado por questdes histdricas socio-culturais e politicas, ja& 0 segundo se insere como
parte desse contexto. Assim, Lima (2008) faz referéncia ao conceito de racga social como algo
inerente a esse contexto macro. A autora define o conceito de raga social como algo que ndo
esta engessado a ideia de racismo, mas que engloba a historia da populagdo negra. A autora
também cita a raga biologica ¢ afirma que “tanto raca bioldgica como a raca social foram
social e culturalmente construidas, apenas sob diferentes argumentos” (LIMA, 2008, p. 39).

As questbes étnicas e raciais, portanto, foram construidas a partir de um processo
historico, fruto do “cotidiano das relagbes sociais”, assim como “da luta pelas politicas de
promocdo de igualdade” (LIMA, 2008). Dessa maneira, sob as maultiplas perspectivas do
enfoque étnico e da raca social, devem-se compreender tais conceitos a partir da presenca, da
producdo, das politicas publicas para a populacdo negra, ou seja, em seu sentido positivo, e

ndo apenas pelas auséncias e negagdes produzidas pelo racismo. Desse modo:

a articulagdo etnia/raca social torna-se sdcio-historicamente mais situado e
abrangente e condizente com a multiplicidade identitaria que compbe a
populacdo afro-brasileira deste pais. Atende melhor aos propdésitos devido ao
maior distanciamento dos biologismos do passado. (LIMA, 2008, p. 39).

Lima (2008) conduz a compreensao do conceito de identidade étnico-racial, a partir
da contextualizacdo dos conceitos de etnia e raca, abordando-os a partir de diferentes
perspectivas e os distanciando das vertentes biologicas e culturais, para abranger as
perspectivas historica/social.

A identidade negra, por sua vez, de acordo com Lima (2008) est4 situada entre a
identidade de resisténcia e identidade de projeto. Convergindo com a perspectiva de Hall, que
considera complexo pensar sobre as identidades no contexto mundial atual, uma vez que “sua
construcao esta inscrita em relacdes de poder, de interacbes materiais e simbolicas e como tal
nao pode ser pensada fora do campo de poder” (LIMA, 2008, p. 42) e, também, com a
perspectiva bakhtiniana, considerando os conceitos de dialogismo ou de polifonia (como
lugares sociais de conflito e tensdo, se produzem discursos e sentidos ndo necessariamente
simétricos) (AMORIM, 2003, apud LIMA, 2008).

Outra definicdo conceitual importante neste trabalho é a de identidade quilombola.
Para compreende-la se faz necessario primeiramente voltar um primeiro olhar a Constituicdo
Federal de 1988, que ndo evoca apenas uma identidade histérica, mas que sugere que

“qualquer invocagdo do passado deve corresponder a uma forma atual de existéncia capaz de
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realizar-se a partir de outros sistemas de relagdes que marcam seu lugar num universo social
determinado” (O’DWYER, 2002, p.14).

Little (2004) conduz a reflexdo sobre ser quilombola no Brasil, para isso reconhece
que essa definicdo esta atrelada a questdo fundiaria no Brasil e a grande diversidade cultural
brasileira, apontando para dois grupos importantes dentro dessa diversidade cultural: o grupo
indigena (as multiplas sociedades indigenas) e o grupo de quilombolas (as centenas de
comunidades remanescentes de quilombo). H&, no entanto, distintas e variadas formacdes
fundiarias, formadas por diversos grupos, tais como os “agorianos, babagueiros, caboclos,
aicairas, caipiras, campeiros, jangadeiros, pantaneiros, pescadores artesanais, praicrios,
sertanejos e varjeiros” (DIEGUES e ARRUDA, 2001, apud LITTLE, 2004, p. 251).

A essa variedade de grupos humanos Little (2004) aponta para diversas categorias:

(1113 29 ¢

populagdes”, “comunidades”, “povos”, “sociedades”, “culturas” - cada uma das quais tende
a ser acompanhada por um dos seguintes adjetivos: “tradicionais”, “autdctones” , “rurais”,
“locais”, "residentes”” (LITTLE, 2004, p. 251). Mas o autor assinala que qualquer dessas
combinacdes é delicada em funcdo da abrangéncia e da diversidade de grupos que ele

engloba, para isso busca definir alguns parametros a partir de uma perspectiva etnogréafica:

De uma perspectiva etnografica, por exemplo, as diferencas entre as
sociedades indigenas, os quilombos, os caboclos, os caicaras e outros grupos
ditos tradicionais - além da heterogeneidade interna de cada uma dessas
categorias - sdo tdo grandes que ndo parece vidvel trata-los na mesma
classificacdo. Mas, em vez de discutir agora a validade ou ndo dessas
categorias. (LITTLE, 2004, p. 252).

Ressalta-se que ao esbarrar nessas diversas categorias apontadas por Little (2004) é
identificar elementos comuns que permeiam esses diversos grupos (que geralmente englobam
mais de uma dessas caracteristicas em sua formacéo), ainda que cada um deles apresente suas
especificidades. Essa diversidade justifica que alguns autores englobem todos esses grupos na
categoria “populagoes tradicionais™”.

Essa variedade de categorias, porém, ndo interfere apenas nos interesses académicos,
mas também no cendrio politico do pais, sobretudo nos ultimos vinte anos (LITTLE, 2004).
Nesse tempo as questdes agrarias no Brasil passaram por muitas transformacdes, decorrentes
dos movimentos sociais de reforma agréria, que ganhou bastante for¢a e se consolidou no
Brasil na década de 80, “especialmente no que se refere a demarcacdo e a homologacédo das
terras indigenas, ao reconhecimento e titulagdo dos remanescentes de comunidades de

quilombos e ao estabelecimento das reservas extrativistas” (LITTLE, 2004, p. 252).
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Dessa maneira, ndo se pode compreender a especificidade de um grupo remanescente
quilombola sem ter em mente a gama de categorias que podem estar englobadas em suas
identidades.

Nesse sentido, entende-se que as identidades quilombolas na conjuntura atual
apresentam-se ressignificadas, em contextos especificos, porém, com peculiaridades que as
conectam de alguma forma a identidade histérica. Schmitt, Turatti e Carvalho (2002)
propdem-se a atualizar o conceito de quilombo, a fim de aproximar o termo das atuais

configuragdes de quilombos (comunidades remanescentes quilombolas) existentes no Brasil:

A tarefa de fundamentar teoricamente a atribuicdo de uma identidade
quilombola a um grupo e, por extensdo, garantir ainda que formalmente - o
Seu acesso a terra trouxe a tona a necessidade de redimensionar o proprio
conceito de quilombo, a fim de abarcar a gama variada de situacGes de
ocupacdo de terras por grupos negros e ultrapassar o bindmio fuga-
resisténcia, instaurado no pensamento corrente quando se trata de
caracterizar estas conformagBes sociais. (SCHMITT; TURATTI,
CARVALHO, 2002, pp. 1-2).

Conforme Schmitt Schmitt, Turatti e Carvalho (2002) apresentam, para compreender
a definicdo de identidade quilombola, ha antes a necessidade de reconhecer que foram as
relacbes com a terra e a necessidade de acesso e permanéncia a terra que gerou e ainda gera a
construgdo de uma identidade quilombola entre alguns grupos no Brasil.

Entretanto, cada grupo dispde de sistemas proprios de relacdo que os torna diferentes
de outros grupos (dos ndo quilombolas), e do mesmo modo, os torna iguais a grupos afins
(quilombolas), igualmente assistidos por lei?. Sendo assim, a “percepcio da identidade social,
da diferenca que se constréi a partir da percep¢do do outro, € demonstrada a partir de
categorias ndo tdo emblematicas em se tratando das relagdes raciais” (SOUZA, 2002, pp. 128-
129).

Além dos diversos fatores sociais e culturais que venham a definir os limites entre os
quilombolas e outros grupos, faz-se necessario dar atencdo as diferencas que se mostram
significativas para os préprios membros do grupo, como os parametros de auto-atribuicdo de
uma identidade basica e identidade mais geral, que no caso das comunidades negras rurais
costuma ser determinada pela origem comum do grupo e formagédo no sistema escravocrata
(O’DWYER, 2002):

XArtigo 68 do ADCT (Ato das Disposicdes Constitucionais Transitorias):  Disponivel em:
http://www.cpisp.org.br/htm/leis/fed1.htm
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Essa referéncia a uma origem comum presumida parece recuperar, de certo
modo, a prdpria nocdo de quilombo definida pela historiografia. Vale
assinalar, contudo, que o passado a que se referem 0s membros desses
grupos “ndo ¢ o da ciéncia histérica, mas aquele em que se representa a
memoria coletiva” — portanto, uma histéria que pode ser igualmente
lendaria e mitica (O’ DWYER, 2002, p. 17).

Com base no que O’Dwyer (2002) afirma, entende-se que as versdes sobre a origem
das comunidades quilombolas ndo precisam, obrigatoriamente, estar conectadas a um passado
historico real, comprovado, mas aquele que tenha sido convencionado e assumido como
verdadeiro pelos membros do grupo. Schmitt, Turatti e Carvalho (2002) também assinalam

essas formacdes originadas de variados processos:

[...] os grupos que hoje séo considerados remanescentes de comunidades de
quilombos se constituiram a partir de uma grande diversidade de processos,
que incluem as fugas com ocupacédo de terras livres e geralmente isoladas,
mas também as herancas, doacGes, recebimento de terras como pagamento
de servicos prestados ao Estado, a simples permanéncia nas terras que
ocupavam e cultivavam no interior das grandes propriedades, bem como a
compra de terras, tanto durante a vigéncia do sistema escravocrata quanto
apos a sua extingdo. (SCHMITT; TURATTI; CARVALHO, 2002, p. 3).

Reconhecer essa grande diversidade de processos apontada por Schmitt, Turatti e
Carvalho (2002) permite compreender a construcdo das identidades quilombolas na/da
comunidade de Jurussaca, tomando como referéncia seus proprios critérios e historia. Assim,
considerando a visdo ampliada sobre as diversas origens e histdrias desses grupos
(remanescentes de quilombo) as identidades quilombolas na/da comunidade de Jurussaca se
aproximam da “condicdo de coletividades camponesa, definida pelo compartilhamento de um
territorio e de uma identidade” (SCHMITT; TURATTI; CARVALHO, 2002, p. 3):

[...] a condicdo de remanescente de quilombo é também definida de forma
dilatada e enfatiza os elementos identidade e territério. Com efeito, o termo
em questdo indica: a situacéo presente dos segmentos negros em diferentes
regides e contextos e é utilizado para designar um legado, uma heranca
cultural e material que lhe confere uma referéncia presencial no sentimento
de ser e pertencer a um lugar especifico. (SCHMITT; TURATTI;
CARVALHO, 2002, p. 4, grifo do autor).

Conforme Schmitt, Turatti e Carvalho (2002) a compreensdo do conceito de

remanescente de quilombo esta diretamente relacionada aos conceitos de identidade e
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territdrio. Visto que o sentimento de pertenga a um grupo ou a uma terra consiste em uma
forma de expressdo da identidade étnica e da territorialidade de um grupo. “Estes dois
conceitos sdo fundamentais e estdo sempre inter-relacionados no caso das comunidades
negras rurais” SCHMITT; TURATTI; CARVALHO, 2002, p. 4), uma vez gque a presenca,
interesse, disputa e direitos entre brancos e negros sobre um mesmo espaco fisico/social,
deixa transparecer aspectos encobertos das relacBes raciais. (GUSMAO, p.14, apud
SCHMITT; TURATTI; CARVALHO, 2002, p. 4).

Schmitt, Turatti e Carvalho (2002) acrescentam outra categoria relevante presente na
relagdo entre identidades quilombolas e territdrio: o parentesco. Segundo as autoras territorio
e parentesco também formam identidades quilombolas, “na medida em que os individuos
estdo estruturalmente localizados a partir de sua pertenca a grupos familiares que se
relacionam a lugares dentro de um territorio maior” (SCHMITT; TURATTI; CARVALHO.
Refletir sobre identidade quilombola e territdrio ajuda a compreender as identidades
quilombolas que permeiam a comunidade de Jurussaca, atravessadas, por exemplo, por
questdes de parentesco, pertencimento (ao grupo e ao territorio), religiosidades, origem
comum, dentre outras questoes.

O tdpico subsequente se destina a refletir sobre a origem comum? da comunidade
quilombola de Jurussaca, tomando como base as versdes de origem contadas por alguns de
seus moradores. Em seguida sdo feitas reflex6es sobre as disputas pela posse da terra e 0s
processos de reconhecimento da comunidade como quilombola e titulagdo coletiva das terras.
Posteriormente sdo apresentados alguns elementos que sinalizam as identidades quilombolas
que circulam na comunidade de Jurussaca, a fim de identificar as possiveis fronteiras étnicas
estabelecidas pela propria comunidade e os valores culturais adotados como critério para

validar ou negar a pertenga ao grupo.
2.1 As marcas no chdo da memoria: os primeiros moradores
Para compreender a origem comum da comunidade de Jurussaca ouvi as memorias

contadas por alguns de seus moradores. Acionar o passado recente da comunidade nao

poderia acontecer de melhor forma, sendo por meio das memorias dos moradores mais

A origem comum é entendida, segundo Weber, como a origem adotada por um grupo, que ndo precisa
descender verdadeiramente da mesma comunidade, mas cujos individuos compartilham da mesma cren¢a de
origem comum. In; SILVA, Kalina Vanderlei; SILVA, Maciel Henrique. Dicionario de Conceitos Histéricos.
Séo Paulo: Contexto, 2006.



35

antigos, os guardides da memoria: “... ndo temos nada melhor que a memoria para significar
que algo aconteceu, ocorreu, se passou antes que declarassemos nos lembrar dela”
(RICOEUR, 2007, p. 40). A memoria, portanto, deve ser entendida ndo apenas como um
instrumento capaz de armazenar informacfes mnemdnicas, contudo, deve ser entendida,
também, por sua capacidade de (re)significar as coisas e a si, uma vez que a memoria é capaz
de fazer a reconfiguracdo dos dados armazenados, pelo ato de rememorar.

A memoria relaciona-se a “posicio de um real anterior”. E a esse real anterior que a
memoria faz referéncia no tempo presente, € o que Ricoeur (2007) denomina como “memoria
do passado”. As memorias individuais estabelecem intercessdes com a memoria coletiva, que
se mantém vivas por meio da rememoragao.

Sendo assim, a fim de conhecer a origem comum da comunidade quilombola de
Jurussaca, dou a tencdo especial as falas de Fausta e dona Maria José. Além de trazer em
alguns momentos as falas de seu VVadeco e de seu Jodozinho.

Em seguida, apresento as contribuicdes de Silva (2014) e Silveira (1994), também
sobre a possivel origem da comunidade. Posteriormente abordo o papel da regido bragantina
durante o periodo escravocrata paraense (CASTRO, 2006), (SALLES, 1931, 1971). Por fim,
faco algumas reflexdes sobre a formacdo de quilombos no Brasil (LEITE, 2008), a fim de
aproximar a compreensdo da origem da comunidade de Jurussaca.

E préatica habitual entre os moradores da comunidade de Jurussaca a transmissdo de
suas memorias por meio da oralidade. Nessa repeticdo, alguns fatos ganham contornos
diferentes, outros se tornam menos incidentes nas falas e alguns outros se tornam ausentes. A
memoria é isso, um trabalho continuo e de carater seletivo, que esta, também, sujeita ao
esquecimento. Memdria, historia e esquecimento sdo, na verdade, experiéncias necessarias na
reconstrucao de um passado (RICEUR, 2007).

Aquilo que foi esquecido ou que foi silenciado ao longo do tempo na memdria
coletiva da comunidade, também esta suscetivel a leitura. Nesse sentido Pollak (1989) afirma
que as lembrangas estdo permeadas por zonas de sombra, siléncios, de “ndo-ditos”. “As
fronteiras desses siléncios e "ndo-ditos" com o esquecimento definitivo e o reprimido
inconsciente ndo sao evidentemente estanques e estdo em perpétuo deslocamento” (POLLAK,
1989, p. 6).

As memorias de um individuo ou um grupo ndo sdo apagadas por acaso ou por
acidente, ha sempre um motivo, conscientes ou inconscientes, para gerar esse efeito. As
lembrangas e os esquecimentos na memoria coletiva constituem, igualmente, uma unidade

identitaria (RICEUR, 2007). Frequentemente, o passado que remete a escraviddo negra no
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Brasil tende a passar pelo processo de esquecimento entre aqueles que carregam o estigma
social de sua ancestralidade.

Seu Jodozinho conta que ndo sabe muita coisa sobre a origem da comunidade, em
funcdo da maneira como 0s antigos transmitiam suas experiéncias de vida e memaria aos mais

novos:

A gente conta 0 que a gente viu, porque todo tempo foram umas pessoas
trancadas. Ai de vez em quando eles contavam, eles jogavam, ah fulano veio
de... fulano era maranhense, outro era nao sei da onde, outro veio ndo sei
da onde, tal familia era ndo sei da onde, ai chegaram aqui, um marava ali,
outro morava pra acola, ai foram formando as familias, ja uma se
entrosando com as outras. Ai ja que ficou s6 uma familia de Araudjo aqui.
(Seu Jodozinho)

A versdo origem da comunidade, assim como outras informacdes sobre seu passado,
tém se caracterizado como elemento de resisténcia, em func¢ao da dificuldade de acesso que 0s
mais novos tinham as geracdes passadas. Essa dificuldade acontecia em decorréncia da
maneira como 0s mais idosos se relacionavam com 0s mais novos. Aos mais novos cabia
apenas escutar, sem fazer intromissdes ou questionamentos durante as conversas.

Seu Jodozinho fala apenas das coisas algumas que por vezes ouviu dos antigos, mas
para isso, precisou juntar as informacOes que eles deixavam escapar entre uma conversa e
outra. Ele conta que os mais velhos costumavam ser reservados: “que todo tempo foram umas
pessoas trancadas”. A partir do que ouviu dos mais antigos, seu Jodozinho fala que o0s
primeiros moradores do Jurussaca chegaram juntos a comunidade, mas provinham de lugares
diferentes e, com o tempo, a unido de suas familias deu origem a grande familia Aradjo da
comunidade.

A fala de Seu Jodozinho permite compreender que a versdo sobre a origem da
comunidade foi adotada como algo socialmente efetivo para o grupo, a qual foi determinada
por uma origem comum, presumida, segundo Barth (2011) pelos destinos compartilhados
pelo grupo.

A maneira de relacionamento entre geracdes a que seu Jodozinho se refere foi e ainda
é compreendida entre os moradores da comunidade como sinal de respeito. Seu Vadeco conta
que quando crianga e ja rapaz costumava sentar-se junto aos antigos, a fim de ouvir contarem
fatos que envolviam o passado da comunidade. Ele conta que por muitas vezes sentiu forte
aspiracao de perguntar sobre algo que se falava, mas sempre hesitava e se limitava a ficar ali,

por horas, escutando atentamente ao que contavam e mantinha para si suas indagacgoes:
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Eu passava a tarde, porque sempre tem aqueles locais que as pessoas idosas
se sentam a tarde pra t&4 conversando aquelas coisas que te mexe muito,
sabe? Com a tua historia, com as tuas coisas, ai eu ja tinha chegado, me
sentava l4 e ficava la com eles, s6 escutando porgue ah que tu fosse se meter
na conversa deles, sabe? As pessoas tinha que ter uma obediéncia ali,
porque se mexesse, pegasse uma palavra deles pra falar, aumentar a
historia 14, eles iam la na casa do teu pai e mandava eles te darem uma
surra por ta desobedecendo as ordens. Era assim, tinha regra mesmo, eles
eram... era rigida aquela reacao deles que tinha ali com qualquer crianga.
(Seu Vadeco).

Essa forma de relacionamento entre as geracdes (idosos e criangas) se estendia para
além do ndcleo familiar. O respeito que se tinha para com os mais velhos abrangia a todas as
pessoas de mais idade da comunidade. Assim, a tradicdo oral na comunidade (de narrar a
propria origem) vem resistindo as dificuldades de acesso a essa memoria, 0 acesso & memaria
individual de alguns moradores que balizavam, também, a memdria coletiva da comunidade
(HALBWACHS, 1990).

Seu Vadeco e seu Jodozinho falam sobre a origem da comunidade, a qual eles ndo
vivenciaram ou presenciaram, mas se tornaram conhecedores por meio do contato com outros
membros do grupo, “a lembranga aparece pelo efeito de varias séries de pensamentos
coletivos e emaranhadas, e [...] ndo podemos atribui-la exclusivamente a nenhuma delas”
(HALBWACHS, 1990, p. 55).

Na versao contada por seu Vadeco a comunidade se deu a partir da chegada de trés
africanos escravizados, que em situacdo de fuga se instalaram nas terras alagadas de
Jurussaca, vindos em fuga pelo Maranhao: “_Eles vieram, eles passaram pelo Maranh&o. Ai
vieram se acomodar aqui. Era um local isolado aqui” (Seu Vadeco).

As terras da comunidade eram isoladas e bem mais alagadas que nos dias atuais, 0
que os teria motivado a se instalarem 14, conta seu Vadeco. Dona Fausta também afirma que
o0s primeiros moradores da comunidade foram africanos escravizados que fugiram e passaram

a povoar as terras da regido:

Ai ficou o local tudo que foi descoberto por esse que dizem vieram dai né?
da Africa, que era pra fazer... que era pra vender. Ai eles fugiam e
ganhavam as matas e iam se localizar na beira do rio né? E assim o0s
antigos diziam, né, meus avos diziam, né. (Dona Fausta).

Dona Fausta conta que os primeiros moradores da comunidade vieram de uma vida

de escraviddo: “que dizem vieram dai né? da Africa, que era pra fazer... que era pra vender”.
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Essa relagdo estabelecida por ela entre o continente africano e a venda que seria feita (ou foi
feita) dos fundadores da comunidade pode ser interpretada como uma forma encontrada por
ela (e pela comunidade) para fazer referéncia a vida de escraviddo imposta a esses homens
antes deles chegarem ao Jurussaca.

Seu Vadeco cita os nomes dos primeiros moradores da comunidade (homenageados
nos nomes das escolas do Jurussaca e da Cebola). “Raimundo Jurussaca, o Anténio Luduvino

e 0 Benedito Luduvino”, sdo esses 0s homes dos fundadores da comunidade:

Jurussaca, 0 que era a origem morreu. Era o morador que era Raimundo
Jurussaca, mas s6 que ele morreu. Era dos antigos, dos trés que eram o0s
fundador do local. Ai foi as trés pessoas que chegaram aqui, era o
Raimundo Jurussaca, o Antbnio Luduvino e o Benedito Luduvino.

Eles eram irmaos?

Eles eram, eles eram sangue aqui assim, sabe? Me parece que O... O...
Benedito com o outro, o... 0... Luduvino, o Antdnio Luduvino eram irméos. O
Jurussaca era primo, uma coisa assim (Seu Vadeco).

Destaca-se na fala de Seu Vadeco a ligacdo consanguinea estabelecida entre eles, o
que aponta para uma possivel relacdo de parentesco que marca a comunidade desde sua
fundagéo: “Eles eram, eles eram sangue aqui assim, sabe?” (Seu Vadeco). A partir da
formacdo comunidade, que teve inicio com a povoacao das terras do Jurussaca se estabeleceu
também o laco de parentesco entre os moradores.

Ainda hoje os lagcos de parentesco codificados na comunidade de Jurussaca
circunscrevem sua territorialidade, em vista de que a organizacao e divisdo dos espagos da
comunidade se baseiam em suas estruturas parentais. Essas divisdes delimitam as
propriedades familiares, que sdo transmitidas por geracdes. O parentesco, portanto, passou a
representar aspectos da identidade da comunidade de Jurussaca.

Raimundo Jurussaca se instalou proximo aos campos alagados do Jurussaca,
passando a morar a beira do Rio Jurussaca®®. Dona Fausta também faz referéncia a ele:
“Jurussaca que chamava, né? Ai morou la na beira do rio. Ai eles chamavam assim. Ai era o
rio o Jurussaca né? Ai espalhou, né? Ai ficou o local tudo que foi descoberto” (Dona Fausta),
por causa dele o rio recebeu 0 nome Jurussaca.

A versdo sobre 0 nome da comunidade esta ligada diretamente a sua versao de

origem. Essas versfes a que tive acesso foram contadas pelas pessoas que entrevistei, no

% O Rio Jurussaca fica nos Campos Novos, area de campos naturais dentro da comunidade de Jurussaca.
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entanto, h outras versdes que circulam na comunidade, ou a mesma versdo com contornos
diferentes.

Silva (2014) desenvolveu uma pesquisa sobre o Portugués Afro-indigena utilizado
pelos moradores (falantes) da comunidade. Para isso, valeu-se de algumas bases etnograficas,
na ocasido de sua pesquisa de campo Silva (2014) teve a oportunidade de entrevistar outros
moradores da comunidade, hoje ja falecidos.

Silva (2014) aponta para trés possiveis versdes sobre a origem da comunidade
quilombola de Jurussaca. Duas delas consideram as versdes contadas pelos moradores, ja a
terceira toma como base a fundamentacgéo tedrica de Bezerra Neto (2001). Segundo a primeira
versdo a origem se deu a partir da fuga de quatro africanos escravizados de fazendas de cana-
de-aglcar da provincia do Maranhdo, que com o intuito de se esconderem de seus
perseguidores passaram a residir na localidade. A segunda versdao sugere que a comunidade
tenha sido fundada por trés africanos escravizados (em fuga), sendo dois do Maranhdo, e um
de Minas Gerais.

A terceira versao, por sua vez, aponta para o possivel povoamento ter sido feito por
alguns africanos escravizados que trabalhavam nas lavouras de fazendas bragantinas, e que
passaram a povoar a localidade apds a fuga do cativeiro e apos a aboli¢do. Para esta versdo,
Silva (2014) toma como base Bezerra Neto (2001), que afirma que 482 cativos viviam em
areas ao em torno da cidade de Braganca nesse periodo, o que correspondia a 7% de sua
populacgéo.

As duas primeiras versdes apontadas por Silva (2014) se aproximam do que contam
alguns moradores da comunidade. Porém, ndo convém aqui apontar uma Versao como
verdadeira, mas considerar as vozes dos moradores e as versdes contadas por eles.

As terras de Jurussaca constam como antiga area de Sesmaria da regido Bragantina,
recebendo essa mesma denominacdo. A Sesmaria Jurussaca era destinada a criacdo de gado
bovino e equino, e se encontrava sobre os cuidados do sesmeiro José Ferreira Lisboa, no ano
de 1768 (SILVEIRA, 1994). No periodo em que a comunidade pleiteou a titulacdo das terras
junto ao Instituto de Terras do Para as terras do Jurussaca constavam como terras devolutas do
Estado.

As terras da regido bragantina compreendiam a capitania do Gurupi, localizada entre
os rios Gurupi e Caeté, cujo donatario era Alvaro de Sousa. Nessa capitania se instalaram
diversos engenhos de acucar e fazendas, desse modo, “Braganca manteve o ritmo de

desenvolvimento, adensando o nucleo urbano que se manteve como importante polo
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economico” (CASTRO, 2006, p. 07). Para isso, usou como base de seu desenvolvimento a

méao-de-obra do africano escravizado. A autora acrescenta que:

A partir do progresso de suas fazendas e engenhos, com fécil acesso ao
litoral navegando pelo Caeté, Braganca guardou marcada presenca do negro
na sua historia e na sua cultura. Parte da cultura tem sido revelada mediante
estudos especificos, direcionando para as tradicBes populares (CASTRO,
2006, p. 07).

A partir do levante de documentos cartoriais realizado em Braganca, Ourém e
Turiagu, Castro (2006) aponta para a formacao de quilombos na regido bragantina, com base
em correspondéncias trocadas entre diversos com o Governo, as quais registram fugas de
escravos, ordens de captura de escravos nos mocambos, relatérios de “expedi¢do para bater

mocambo” dentre outros. A observar-se:

Informando sobre a determinacdo que deu ao Capitdo Comandante interino
de Tury Assu para “recebe o dinheiro que devem pagar os senhores de
escravos, que lhes mandei entregar” e enviar a relagdo das despesas coma
diligéncia “que mando sobre os mocambos, que estavio proximos daquela
povoacdo cuja despesas excede amais de trezentos mil reis mas recebido,
que seja o dinheiro dos escravos, que se capturardo e recolhido a caixa dos
dizimos fica a fazenda Imperial, e Nacional ressarcida na maior parte, ou de
toda a despeza que fez, pois julgo ser mais conveniente do que destrihuir se
pelos apriendidores, que ndo fizeram mais do que seu dever, no entanto se
fara o que for mais de agrado a V.Ex.2. (CASTRO, 2006, p. 207).

Como € possivel notar acima, na correspondéncia trocada entre o presidente da
provincia do Grao-Pard, o entdo Bardo de Bajé e o quartel militar de Braganca, ha indicac6es
da formacao de quilombos na regido bragantina. A correspondéncia acima trata do pagamento
das tropas que capturaram africanos escravizados nos mocambos.

Assim como a correspondéncia acima, diversas outras correspondéncias de conteiido
semelhante constam registradas no livro de Castro (2006). Dentre elas algumas revelam que
diversos conflitos armados ocorreram entre tropas militares em expedi¢do de captura dos
entdo fugitivos e os africanos escravizados que escondiam-se nas matas. Como se observa a

seqguir:

Boaventura e ciente que o comandante da Villa de Bragan¢a manda pegar e
matar gados dos habitante para abastecer a tropa. Esta Ribeira teve duas
mortes e também morreu um soldado que os negros fugidos mataram e
atacaram em destacamento de vinte homens ferindo o sargento e “participo
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mais a V.Ex.2, que o principal cabe¢a dos quilombos e matador do soldado,
ja o tenho bem seguro e por falta da devassa do Juiz ordinario da Villa de
Braganca, o ndo tenho remetido para esta capital (CASTRO, 2006, p. 222).

A correspondéncia acima, trocada entre Boaventura Ferreira da Silva (comandante
do quartel de Turiagu) e o Governo do Grdo Pard e Maranhdo, trata dos conflitos
protagonizados entre as tropas militares a servi¢o do governo para fins de captura de africanos
escravizados na regido bragantina, apontando também para a formacdo de quilombos na
regiao.

Ressalta-se que nos documentos apresentados por Castro (2006) ndo ha indicagdes
de possiveis localizagdes dos quilombos na regido bragantina, mas fica evidenciado o
constante fluxo dos aquilombados em meio as matas, pois diversas vezes as tropas
encontravam locais com sinais de ocupacao, mas ja abandonados.

A formacdo de comunidades quilombolas no Brasil apresentam caracteristicas muito
proprias. Desde as primeiras formacgdes de quilombos no Brasil diferentes modelos de
quilombos foram formados, que se difere dos modelos de kilombos africano, que na Africa
representavam a formacdo de um grupo de guerreiros, enquanto no Brasil, inicialmente,
representavam a formacéo de grupos de africanos escravizados e fugitivos que se rebelaram
contra seus senhores pelo ato de fuga.

A formac&o de quilombos no territorio brasileiro ndo se destinou apenas a ocupacgao
de lugares longinquos nas florestas e a pratica da agricultura (com fins de sobrevivéncia), mas
também como um grupo de resisténcia a opressdo imposta pelo regime escravista. Além disso,
0s grupos se rebelaram contra as diversas formas de injusticas cometidas para com Varios
segmentos da sociedade: indios, pobres, mulheres etc. (LEITE, 2008).

Nesta configuracdo de quilombo havia espago para mulheres, diferindo-se do
kilombo africano. Nota-se, portanto, que desde as primeiras formacdes de quilombos no
territorio brasileiro ja havia marcas da presenga feminina.

Na comunidade quilombola de Jurussaca ndo se fala da presenca feminina em seu
processo de formacéo, visto que é forte a predominancia da voz masculina nas versdes sobre a
origem da comunidade. Observar esse aspecto é reconhecer as tensdes que perpassam as
identidades negras e, consequentemente, as identidades quilombolas. Ndo se pode afirmar
uma identidade, pois a identidade negra é atravessada por outras identidades: politica, de
género, de orientacdo sexual, de classe etc. (HALL, 2003).

Na voz da comunidade fica evidenciada a importancia dada a participacdo masculina

em seu processo de formacdo, ficando a voz feminina cerceada nos discursos de origem.
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Quando mencionadas, as mulheres ndo possuem nome, sdo apenas as esposas daqueles que

deram origem a comunidade:

Eles eram, eles eram sangue aqui assim, sabe? Me parece que o... O...
Benedito com o outro, o... 0... Ludovino, o Antonio Ludovino eram irmé&os. O
Jurussaca era primo, uma coisa assim. Eles vieram, eles passaram pelo
Maranh&o. Ai vieram se acomodar aqui. Era um local isolado aqui. E, até
gue a mulher dum era, ela era cearense. (Seu Vadeco).

As mulheres ocupam nas memdrias de origem da comunidade o papel de esposas,
com as quais 0s homens constituiram familia, contribuindo assim para a formacdo da
comunidade e para a continuidade as sucessivas geracGes. Porém, essas mulheres ndo sao
nomeadas pelos moradores, tanto nas vozes femininas, quanto nas vozes masculinas. Ainda
que inconscientemente, o silenciamento feminino pode apontar para possivel doutrinacio

ideologica de género.

A despeito da importante doutrinagdo ideoldgica, essas lembrancas durante
tanto tempo confinadas ao siléncio e transmitidas de uma geracdo a outra
oralmente, e ndo através de publicacBes, permanecem vivas. O longo
siléncio sobre o passado, longe de conduzir ao esquecimento, é a resisténcia
gue uma sociedade civil impotente opde ao excesso de discursos oficiais.
(POLLAK, 1989, p. 14).

A comunidade de Jurussaca conta sua origem a prépria maneira, privilegiando
algumas vers@es, suprimindo outras. Assim como da énfase ao papel masculino em seu
processo de formacdo. Isso acontece porque a comunidade conta sua historia a partir dos
préprios critérios, na transmissdo de uma memdria que perpassa geragdes ou que foi criada
para legitimar sua identidade. O ponto fundamental de conhecer a origem da comunidade nédo
é identificar uma versdo como verdadeira, mas compreender aquilo que foi adotado pelo
grupo como sua origem, sendo assim, sua origem comum.

A necessidade da comunidade de Jurussaca conhecer e firmar a propria origem
passou a ser estimulada apenas a partir de seu processo de reconhecimento como quilombola,
h& menos de quinze anos. Dentre os critérios estabelecidos para que a comunidade recebesse a
titulacdo estava sua auto-atribuicdo, que foi despertada entre os moradores a partir daquilo
gue contavam as pessoas mais antigas da comunidade (os trés pretos que haviam fugido da

escravidao).
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A origem comum da comunidade de Jurussaca ndo é aquela que pode ser
comprovada, mas que é contada pela propria comunidade. A “identidade étnica se constroi a
partir da diferenca, ou seja, em relagdo ao outro” (GURAN, 2002, p.51). Nessa perspectiva,
entende-se que as populacdes remanescentes de quilombos dispdem de identidades que se
constroem na coletividade do grupo e que em contrapartida, se opdem as identidades que
estdo para aléem de suas fronteiras. Essa origem comum, portanto, representa para a

comunidade um ponto que a diferencia de demais grupos.

2.2 Tornar-se quilombola: a luta pela terra e titulacao

Neste subtopico sdo apresentadas algumas reflexdes sobre o0 momento em que a
comunidade de Jurussaca se descobriu quilombola, situando as vivéncias dos moradores na
disputa pela terra e no processo de reconhecimento da comunidade como quilombola e
titulacédo coletiva das terras.

Passei a me interessar por essas questdes vivenciadas pela comunidade apés
conversar com alguns moradores e perceber que as questdes que envolveram a disputa pela
terra foram as principais causas para que a comunidade viesse a se reconhecer como
quilombola, no primeiro momento e, posteriormente, pleitear o reconhecimento. Assim, para
este topico trago as falas de Seu Vadeco e Dona Fausta.

Faco também algumas visitacGes tedricas, como a Poutignat e Streiff-Fenart (2011),
Furtado (2002), Almeida (2012), Furtado (2002), O’dwyer (2002) e outros, a fim de refletir
sobre a relagdo que a comunidade estabelece com suas terras, seu territorio, nesse processo de
luta.

A formacdo da comunidade (como elemento de origem comum) j& era de
conhecimento dos moradores da comunidade, mas ndo havia a conscientizacdo sobre a
comunidade ser quilombola. Essa realidade se estende a diversas comunidades quilombolas
no Brasil. “Em muitas situagdes descobriu-se a origem, visto que muitas comunidades ndo
sabiam que seus antepassados eram quilombolas” (FIABANI, 2008).

Essas descobertas aconteceram em funcéo da ressignificacdo do termo quilombo, a
partir da Constituicdo Federal de 1988, que passou a incluir o conceito remanescente de
quilombo no lugar de quilombo.

A comunidade de Jurussaca conscientizou-se de sua origem quilombola no periodo
em que a Vila de Tracuateua emancipou-se de Braganca, sobre a influéncia de alguns

politicos da regido e de algumas pessoas que circulavam nesse meio politico. Seu Vadeco, que
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ocupava o cargo de diretoria da Associacdo de Produtores Quilombola da Comunidade de
Jurussaca?’ (entre 1995 e 2002) teve participacdo na campanha politica de alguns candidatos
nas primeiras eleigdes municipais de Tracuateua e conhecia o entdo prefeito eleito Jonas
Barros e os vereadores do municipio. Em contato com essas figuras politicas, Seu Vadeco foi
informado de que comunidade poderia receber o reconhecimento como quilombola.

Entre as pessoas que se empenharam para conscientizar a comunidade de sua origem
quilombola estava Reginaldo®, vereador de Tracuateua; Helena Barros, esposa do ex-prefeito
Jonas Barros e Meire, esposa de Luis Cunha (Deputado Estadual, de 1991 e 1994).

Dona Fausta também menciona a participacdo do vereador Reginaldo no momento

em que a comunidade despertou para sua origem quilombola:

Ai que quando Tracuateua foi, virou cidade que teve vereador preto né, que
era 0 Reginaldo, né? Ai através dele, 14 pra la pra Belém que foi descoberto
que era quilombo aqui né, por causa do nome Araujo, né? Ai que foi
descoberto que aqui era. (Dona Fausta).

Dona Fausta, assim como seu Vadeco e outros moradores da comunidade falam
sobre a participacdo de pessoas de fora do grupo comunitario para o reconhecimento da
comunidade como quilombola. O vereador Reginaldo era diferente dos outros vereadores
porque era 0 “vereador preto” € “por causa do nome Araujo”. O olhar sobre a identificacéo
étnica se da dessa forma, na relacdo de diferenca entre grupos étnicos. Assim, a identificacédo
do outro como pertencente a um grupo étnico passa por critérios de julgamento e avaliacao.
(POUTIGNAT; STREIFF-FENART, 2011).

Essa participacdo externa (politica) aconteceu na conscientizacdo dos moradores
como quilombolas e nas orientacfes sobre as tramitacdes necessarias para a titulacdo. Essas
condigdes levam a compreensdao de que “os incentivos para mudangas de identidades sdo
inerentes as mudangas das circunstancias” (POUTIGNAT; STREIFF-FENART, 2011).
Diante do cenério politico que se instalava em Tracuateua a comunidade foi incentivada a

pleitear sua titulacdo. Para tanto, precisou reconhecer sua origem e, a partir de entdo, comegou

27A Associacdo de Produtores Rurais da Comunidade de Jurussaca foi fundada antes da comunidade pleitear
sua titulagdo junto ao INTERPA, para atender aos critérios da instituigdo a Associagdo incluiu o termo
Quilombolas em substituicdo a Rurais. Para abertura de processo de reconhecimento como comunidade
quilombola ou remanescente quilombola é necesséario que a Associagdo de Quilombo, j& existente, apresente
requerimento assinado por seu representante legal. (ITERPA, 2009)

28 Consultar informagdes sobre Reginaldo em Tabua de atores sociais, apresentada ao fim do trabalho.
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a reconfigurar suas identidades, j& que até entdo ndo se reconhecia como remanescente
quilombola.

Seu Vadeco conta que alguns moradores relutaram para ndo assumir a identidade
como quilombola. Ele relata que algumas pessoas apresentavam medo de serem submetidos
as situacBes de opressdo e violéncia. Para eles, assumir essa identidade tocava a memoria

social da populacdo negra no Brasil.

Era o medo! Com todo o susto que eles pegaram ,sobre esse negdcio assim,
de ser despejado da area de terra, eles tinham medo de dizer que eles eram
quilombo porque é... o negro todo tempo era massacrado né, ai passava
pela cabeca de muitas pessoas que poderia vim uma demanda pra fazer
esses tipos de massacre dentro da comunidade. Tinha muita pessoa que me
falava isso. E, ai tinha medo de... medo de se identificar, t4? (Seu Vadeco).

Tornar-se quilombola significava para comunidade, segundo é possivel interpretar na
fala de Seu Vadeco, a integracdo de uma identidade nova as identidades individuais e
coletivas dos membros do grupo. Essa nova identidade estava perpassada por questes
sensiveis e dificeis de serem processadas pela comunidade, a primeira delas diz respeito aos
conflitos por terra pelos quais a comunidade havia passado, a segunda toca uma questdo mais
ampla: a historia de opressdo a populacdo negra no Brasil e a sua integracdo (ou quase
integracdo) na sociedade brasileira pés periodo escravocrata (FERNANDES, 2008).

Em 1994, a comunidade de Jurussaca foi envolvida em um processo Judicial pela
posse da terra, quando o Senhor da Areia Branca?® requereu junto ao INCRA (Instituto
Nacional de Colonizacdo e Reforma Agréaria) a demarcacdo das terras de Jurussaca como

parte de sua propriedade:

S6 que ele tem uma &rea de terra 14 na Areia Branca. Ele agarrou colocou
num documento que é, esse terreno dele 14, ele colocou o home Jurussaca,
sabe? Colocou e foi |4 pro INCRA, pediu a demarcagdo da terra. Ai s6 que
por traz disso ele vai pega o edital 14 no Forum, ai tinha uma menina daqui
que tava numa audiéncia l4 e viu I3, ai ela leu todinho e comegou comentar
pro pessoal aqui, ai mexeu com a cabega de todo mundo (Seu Vadeco).

As terras que haviam sido requeridas por esse senhor, constavam no documento com
0 nome de Jurussaca. Porém, o processo tramitado no INCRA ndo era de conhecimento da

comunidade, que ao sabé-lo se manifestou como parte interessada junto ao Tribunal de Justica

Areia Branca é o nome da comunidade que ficavam as verdadeiras terras desse senhor, que sera representado
aqui apenas pelo nome da comunidade Areia Branca, para a preservacao de seu home.
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do Estado do Pard (na Comarca de Braganca), onde havia sido publicado Edital de Citacéo
para convocacgdo de possiveis interessados no processo, uma vez que as terras constavam no
INCRA como terras devolutas do Estado, ndo havendo assim donos legitimos.

Diante da manifestacdo de interesse no processo, a comunidade passou a ser
representada pela pessoa do diretor da associagdo (Seu Vadeco). Mas alem da disputa
tramitada judicialmente, os moradores contam que passaram por situacdes de ameacgas por
parte de dois moradores vizinhos as terras da comunidade de Jurussaca (Seu Manivao e Seu
Pé da Onca). Esses senhores aguardavam que o Senhor da Areia Branca legalizasse as terras
em seu nome, que seriam vendidas a fazendeiros.

Seu Manivao e Seu Pé-da-Onga ameagavam tomar posse das terras da comunidade e,
uma vez feito isso, despejariam os moradores e toda a terra da comunidade seria devastada

para formacéo de pasto. Essa situacao gerou o clima de medo e revolta entre os moradores:

Ai que, depois eles andavam falando que eles iam tomar essa terra daqui,
iam vender pro fazendeiro e ia todo mundo sair, cada um com a sua mala na
cabeca. Ai foi revoltando todo mundo. Ai todo mundo se revoltava por ai. Ai
eu fiz umas duas reunides, ndo consegui dominar e ai depois eles ficavam
tudo desesperado, né? Principalmente as criangas, foi um desespero grande.
E aquilo foi me fervendo, sabe? (Seu Vadeco).

Diante do medo do despejo os moradores da comunidade temiam ndo poder
comprovar que eram os donos da terra, uma vez que ndo possuiam documentos para essa
comprovagdo. A comunidade vinha ocupando as terras, que eram herdadas de geracoes
passadas. As terras da comunidade, portanto, vinham sendo tradicionalmente ocupadas e
controladas de modo efetivo por seus moradores (ALMEIDA, 2012).

O processo judicial chegou a sentenca final, cujo parecer foi favoravel a comunidade,
mas que ainda continuava sem a posse definitiva da terra, documentada. O que causava
preocupacdo entre os moradores, que temiam que fato semelhante se repetisse. A comunidade
permanecia sem documentagdo comprobatoria de posse da terra: “o que t& no papel é o que
vale” (Seu Vadeco).

Nessa ocasido a comunidade ja discutia sobre sua possivel origem como quilombola,
assim, a titulacdo Ihe seria oportuna, uma vez que garantiria os direitos territoriais. A garantia
dos direitos territoriais aos povos e comunidades quilombolas tem ocorrido por meio da
“procrastinagdo da titulacdo definitiva das terras de quilombos, condicionantes antepostos a

titulacdo de terras de comunidades quilombolas” (ALMEIDA, 2012, p. 68).
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A luta travada pela posse das terras da comunidade de Jurussaca representou entre 0s
seus moradores uma acdo coletiva que veio a contribuir para auto-atribuicdo da comunidade
como quilombola. Assim, entende-se que a defini¢do dos termos quilombo e/ou remanescente
de quilombo ultrapassa a fronteira dos dispositivos legais, que apenas regem 0s critérios de
reconhecimento e concessdo de titulos as comunidades quilombolas e toca muito
superficialmente as questdes referentes as identidades coletivas que cada comunidade
vivencia.

A compreensdo de sua defini¢do, portanto, esta aléem das fronteiras legais, a medida
que cada grupo elabora sua propria forma de reconhecer-se como quilombola ou
remanescente de quilombo, a partir de suas proprias experiéncias, validando-se a partir dos
proprios critérios. A luta pela terra representou para os moradores da comunidade de

Jurussaca a reconstrucdo de suas identidades. Entende-se assim que:

E necessario que nos libertemos da definicdo arqueoldgica, da definigdo
histérica stricto sensu e das outras definicbes que estdo frigorificadas e
funcionam como uma camisa-de-forca, ou seja, da definicdo juridica dos
periodos colonial e imperial e até daquela que a legislacdo republicana ndo
produziu, por achar que tinha encerrado o problema com a aboligdo da
escravatura, e que ficou no desvdo das entrelinhas dos textos juridicos.
(O’DWYER, 2002, p.63).

Com base no que O’Dwyer (2002) assinala, entende-se que ndo € possivel fazer
definicbes sobre a comunidade quilombola de Jurussaca tendo como base apenas as
definicbes legais ou, ainda, a partir de conceitos engessados ao passado histérico dos
quilombos no Brasil. Mas compreendé-la a partir se sua formacao, histérias de luta, auto-
atribuicéo, titulagdo como quilombola e, sobretudo, a maneira como a comunidade lida com
esses aspectos.

A situagdo de luta pela posse da terra incentivou a comunidade de Jurussaca a
reconhecer sua origem como quilombola, que é fruto de seu processo de formacao, contudo
tornar-se quilombola (do ponto de vista legal) é algo muito recente, que nao se prende as
defini¢des arqueologicas e historicas, conforme assinala O’dwyer (2002).

Olhar para a comunidade quilombola de Jurussaca na atualidade na busca de
compreender sua identidade pelo viés da territorialidade nédo significa considerar apenas essa
visdo, pois paralelas as questbes das territorialidades especificas de cada grupo social,
coexistem afirmacdes étnica e politica. A partir das questdes que envolveram as terras da

comunidade, seus moradores sentiram a necessidade de firmarem-se etnicamente (como
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quilombolas) em vista dos direitos que Ihes seriam assegurados. Suas afirmacdes politicas se
manifestaram na organizacdo e representacdo coletiva do grupo pelo bem comum e na busca

pela efetivacdo de seus direitos.

[...] onde hd uma producgdo autbnoma que ndo passa pelo grande proprietario
ou pelo senhor de escravos como mediador efetivo, em bora simbolicamente
tal mediacdo possa ser estrategicamente mantida numa reapropriagdo do
mito do “bom senhor”, tal como se detecta hoje em certas condigdes de
aforamento. Essa compreensdo socioldgica desloca bastante os termos em
gue a questdo usualmente vem sendo colocada. (ALMEIDA, 2011, pp. 60-
61).

Luta, ameacgas, medo, desespero, revolta. Todas as questdes que perpassaram o
processo de reconhecimento da comunidade de Jurussaca como quilombola levam a refletir
sobre a mediagdo simbolica reconfigurada dos papéis de senhor e escravo na sociedade atual.
H4 de um lado a imposicao de ameacgas (que representam o interesse de fazendeiros) e do
outro lado o medo e o desespero, mas também a luta (por parte dos moradores da
comunidade).

A comunidade venceu a disputa judicial pela terra e passou a exercer autonomia
sobre ela. A autonomia das populacdes quilombolas se configura a medida que essas
populagdes nao estabelecem relacdes com as figuras dos senhores (ainda que estes possam se
reconfigurar estrategicamente na figura de outros atores sociais). No entanto, reitera-se que a
autonomia das populagdes quilombolas (caracterizada pela auséncia das relagdes com o
senhor) esta ligada diretamente as esferas das territorialidades e de suas afirmagdes étnicas e
politicas.

“A partir dessa movimentagao, o termo quilombo vem sendo ressemantizado em um
duplo esforco de entendimento da diversidade historica do fenomeno e das situagdes atuais™
(RATTS, 2001, p. 319). Trazer essa definigdo ¢ importante para que se compreenda a
identidade quilombola da comunidade de Jurussaca a partir de seus proprios critérios,

considerando suas memorias e suas experiéncias de luta pela terra.
2.3 Algumas identidades
Reconhecer-se como quilombola e/ou pertencer a um territério quilombola ou

remanescente de quilombo néo significa apenas fazer parte de uma comunidade reconhecida

como quilombola, mas carregar consigo identidades que vém sendo construidas como fruto
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do processo histérico de formacdo da sociedade brasileira. Mas que ndo corresponde a
verdade absoluta (generalizante) sobre esses grupos.

Olhar para uma comunidade quilombola de forma mais especifica requer abrir méo
da visdo geral sobre quilombolas e comunidades quilombolas no Brasil, na busca de
compreender a particularidade da comunidade estudada. As histérias de formacgdo das
comunidades quilombolas sédo diversas e provém de contextos sociais e historicos diferentes.

As comunidades quilombolas ndo sdo obrigatoriamente originarias de grupos de
escravos fugidos, mas compdem grupos e/ou comunidades negras (urbanas ou rurais) que
resistem (sobrevivem) socialmente a partir de seus modos de vida tradicionais. A comunidade
de Jurussaca é uma comunidade afro-indigena, e que muito se assemelha a outras

comunidades rurais formadas nas fronteiras abertas entre Pard com o Maranhéo.

2.3.1 “Raca de quilombo”: pretos e Araujos

A comunidade quilombola de Jurussaca “aponta para forte influéncia afro-indigena, e
o bidtipo dos moradores de Jurussaca corrobora para essa miscigenagao” (SILVA, 2014, p.
16). Dessa forma, a comunidade de Jurussaca, segundo assinala Silva (2014) apresenta
caracteristicas que se aproximam tanto de relacdes étnicas estreia com os povos do Oeste da
Africa, bem como com comunidades indigenas da Amazonia. (SILVA, 2014, p. 16).

Silva (2014) apoia essa afirmacdo apontando para a formacdo negro-indigena que
teve grande importancia no estado do Paré, para isso exemplifica sucintamente a formacao de
outras regides paraenses, como Marajo (de cultura marajoara) e Santarém (de cultura
tapajonica). No que se refere a comunidade de Jurussaca, o autor atribui sua formacéo afro-
indigena a influéncia étnica do africano escravizado e a influéncia dos indios Cariambés (ou
Cariambas), que habitavam regides proximas a comunidade (SILVA, 2014, p. 16).

As proximidades da comunidade de Jurussaca ha uma localidade que recebe o nome
de Cariamb4, no local teria sido situada no passado a aldeia dos indios Cariambas. Segundo
Silva (2014) os indios Cariambas inseriam-se no grupo Tupinamba ou Tupi. No entanto, Silva
(2014) relaciona a disposicao radial das moradias no centro comunitario da comunidade a
influéncia indigena, que segundo ele é predominante entre a etnia Jé, uma vez que a etnia
Tupi apresenta flexibilizacdo na disposi¢cdo de suas moradias, ndo preservando a disposicao
radial.

Outro dado importante apresentado por Silva (2014) diz respeito ao vocabulo

Cariambad, que compde o Iéxico do Quimbundo, como é possivel observar a seguir:
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O Fato do vocabulo “Cariamba” fazer parte do 1éxico Quimbundo, uma das
trés linguas Bantas muito faladas em Angola... e ndo do Iéxico da lingua
Tupi pode nos ajudar a dirimir as duvidas apontadas acima sobre a
descendéncia Tupi dos indios Cariambas, reforcando duas hipéteses: i) a ndo
existéncia de uma etnia indigena de base Tupi; e ii) a ligacdo dos negros
escravizados que contribuiram para a origem e formacéo da comunidade de
Jurussaca aos povos de Angola — oeste do continente africano (SILVA,
2014, p. 18).

Como se observa no fragmento acima, embora Silva (2014) defina a comunidade
quilombola de Jurussaca como uma comunidade de origem afro-indigena, apoiado nos
estudos linguisticos empreendidos na comunidade, ele aponta para uma segunda hipoétese,
com base na qual o vocabulo Cariambé esta associado ao 1éxico Quimbundo.

Na comunidade predomina entre os moradores 0s sobrenomes Silva e Aradujo.
Entretanto, para os moradores de Jurussaca o sobrenome Araujo®® é o sobrenome que legitima
a ancestralidade quilombola. Ter o sobrenome Araujo é, portanto, pertencer a “raca de
quilombo” (dona Fausta) que deu origem a comunidade. Dona Fausta conta com orgulho que

0 pai dela, Raimundo Eraldo de Araujo, era um quilombola porque era um Araduijo:

N&o, eu sou Ramo. Como eu lhe disse ontem, 0 meu pai era Araljo na?
Minha mée nao, era Ramos e ai como eles ndo eram casados eu ndo puxei 0
Aradjo Minha mae ndo, era Ramos e ai como eles ndo eram casados eu ndo
puxei o Aradjo. S6 que a minha mée era bem limpa e meu pai era moreno e
eu sai assim morena. Ele era raca mesmo de quilombo ele. Ele era Aradjo,
Raimundo Eraldo de Araujo. (Dona Fausta).

Com base na fala de dona Fausta, nota-se que o sobrenome Aradjo legitima a
identidade quilombola de alguns membros do grupo. Dona Fausta conta que ndo recebeu o
sobrenome Araudjo em virtude da unido ndo oficializada entre seus pais: “Minha mae ndo, era
Ramos e ai como eles ndo eram casados eu ndo puxei 0 Aradjo ”. Dona Fausta afirma que o
pai dela “era raca mesmo de quilombo”, uma vez que além de possuir o sobrenome Aradjo

tinha a cor morena. Assim, ter a pele preta também legitima a pertenca a “raca de quilombo

do Jurussaca.

%0 O sobrenome Araljo, predominante na comunidade de Jurussaca é de origem galego-portugués. In: Almeida,
2010, s/p apud Silva, 2014. Ver em: SILVA, Jair Francisco Cecim. O Portugués Afro-Indigena de
Jurussaca/PA: Revisitando a descri¢do do sistema pronominal pessoal da Comunidade a partir da textualidade.
Tese (Doutorado em Filologia e Lingua Portuguesa) — Faculdade de Filosofia, Letras e Ciéncias Humanas,
Universidade de S&o Paulo. Sdo Paulo: USP, 2014.
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A cor da pele associada a identidade quilombola dos moradores da comunidade
permite aproximar reflexdes sobre 0s processos de construcdo dos limites étnicos ao longo da
formacdo da comunidade, que se caracteriza por ser uma comunidade negra rural. Essa
caracteristica da comunidade “permite considerar que a afiliacao étnica € tanto uma questao
de origem comum quanto de orientacdo das acgdes coletivas no sentido de destinos
compartilhados”. (O'DWYER, 2002, p. 16)

A mée de dona Fausta, por sua vez, é denominada por ela como “pele limpa”, a
guem dona Fausta ndo categoriza como quilombola, em virtude do sobrenome Ramos e da
pele branca. Desse modo, a cor da pele representa para dona Fausta o atributo de ser ou ndo
quilombola na comunidade de Jurussaca, assim como o sobrenome Araujo.

Nesse sentido, nota-se que a comunidade convencionou elementos que atribuem ou
ndo a designacdo como quilombola aos membros do grupo. Essa construcdo sugere a
existéncia de uma fronteira étnica, onde se encontram alguns membros do grupo (como 0s
Araljo brancos, ou os Aradjo sem sobrenome Araljo, ou 0s pretos que ndo sdo Araljo e
ainda, as pessoas de fora do grupo). Essa fronteira étnica uma vez estabelecida no/pelo grupo
serve como parametro para aqueles que estdo fora desse grupo étnico. A comunidade,
portanto, se reconhece como quilombola pela cor da pele e pelo sobrenome comum. Esses
elementos a identificam e a diferenciam de grupos que estdo fora desse grupo étnico: sejam
pessoas de outras comunidades, o pesquisador, ou mesmo representantes de &rgaos
governamentais (INCRA, INTERPA, Prefeitura etc.), dentre outros.

Dona Fausta também atribui a seu Jaco (seu esposo) como pertencente a “raca de
quilombo” do Jurussaca. A referéncia utilizada para defini-lo € a mesma utilizada para fazer a
definicdo de seu pai. Assim, ela afirma que seu JacO é descendente direto dos antigos

moradores da comunidade por ser um Aradjo:

E o seu marido é daqui mesmo?

E, ele é daqui mesmo. Ele é mesmo dos... dos... velhos mesmo daqui do
Jurussaca. Dos Araujo mesmo, ele é Aradjo, o pai dele. A mée dele era de
outra familia, ela era branca que nem esta pequena aqui [...] (Dona Fausta).

Dona Fausta conta que seu Jacd é um Araljo e que descendente diretamente dos
primeiros moradores da comunidade: “E, ele é daqui mesmo. Ele é mesmo dos velhos mesmo
daqui do Jurussaca. Dos Araujo mesmo, ele é Araldjo” (Dona Fausta). Desse modo, ser um
Araujo é ser um legitimo quilombola na comunidade. O sobrenome Araujo aproxima o0s

moradores do Jurussaca de hoje ao Jurussaca dos primeiros moradores. Dona Fausta conta
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que a mée de seu Jacd “era bem branca”, de modo que a ela dona Fausta também néo define
como quilombola. Assim, a cor da pele (escura ou clara, preta ou limpa, morena ou branca)
define quem é quilombola legitimo na comunidade.

Seu Jodozinho conta que os trés primeiros moradores que chegaram a comunidade,
uniram-se na formacdo de novas familias e assim deram origem aos Araujo de Jurussaca: “...
chegaram aqui, um marava ali, outro morava pra acold, ai foram formando as familias, ja
uma se entrosando com as outras. Ai j& que ficou s6 uma familia de Aradjo aqui ”.

Seu Jodozinho ndo possui 0 sobrenome Araujo, mas diz que em sua familia alguns ja
possuem o sobrenome: “Ja tenho genro que é Araujo, ja tenho dois, ai 0 negdcio vai se
misturando tudinho”. Seu Jodozinho se refere as pessoas de sobrenome Aradjo como uma
grande familia, proveniente da mistura (unido) entre as primeiras familias.

Assim como dona Fausta, seu Jodozinho também define o grupo quilombola pela cor
da pele: “Os quilombola vem da parte dos morenos, né? Dai da Afiica”. Assim, nota-se que
a cor da pele também é tomada por ele como elemento que marca as identidades da
comunidade como quilombola. Além disso, ele estabelece a relacdo entre a cor da pele como
uma heranga historica do processo de escraviddo de africanos no Brasil ao fazer referéncia a
Africa.

2.3.2 UniBes maritais: “é todo mundo parente”

Um aspecto que marca a fronteira étnica na comunidade de Jurussaca € a manutencéo
da ideia de que a unido marital deve ser preferencialmente estabelecida entre os membros da
comunidade, ainda que na concepcao deles o casamento entre parentes ndo seja adequado, ha
uma crenca de que a unido com as pessoas de outras comunidades ndo costuma ser
promissora. Desse modo, a preferéncia pela unido com pessoas da propria comunidade tende a

manter a relagdo de parentesco entre os moradores.

Eu pensava que eu ndo era primo da Lucia, nés somos primos. Olha e eu
tinha isso na minha cabeca. E eu dizia, ndo! Porque sempre diziam quando
é parente da gente, a gente ndo namora, a gente ndo faz nada. Mas olha, pra
tu ver que isso j& vinha muito tempo na minha cabeca, porque era as trés
familias e todas trés era quase o mesmo sangue. Entdo ndo tem como a
pessoa se livrar. (Seu Vadeco).

Seu Vadeco atribui essa condi¢cdo (que predomina nas uniées maritais) a formacéo da

comunidade, originaria de trés familias. Percebida essa relacdo de parentesco que marca a
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formacdo da comunidade de Jurussaca se entende o parentesco como uma das caracteristicas
de organizacgdo social em uma mesma base étnica.

A marca de parentesco é caracteristica comum no processo de formacao de diversas
comunidades quilombolas no Brasil®. Isso acontece porque a ocupacdo de terras para a
producdo familiar é assimilada como projeto camponés, cujo propésito (no Sul do Brasil)
entre muitas comunidades quilombolas foi dispor de um pedaco de terra onde fosse possivel
trabalhar e promover o sustento familiar (SANTOS, 2010).

Santos (2010) afirma que a partir da transicdo do trabalho escravo para o trabalho
livre, as terras devolutas do Mato Grosso estavam a espera de compra, com um ndmero
elevado de posseiros, a maioria sem condicdes de regularizar suas posses. Essas terras ficaram
sobre as posses de grupos familiares, que as utilizavam em pequenas escalas produtivas, com
fins de sobrevivéncia. Essa situacdo se estendeu a diversas regibes do Brasil e pode ser
observada na comunidade de Jurussaca, segundo € possivel observar pelo processo de
formag&o da comunidade, conforme contam os seus moradores.

Para compreender a relacdo de parentesco predominante na comunidade nas unides
maritais, tomam-se como base as defini¢des feitas por Dumont (1971) em um nivel local e

parental, em que a afinidade esta englobada na consanguinidade:

afastamos um pouco da letra d’As Estruturas... dizendo que a proibicéo do
incesto testemunha uma incompatibilidade, logo uma complementaridade
entre consanguinidade e afinidade, sempre presente em algum grau, e que as
sociedades que praticam o casamento entre primos cruzados apresentam esta
oposicdo em sua forma mais logica e completa (DUMONT, 1971, p. 93).

De acordo com Dumont (1971) as sociedades ou grupos que praticam casamentos
maritais entre parentes (casamento consanguineos), reconhecendo as unides como legitimas
e/ou necessarias para 0 grupo, colocam-se em oposicdo a uma logica (regra-geral) da
sociedade, assumindo assim um nexo comum de parentesco/sangue. Para Dumont enquanto
os indianos reconheciam as exigéncias da casta, adotavam algo a mais que a no¢do de um

nexo.

S1Bastos (2007) desenvolveu seu estudo no quilombo de Sdo José da Serra, no Rio de Janeiro a partir de sua
organizacdo territorial e destaca a relacdo de parentesco estabelecida entre os moradores de Valenga. Santos
(2007) também procura explorar alguns aspectos de sua organizacdo social da comunidade quilombola Tapuio,
no Piaui, a partir da relacdo de parentesco, assim como de pertencimento. Scoles (2007) faz um estudo sobre
territério, biodiversidade e organizacdo social na de Itacod, nessa abordagem também discute as questdes de
parentesco.
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Toda sociedade apresenta regras de casamento que, por sua vez, oferecem
implicacdes estruturais maiores que as do arranjo dos grupos. Na comunidade de Jurussaca o
casamento consanguineo entre 0s membros do grupo nao funcionam como regras previamente
estabelecias, como as castas indianas estudadas e exemplificadas por Dumont (1971), mas sua
aceitacéo coletiva pode ser compreendida como um nexo comum adotado pelo grupo.

Nota-se que ainda que a comunidade reconheca as relacbes consanguineas e de
parentesco nas unides maritais, essas unides séo justificadas pelos membros do grupo néo pela
consanguinidade ou parentesco, mas pela afinidade existente entre os membros do grupo,
sendo assim, a afinidade “é exterior ao parentesco propriamente dito” (DUMONT, 1971, p.
93).

2.3.3 Redes de parentesco e pertencimento: “é tudo uma grande familia”

Na comunidade de Jurussaca a relacdo estabelecida entre os moradores e as terras da
comunidade se assemelhou por muito tempo as realidades de outras regibes do Brasil
(manutencdo do sustento familiar). Porém, a partir dos processos de luta pelo territério e do
reconhecimento como quilombola, surgiu na comunidade um novo projeto social: agora ndo
apenas para manutencéo e sustento familiar, mas para a preservacédo das terras sobre as posses
da comunidade (por meio da luta).

Em funcdo desse contexto uma forca comunitaria, que antes se organizava apenas
para o trabalho coletivo, passou a assumir um novo papel: a luta pela posse da terra. Essa
forca comunitéaria pode ser compreendida pela formacdo da rede de parentesco®?, que se
estabelece para além das relagcdes consanguineas.

As redes de parentesco em comunidades quilombolas se fundamentam com base na
familia comunitaria. A principio os nucleos familiares da comunidade de Jurussaca se
organizavam para o trabalho coletivo na terra, mas nesse contexto especifico assumiu uma
organizacdo de luta e reivindicacdo pela terra, que mais tarde se articulou para a criacdo da

associagdo de moradores.

%2Tais redes de parentesco, redes sociais ou redes (como sdo conhecidas) comumente marcam a vida social de
comunidades quilombolas, “embora ndo estritamente econdmicas, dependendo de relagdes de parentesco, que
definem direitos diferenciados ao patriménio territorial compartilhado, do mercado e das rela¢des de alianca e
oposi¢do com outros agentes presentes no espaco rural, inclusive no plano da politica municipal, e mesmo que
perpassadas pelas adesdes ao movimento social e pelas relagbes com as agéncias estatais, ttm como mote
primeiro buscar alternativas as condicdes de vida tornadas crescentemente precérias, desde o cotidiano imediato,
até os projetos e expectativas avaliados como possiveis de serem realizados” (PAOLIELLO, 2007, p.141) In:
PAOLIELLO, Renata Medeiros: Remanescentes de Quilombos: Redes sociais e processos politicos. Sao
Paulo: Perspectivas, v. 32, jul. - dez., p. 127-159, 2007.
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Outro elemento presente na identidade da comunidade de Jurussaca é o sentimento
pertencimento ao grupo social e ao territério. O pertencimento também se baseia no
compartilhamento de valores comuns de um mesmo grupo, que se organiza a fim de se
preservar unido por um sentimento comum ou, ainda, o sentimento pessoal de pertencer ao
grupo.

O pertencimento é a construcdo de lagos pessoais entre 0s membros de um grupo,
com base no reconhecimento mutuo e no sentimento de adesdo aos principios definidos pelo
grupo (WEBER, 2008). E, ainda, a partilha de memadrias comuns desse grupo.

O cotidiano dos moradores da comunidade de Jurussaca € tomado por diversos
aspectos que marcam o0 Sentimento de pertencimento que S40 comuns ao grupo, seja na
relagdo com a natureza, nos sistemas de crencas dos moradores, ou mesmo nas memdarias
comuns partilhadas pelos membros do grupo.

A relagdo de pertencimento entre os moradores da comunidade esta nas crengas
subjetivas que sdo acatadas pelo grupo a partir de sua origem comum. A origem comum da
comunidade e a crenga nessa origem fortaleceu a luta da comunidade pela terra e por seu
reconhecimento.

A comunidade se forma na coletividade, compartilhando um sistema cultural, valores,
aspiracOes e medos. Esses compartilhamentos acontecem de forma espontanea nas vivéncias
cotidianas dos moradores e se intensificaram diante da necessidade dos moradores
permanecerem em suas terras, de té-las sobre sua posse.

O pertencimento por muitas vezes destaca em um grupo social suas caracteristicas
culturais. Os sistemas de crenca dos moradores sédo entendidos aqui como as diversas
simbologias adotadas pela comunidade para organizar e interpretar o préprio cotidiano,
através de contatos variados, nas relacdes entre as pessoas, na relacdo com a natureza e na
maneira de interpreta-la e em suas religiosidades.

Porém, ndo ha intencdo de fazer aprofundamentos neste momento sobre os sistemas
de crencas da comunidade, mas entender o pertencimento como resultado de um processo de
integracdo entre seus membros (WEBER, 2008).

Essa integracdo € percebida tanto pelo sentimento de adesdo ao grupo, quanto pelos
valores comuns que circulam na comunidade, assim como por seus sistemas de crenga. Nesse
sentido, a comunidade de Jurussaca ¢ um grupo aberto, dado seu processo de formacdo com
insercdo de pessoas de outras comunidades, mas relativamente fechado (seja pela unido

marital predominante entre seus membros, seja pelas relagbes com visitantes).
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Do mesmo modo que acontecem ades@es, acontecem exclusdes de individuos de um
grupo (WEBER, 2008), que atende aos seus proprios critérios. O sentimento de pertencimento
a comunidade quilombola de Jurussaca estad muitas vezes nas relacfes dos moradores com seu
territorio étnico e ndo necessariamente nas relacdes interpessoais entre seus membros. Os
territorios étnicos sdo configuracdes do que a comunidade construiu coletivamente, mas
também do que o territorio representa para cada um de seus membros.

Seu Jodozinho diz sentir-se um quilombola, por estar na comunidade e fazer parte
dela, ainda que seu convivio com alguns moradores nao seja tdo amistoso. Apesar da relacao
estremecida entre ele e outros moradores e o fato de seu Jodozinho ndo ter nascido na
comunidade, ele assume a identidade quilombola: “Eu sou quilombola, eu t6 aqui, eles ndo
me aceitam, mas em tudo eu t6 no meio” (Seu Jodozinho).

A identificagdo de seu Jodozinho como quilombola se conforma no sentimento de
pertencimento & comunidade. Quando seu Jodozinho diz “eles ndo me aceitam” se refere as
pessoas da comunidade. A sua ndo aceitagdo por parte do grupo nao o retira do grupo, mas
deixa escapar as relacoes que se estabelecem entre eles, que se constroem a partir dos valores
e das vivéncias partilhadas internas ao grupo.

Assim, as vivéncias entre Seu Jodozinho e a comunidade ndo interferem na
consciéncia de identidades quilombola de nenhuma das partes, uma vez que o territério étnico
Ihes € comum (compartilhado). Sendo assim, os “principios classificatorio que fundamenta a
existéncia do grupo emana da construcdo de um repertorio de acbes coletivas e de
representacdes face a outros grupos” (ALMEIDA, 2011, p. 84).

Almeida (2011) explicita que € nas ag¢les coletivas e de representa¢fes de um grupo
em relacdo a outro que se estabelecem os principios classificatorios de existéncia do grupo. A
luta pela posse da terra e titulagdo das terras da comunidade representa uma acao coletiva da
comunidade em prol do interesse comum.

Em todo o caso, “ndo se esta diante de um a priori histdrico, juridico, arqueoldgico
ou socioldgico, e sim de uma afirmacdo identitaria pela contraposicdo, atraves da auto
atribuicao” (MARQUES, 2008, p. 16), a luta da comunidade representou sua auto atribuicédo
como quilombola (como os donos da terra) em contraposicdo ao grupo de fazendeiros
(externo a comunidade) que possuia interesses alheios aos da comunidade.

O engajamento de Seu Jodozinho revela que apesar dos conflitos internos entre os
moradores da comunidade, a unido da comunidade por meio de sua condicdo étnica para um
bem comum revela a etnicidade como um instrumento politico (WEBER, 2008). Entende-se

dessa maneira que “as distingdes étnicas ndo dependem de uma auséncia de interagdo social e



57

aceitacdo, mas sdo, muito ao contrario, frequentemente as préprias fundacBes sobre as quais
sao levantados os sistemas sociais englobantes” (BARTH, 2011, p. 186).

O pertencimento ou o0 ndo pertencimento a comunidade de Jurussaca ndo coloca em
discussdo apenas a ideia de pertencimento ao territério comunitario, mas, sobretudo, o
pertencimento étnico. Assim, a relacdo de pertencimento dos membros do grupo sinaliza o
quanto as identidades “sdo imbricadas na semelhanga a si préprio, e na identificacdo e
diferenciagdo com o outro e se constituem em foco central nas relagées sociais” (LIMA, 2008,
p. 39), sendo que essas relacbes sdo construidas continuamente a partir de repertérios culturais
e historicos de matrizes africanas (LIMA, 2008).

Tratar a questdo da etnia neste trabalho & considerar as identidades e territorios
étnicos do ponto de vista da propria comunidade. Ha nessa situac¢do o vinculo solidario entre
seus moradores (redes de parentesco). Identidades étnicas e territorios etnicos se configuram a
partir da formacao de grupos étnicos. A Constituicdo Federal de 1988 passou a validar em seu
texto de lei que a unido de grupos tradicionalmente organizados seja reconhecida como
quilombola. A organizacdo coletiva das comunidades remanescentes quilombolas e/ou
quilombolas se configuram como grupos étnicos formados.

As comunidades quilombolas e/ou remanescentes quilombolas tém resistido
socialmente a partir de suas proprias organizacdes, marcadas por processos de exclusdo e

inclusdo, permitindo assim delimitar suas fronteiras étnicas (BARTH, 2011). Nesse sentido:

Na medida em que os atores usam identidades étnicas para categorizar a Si
mesmos e outros, com objetivos de interacdo, eles formam grupos étnicos
neste sentido organizacional. (Ou entdo) o ponto central da pesquisa torna-se
a fronteira étnica que define o grupo e ndo a matéria cultural que ela
abrange. As fronteiras as quais devemos consagrar nossa atengdo sdo, é
claro, as fronteiras sociais, se bem que elas possam ter contrapartidas
territoriais (BARTH, 2011, p. 195).

A organizacdo da comunidade quilombola de Jurussaca, no trabalho coletivo,
organizacdo e divisdo de seus espacos, reivindicacdes de seus direitos etc., estd diretamente
relacionado ao territério. Sua territorialidade é a base de suas relagcdes. Para melhor tratar as

questdes referentes ao territorio segue o proximo capitulo: Territorialidades no Jurussaca.

2.4 Terra, territério, territorialidades

O conceito de territorio é definido pelo INCRA como uma porcdo especifica de terra

permeada por valores socioldgicos, geograficos e histdricos constituidos pelos membros de
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um grupo/comunidade ao longo do tempo, a partir de suas vivéncias na terra. Nessa
perspectiva o territorio se sobrepde ao conceito de terra e a carga simbdlica agregada a ela.

Um aspecto fundamental da territorialidade humana, segundo assinala Little (2004) é
sua multiplicidade de expressdes, 0 que sugere tipos de territorios diversos, cada um deles
dotado de caracteristicas socioculturais peculiares. “Assim, a analise antropoldgica da
territorialidade também precisa de abordagens etnograficas para entender as formas
especificas dessa diversidade de territorios” (LITTLE, 2004, p. 254).

Little (2004) faz uso do termo cosmografia para fazer referéncia aso estudo
relacionado aos “saberes ambientais, ideologias e identidades - coletivamente criados e
historicamente situados - que um grupo social utiliza para estabelecer e manter seu territério”
(LITTLE, 2004, p. 254). A cosmografia de um grupo, segundo Little (2004), inclui seu
regime de propriedade, os vinculos afetivos que mantém seu territorio especifico, a historia da
sua ocupacdo guardada na memoria coletiva (origem comum compartilhada, geralmente por
meio da oralidade), os usos sociais do territorio (para moradia, trabalho e socializagdes
diversas) e formas de defesa dele (luta pela posse e manutencao).

Na comunidade de Jurussaca a relagdo entre o homem e o territorio se formou a
partir de seu processo histérico de apropriacdo da terra, que se insere no que a Constituicao
Federal de 1988 define como “terras tradicionalmente ocupadas”, organizadas com base no
uso comum dos recursos da terra. Esse uso comum se destina as diferentes acdes de
permanéncia na terra, como a pesca artesanal, pecuaria e agricultura (ALMEIDA, 2004).

Para compreender as especificidades das terras quilombolas ou remanescentes
quilombolas no contexto atual e nos contextos de formacdo historica desses grupos, alguns
conceitos buscam aproximar as vivéncias dessas populagcdes em seus contextos especificos, o
que pressupOe organizagdes sociais e culturais particulares dentro de territorialidades
especificas.

As territorialidades especificas consideram as diversas situa¢fes de acesso a terra, o
que sugere denominacfes variadas, como “terras de preto”, “terras de santo”, “terras de
santissima” (ALMEIDA, 2008), “campo negro” (GOMES, 1996), “mocambos” (SALLES,
2013). Essas nomeacdes evidenciam as singularidades da base territorial de cada grupo e seus
processos de formacao.

A origem da comunidade quilombola de Jurussaca contada por seus moradores e as

condicdes de Sesmaria a que as terras estavam submetidas no passado, revelam que houve
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uma ocupacdo permanente das terras®® ao longo do tempo, do mesmo modo se construiu uma
organizacdo social e cultural comunitaria que representam suas formas de permanéncia no
territorio e que se manifesta na relacio do homem com a natureza, tanto nas formas de
trabalho, quanto nas interpretacbes simbodlicas feitas sobre a natureza, assim como nas
crengas, normas e valores instituidos pelo grupo.

O periodo de reconhecimento da comunidade de Jurussaca como quilombola foi
marcado por luta e conflitos pela posse da terra e a partir desse ponto (da a¢éo coletiva por um
bem comum) se intensificou sua afirmacdo étnica. As identidades da comunidade, portanto,
estdo relacionadas a terra e ao territério desde de sua origem até a atualidade, marcada
principalmente por trés especificidades: na ocupacao das terras (origem comum), nas formas
de permanéncia na terra, e na luta por titulacdo e pela posse das terras.

Sendo assim, para refletir sobre a relagdo da comunidade com o territorio cabe
compreender como vem se construindo essa relacdo nesse longo processo de ocupagdo da
terra, como se organiza o territério e seus espacos de sociabilidades na comunidade

atualmente, além de compreender as territorialidades simbdlico-culturais da comunidade.

2.4.1 O territério em algum lugar na memoria

A interacdo homem-natureza resulta em mudancas inevitaveis geradas pela acédo
humana ao longo tempo. Por outro lado esse mesmo homem quando adaptado as condicGes
naturais de seu territdrio apresenta (ele também) mudancas em sua constituicdo enquanto
homem.

No Jurussaca fazer uso da terra como forma de sobrevivéncia tem se mostrado fator
importante para a comunidade desde suas primeiras ocupagdes. A chegada dos primeiros
moradores ja revela isso. Dona Fausta e dona Maria José contam que 0s primeiros moradores
que ali chegaram procuraram se instalar as proximidades dos rios. Esses mesmos rios foram

por muito tempo uma das principais fontes de fornecimento de alimento dos moradores.

3A ocupagdo permanente de terras caracteriza o sentido peculiar de “tradicional”. Além de deslocar a
“imemorialidade”, preceito constitucional que contrasta criticamente com as legislagdes agrarias coloniais, que
instituiram as sesmarias até a Resolugdo de 17 de 07 de 1822 e depois estruturaram formalmente o mercado de
terras com a Lei n. 601 de 18 de setembro de 1850, criando obstaculos de todas as ordens para negar aos povos
indigenas, os escravos alforriados e os trabalhadores imigrantes o acesso legal as terras. Coibindo assim a posse
e instituindo a aquisicdo como forma de acesso & terra. Essa legislacdo instituiu a alienacdo de terras devolutas
por meio de venda, exceto a venda em hasta publica; favoreceu a fixacédo de precos elevados as terras, impedindo
a emergéncia de um campesinato livre.
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Atualmente com aumento do nimero de fazendas em volta da comunidade e com a
elevacdo do numero de moradores, assim como em seus arredores, tem ocorrido a
consideravel reducdo da quantidade de alimentos retirada dos rios.

A terra fornece igualmente o material para a construcdo das casas da comunidade,
gque em um primeiro momento apresentavam a estrutura de barro, pau e palhas. Mas entre os
direitos concedidos a comunidade a partir de sua titulacdo houve a substituicdo das casas de
barro pelas casas de alvenaria do INCRA. Na atualidade, com a elevacdo do nimero de
familias na comunidade as casas de estrutura antiga tem voltado a compor o cenario da

comunidade.

35

As mudancas relacionadas a interacdo homem-territorio sdo promovidas por fatores

diversos. O crescimento do niumero de moradores veio gerando ao longo do tempo o maior

34 Imagens 5 e 6: 5 Casas de barro em construgdo — Jurussaca (Glayce Fernandes - julho de 2016).

3% Imagem 6: Estrutura das casas de barro recém-construidas — Jurussaca (Glayce Fernandes - julho de 2016).
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desmatamento da vegetacdo nativa, devido a retirada de madeira para constru¢do de casas,
cercas etc., 0 que ocasiona novas formas de manejo da terra (a exemplo a formacdo de
pastos).

Dona Maria José compartilha um pouco das memorias que possui desse territorio no

passado:

E como era aqui antigamente, Dona Maria José?

Era s6 mato grande, ndo tinha estrada, era s6 caminhinho pa pa ir pras
casas (risos). Era mata, isso aqui era mata, ndo era... Esse pedaco daqui
pra se enxergar pra la era mata fechada mesmo. Daqui pra se enxergar pra
la era mata fechado, espinho, era cip0, era tudo quanto é coisa que tu
desejava de ver aqui. Muita lama que eles andavam naquela pernas de pau.
Faziam assim um gancho aqui. Engatavam esse dedo grande aqui. E ai
agarravam aqui em cima e iam andando no meio da lama.

Que plantas tinha aqui?

Ah, desses um que tinha s6 tem aquela mangueira ali, que ainda tem, é desse
tempo. E aquela mangueira ali é...

Mudou muito?

Mudou porque virou tudo assim pasto. Se se enxerga daqui quase do outro
lado 14 rio do fundo, que era s6 mato. Mata grande. (Dona Maria José).

O territorio que Dona Maria José guarda na memdria é diferente do territorio dos
dias atuais. Ela descreve saudosa uma paisagem bastante diferente. Desse modo, ndo sao
apenas as pessoas do Jurussaca que habitam naquelas terras, la habitam também suas
memorias e as memorias das geracdes passadas.

As mudangas na paisagem do territorio sdo justificadas pela elevacdo substancial do
ndmero de nucleos familiares. No primeiro momento, na origem da comunidade residiam ali
apenas trés familias. Em um segundo momento, quando a comunidade recebeu a titulacéo,
estimou-se 32 familias. J& na atualidade sdo mais de 70 familias, que continuam fazendo uso
das mesmas fontes de sobrevivéncia, predominantemente de subsisténcia.

O homem é um ser social gracas as suas interacdes interpessoais. O ser social é
entendido a partir da ideia de “necessidade comunitaria” cuja satisfagdo se da através de
diversas formas de convivialidade, que Ihe serve de base para as configuraces de um grupo
(comunidade) fundamentalmente heterogéneas (BOURDIN, 2001). O aumento do grupo,
portanto, € assinalado como condicdo inevitavel a comunidade pela condigdo social de seus

atores.
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Entre as casas, rios, taperas e caminhos circulam muitas memorias e o territorio €
suporte para aciona-las, € comum que ao falarem de suas memdrias ou ao contarem fatos que
ouviram de antigos moradores da comunidade, as pessoas tomem o territério como referéncia.

Dona Fausta conta detalhes sobre as mudancas ocorridas na Festa de Todos 0s
Santos, para isso sinalizava esses espacgos, fala do passado fazendo uso de referéncias
espaciais do presente: “Era porque la era casa do velho né, ta entendendo? Era a casa do
velho antigo 14. Que todo ano podia ser o juiz quem fosse, mas era ali, era ali... Ele era o
procurador” (Dona Fausta).

Acionar o territério na memoria € um habito comum entre as pessoas antigas da
comunidade quando se pdem a falar do passado memorado ou ao relacionarem os espagos de
hoje as memorias do passado. As memdrias da comunidade ndo estdo, portanto, escritas e
registradas em papéis, mas no proprio territorio.

E preciso ler com cuidado. E preciso tomar emprestada a memoria visual daqueles
que viram muito do que ali se transcorreu. E preciso pedir emprestadas também suas
memorias auditivas, olfativas e gustativas. Por meio delas as pessoas vado deixando o passado
permear o presente, e isso se da constantemente nas memorias que habitam o territorio.

Assim, o territério € compreendido para além do espaco fisico. O territério é,
portanto, lugar onde circula o afeto, a saudade e as emocgBes. E no territério que se
estabelecem as relacbes de parentesco, que se criam e codificam as simbologias religiosas,
onde se estabelecem as convengdes sociais. O territorio € o palco onde circulam os atores

sociais do presente e, também, onde circulam as memorias do passado.

2.4.2 Territdrio hoje: o espaco da moradia, o espaco do trabalho, o espaco das aguas

Na atual organizacdo do territério da comunidade de Jurussaca ha trés principais
divisbes dos espacos da comunidade. Um deles se destina a constru¢cdo das moradias, em
configuracédo radial®¢, em que a maioria das habitacdes se localizam em volta do centro
comunitario, onde se encontram 0s principais espagos de sociabilidade comunitaria do grupo:
campo de futebol, igreja catolica, barracdo de festas, casa do forno de uso coletivo, posto de

salde (nunca inaugurado) e centro comunitario.

%A configuracdo comunitaria radial se caracteriza pela disposicdo das habitagdes de forma circular, tendo ao
centro elementos comunitarios. Este padrdo é predominante nas regides Centro-Oeste e Nordeste brasileiras e
justifica-se pelo possivel contato entre grupos quilombolas e indigenas. In: SOARES; SAHR, 2013.



37 Imagem 7: Croqui da subarea Jurussaca (CECIN - 2014)
3 Imagem 8: Comunidade com formagéo radial (SOARES; SAHR, 2013).
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O outro espaco € destinado ao trabalho (agricultura), conhecido entre os moradores
como viradeiro. O viradeiro € uma faixa de terra que se localiza em uma das extremidades da
comunidade, dividido entre trinta e duas familias da Associacdo. Cada familia conta com uma
area correspondente a dois hectares de terra, destinada a producdo agricola (sobretudo para a
plantacdo de maniva). Grande parte da vegetacdo nativa do viradeiro é composta por
babaguais. ApGs o preparo da terra, as terras do viradeiro ddo espaco as rogas familiares, onde
predominantemente cultiva-se a maniva, para futura extracdo da mandioca e producdo da

farinha.

% Imagens 9 e 10: Casas, igreja e centro comunitario entorno do campo de futebol — Jurussaca (Glayce
Fernandes - julho de 2016).

40 Imagens 11 e 12: Casa de farinha comunitéria e posto de salide comunitario ao entorno do campo de Futebol —
Jurussaca (Glayce Fernandes — julho de 2016).
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Em parte do processo de producdo da farinha predomina o trabalho coletivo da
comunidade, desde o preparo da terra no viradeiro, ao plantio da maniva, a colheita da
mandioca para a producédo de farinha. Ja nas Gltimas etapas de producédo (colocar a mandioca
de molho na agua, retird-la da agua e producdo da farinha) predomina o trabalho dos

pequenos nucleos familiares.

41 Imagem 13: Viradeiro — Jurussaca (Glayce Fernandes - julho de 2016).

42 Imagem 14: Plantagdo de maniva no Viradeiro — Jurussaca (Glayce Fernandes - julho de 2016).
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Os moradores da comunidade exercem suas atividades produtivas na terra e na
relacdo que estabelecem com outros para o trabalho coletivo se constroem suas redes de

solidariedade.

Por seus designios peculiares, 0 acesso aos recursos naturais para o exercicio
de atividades produtivas, se da ndo apenas através das tradicionais estruturas
intermediarias do grupo étnico, dos grupos de parentes, da familia, do
povoado ou da aldeia, mas também por um certo grau de coesdo e
solidariedade obtido face a antagonistas e em situagOes de extrema
adversidade e de conflito, que reforcam politicamente as redes de
solidariedade. (ALMEIDA, 2008, p. 29).

Os moradores da comunidade de Jurussaca estabelecem redes de solidariedade em
suas atividades produtivas, ainda que no passado fosse mais frequente o desenvolvimento dos
trabalhos em mutirdo*® (coletivo). Seu Vadeco conta que antes era possivel formar “turmas”
grandes de trabalho, ja na atualidade ndo se consegue um nimero expressivo de pessoas para
o trabalho coletivo na roga: “Junto, a gente tinha turma grande, tinha vez que dava até vinte
pessoas, pra fazer qualquer tipo de servico, agora ndo, cada qual ja quer fazer o seu. Ficou
assim mais diferente [...] ” (Seu Vadeco).

A coesdo e solidariedade sdo obtidas, segundo Almeida (2008), face as situacdes de
adversidades e de conflitos, ou seja, as tensdes internas no trabalho coletivo na terra e/ou em
outras instancias sociais da comunidade sempre se fardo presentes, as mudancas nos fluxos de
trabalho coletivo também tendem a variar, mas isso ndo elimina as redes de solidariedade que
se estabelecem entre os membros do grupo.

Essa relacio do homem com o territério se naturaliza aos moradores desde a
infancia, pelos costumes transmitidos por geracdes. N& h& manuais ou ensinamentos
ensaiados para transmissao desses saberes, pois € com base nas vivéncias cotidianas e nas
experiéncias praticas que se tem transmitido as geragbes mais novas 0s saberes da
comunidade, o respeito pela terra e a organizacgao para trabalho.

O terceiro espago é 0 espaco das aguas, neste espaco estdo incluidas as areas que
permanecem cheias ao longo de todo o ano e aquelas que periodicamente secam e enchem.
Nestes espagos estdo os rios, os lagos e os campos da comunidade, destinados aos banhos, a
pesca, criacdo de bovinos (em pequena escala) e depésito temporario da mandioca (em etapa

especifica da producdo da farinha).

“Mutirdo é mobilizacdo coletiva para execucdo de um trabalho (gratuito), em beneficio de um ou mais
membros da comunidade.
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45

O territorio da comunidade representa o sentimento de pertenca e a luta pela
autoafirmacdo quilombola. E o territorio que une os moradores pelo direito de manutengéo do

espaco de titulo coletivo (as terras quilombolas de Jurussaca).

4 Imagens 15 e 16: Lago dos Campos Novos e Rio Jurussaca (Glayce Fernandes - novembro de 2015).

45 Imagem 17: Campos naturais — Jurussaca (Glayce Fernandes - outubro de 2015)
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A relacdo estabelecida entre os moradores da comunidade de Jurussaca e seu territorio
se construiu ao longo de sua histdria, € o que se define nestas linhas como territorialidade, que
por sua vez é resultante de um longo processo de territorializagdo. A terra e o territério da
comunidade se apresentam, portanto, intimamente ligadas as suas identidades, nessa relacdo

se constroi seu processo de territorializacao.

Distinguem-se neste sentido tanto da nogdo de “terra”, estrito senso, quanto
daquela de “territorio”... sua emergéncia atém-se a expressdes que
manifestam elementos identitario ou correspondentes a sua forma especifica
de territorializagdo. (ALMEIDA, 1989 apud, 2008, p. 183-184).

Conforme assinala Almeida (1989) apud Almeida (2008) é no territério que nasce a
formulagéo coletiva de identidade, por ser o meio onde as vivéncias sociais dos membros de
um grupo acontecem. Um ator social constroi sua identidade tendo como base o local que
ocupa em relagdo a um grupo e na relagdo que possui com a totalidade, “de tal forma que o
territorio passa a ser determinado e vivido por meio do conjunto das relacGes
institucionalizadas estabelecidas pela sociedade” (MALDI, 1998, p. 3). Assim, na percepgao
do territdrio esta a percepcao do coletivo na construcdo da identidade coletiva.

A terra é o instrumento de sustento financeiro das pessoas da comunidade. Contudo,
as relacdes vivenciadas e significadas no seu territério ndo estdo restritas a relagdo homem-
terra como fonte se subsisténcia, mas envolvem outros valores. As terras adquiriram
representacdo de luta e forca politica na organizacdo do grupo para a reivindicacdo dos
direitos por sua posse.

As terras representam os espacos da memdria e origem comum da comunidade,
representam as histérias de vida de cada morador, representam 0s espacos onde se
construiram e onde sdo vivenciadas as simbologias religiosas da comunidade, que lhe sdo
peculiares e que muito lhe representam.

A relagdo dos moradores da comunidade de Jurussaca com seu territorio é fruto de
seu processo histérico de formacdo, ocupacdo e organizacdo, mas Seu processo de
territorializacdo se deu, principalmente, a partir das lutas travadas pela posse das terras e por
seu reconhecimento e titulacéo coletiva. O que aproxima a realidade da comunidade de tantos
outros grupos humanos no Brasil (ribeirinhos, indios etc.), que ja possuem sua propria
conduta territorial, mas que estdo sendo invadidas, gerando o choque com as territorialidades

de outros grupos e outras formas territoriais (LITTLE, 2004).
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3-FESTA DE TODOS OS SANTOS: IDENTIDADES PELOS
CAMINHOS

3.1 Religiosidades no Jurussaca

Ao primeiro contato com a comunidade de Jurussaca, desde as primeiras conversas
estabelecidas com os moradores foi possivel identificar a existéncia de algumas
religiosidades*® populares em seu espago, como a pajelanca cabocla, que se efetiva pela figura
do pajé da comunidade, Seu Jodozinho; e o catolicismo popular, percebido nas festividades
religiosas da comunidade, como na Festa de Todos os Santos e na Folia de Reis, que se
repetem tradicionalmente na comunidade ha varias geracdes (com destaque a primeira, que
apresenta maior relevo na comunidade).

De acordo com Maués (2005) o catolicismo popular das populacdes da regido do
Salgado é centrado na crenga e no culto dos santos, o que foi possivel perceber na
comunidade de Jurussaca na Festa de Todos os Santos. Maués (2005) acrescenta que a
pajelanca cabocla, também proeminente na regido do Salgado, é centrada na crenca nos
encantados, ainda que reconheca a existéncia de diversas variacbes da pajelanca nesse
cenario.

Nesse sentido, cabe fazer alguns desdobramentos sobre a pajelanca praticada por seu
Jodozinho, buscando identificar aquilo que Ihe é particular, pois segundo assinala Laveleye
(2008) “Existem, assim, tantas pajelangas quantos povos diferentes existem no Norte do

Brasil, tanto nas sociedades indigenas, quanto no mundo ‘“caboclo” ou camponés”

(LAVELEYE, 2008, p. 113).

3.1.1 A pajelanga de Seu Jodozinho

Laveleye (2008) apresenta a pajelanca como elemento comum as populacbes
amazOnicas, mas ndo apresenta conceituacdes rijas, pelo contrario, reconhece que a pajelanca
apresenta como caracteristica geral sua flexibilidade, ou seja, no cenario amazénico ha
diversas variagOes de pajelanca. Desse modo, a pajelanga praticada por seu Jodozinho deve

ser compreendida a partir de suas especificidades, como se observa a seguir:

460 termo religiosidade é definido por Maués, em sentido etnoldgico, como disposicdo ou tendéncia para a
religido ou as coisas sagradas; escrapulos religiosos. O que se diferencia de religido, definida como crenca na
existéncia de uma forca ou forcas sobrenaturais, considerada(s) como criadora(s) do Universo, e que como tal
deve(m) ser adorada(s) e obedecida(s). In: MAUES, Raymundo Heraldo. O simbolismo e o boto na Amazonia:
Religiosidade, religido, identidade. In: Historia Oral e Religiosidade (Comunicacdo Oral). Rio Branco: VIII
Encontro Nacional de Histéria Oral, 02 a 05 de maio, 2006.
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A "pajelanca" refere-se a um conjunto de préticas e rituais e de
representacdes da natureza e do corpo, tipica das populagdes amazonicas,
aplicada principalmente pelos pajés na cura das doencas e afligdes.
Habitualmente considera-se, em Antropologia, que um tal "conjunto” (de
ritos e mitos) enraiza-se na cultura de cada povo... uma caracteristica geral
da pajelanca esta nessa flexibilidade cultural, permitindo uma importante
heterogeneidade de conjuntos rituais e miticos, e uma larga distribuicdo em
todo o espago social. (LAVELEYE, 2008, p. 113).

A pajelanca de seu Jodozinho recebe influéncia de mais de uma religido, o que é
caracteristico na pajelanca cabocla, em funcdo da hibridacdo dos sagrados que a originou,
inserindo-se, portanto, na flexibilizacdo a que Laveleye (2008) se refere. Segundo Maués (s/a)
0 pajé ¢ parcialmente herdeiro de uma pratica de cura dos antigos pajés tupis, “sincretizada
com o catolicismo e as religides de matriz africana, bem como com laivos de espiritismo
kardecista, pode ser importante personagem da medicina popular de povoados rurais ou
mesmo de cidades amazénicas” (MAUES, s/a, p. 5).

A partir das informagdes que Seu Jodozinho compartilnou e na maneira como ele
desenvolve seus trabalhos*’, foi possivel identificar que sua pajelanca decorre de influéncias
de religiosidades variadas, o que se identificou quando a ele foi perguntado sobre ser adepto

de alguma religido:

N&o, eu ndo sou, mas eu pego um pouco de cada coisa disso, que eu uso. De
cada coisa a gente pega um pouquinho, mas tem muita coisa que a gente
ndo... Eu trabalho de mesa branca e trabalho tambor dobrado, tambor
virado. Eu pego, pego candomblé e pego essa mesa branca, que é do
trabalho que a gente traz de nascenca, trabalhar s6 pro bem. Ai, tambor
dobrado, de meia noite até trés horas da madrugada é... ja vem pegando a
magia negra e o candomblé. Por ai que vai. [...] Eu frequento tudo, crenga,
olha pra ser discreto, olha religido nem uma ndo me derruba, catodlico,
crente também n&o. Porque de tudo eu participo e onde chamarem o nome
de Deus a gente tem que ta ali presente. [...] (Seu Jodozinho).

Conforme se observa, a pajelanca praticada por Seu Jodozinho recebe influéncias do
candomblé, com uso tambor dobrado (ou tambor virado) em suas sessdes de trabalho. Embora

nos dias atuais ele ndo trabalhe mais com sessdes de terreiro, apenas com mesa branca. O uso

470 trabalho ¢ definido segundo Maués (1994) como uma sessdo de pajelanca, cuja denominacéo é dada por
seus proprios praticantes (0s pajés). O pajé é quem executa o trabalho, enquanto o dono do trabalho é quem o
encomenda (patrocina), quase sempre um doente ou alguém algum parente do doente. In: MAUES, Raymundo
Heraldo. Medicinas Populares e ""Pajelanca Cabocla' na Amazonia. In: ALVES, PC., and MINAYO, MCS,,
orgs. Saude e doenca: Um olhar antropoldgico. Rio de Janeiro: FIOCRUZ, ISBN 85-85676-07-8, pp. 72-81,
1994.
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de tambor, o atabaque*® esta presente em diversos rituais religiosos de origem afro-brasileira,
como “tambor de mina, terecd, umbanda, candomblé, tambor de crioula” (FERRETTI, 2008,
p. 1), além de também estar presente nos rituais religiosos amerindios. Caracterizando-se
assim como um instrumento de percussao utilizado em rituais que promovem o contato com

as entidades do plano sobre-humano.

Os Cultos Afro-Brasileiros sdo, de modo geral, certas praticas religiosas,
hoje existentes em quase todo o Brasil e que tém ligacdo, préxima ou remota
com os cultos trazidos pelos africanos introduzidos com escravos no pais.
Esses cultos recebem nomes diferentes segundo as varias regides do pais:
tambor de mina no Maranh&o; batuque no Para, catimbd em grande parte do
nordeste; pajelanca no norte, xangd me Pernambuco; candomblé na Bahia...
(SILVA, 2005, p.15).

De acordo com Silva (2005) os cultos afro-brasileiros sdo compreendidos como
praticas religiosas que estdo presentes em todo o pais e manifestam-se de forma diferenciada
em cada regido. Na regido norte Silva (2005) destaca o batuque e a pajelanca cabocla. Esta,
por sua vez, recebe influéncias das religides de matriz africana, mas também é intercruzada
pelas influéncias do espiritismo kardecista, catolicismo, além das praticas Xamanisticas (de
origem indigena).

Chama atencdo na fala de Seu Jodozinho o uso do termo “magia negra”, utilizado
para designar o trabalho feito para mal, o que pode ser interpretado como uma apropriagéo de
um discurso socialmente construido que associa a “magia negra” as religides de matriz afro-
brasileiras, colocando-as em lugar subjugado.

Seu Jodozinho conta que quem nasce com seu dom tem contato com forgas ocultas do
bem e com forgas ocultas do mal. Assim, em algumas horas do dia ele se dedica aos trabalhos
com “outro o lado”, o lado do mal: “Ai, tambor dobrado, de meia noite até trés horas da
madrugada é... ja vem pegando a magia negra e o candomblé” (Seu Jodozinho). Como se
observa em sua fala, da meia noite as trés da manha ele se dedica aos trabalhos de “magia
negra”, definidos por ele em outro momento como o trabalho para o mal, que séo contrarios
aos trabalhos de limpeza que ele pratica. Estes entendidos como préaticas terapéuticas e

espirituais destinadas a cura.

48 O atabaque cumpre uma funcéo ritmica nos rituais de transcendéncia. In: SENA, Clever sena; SANTOS, Rita
de C. S. Azevedo; BARROS, Flavio Bezerra Barros. A Biodiversidade Tem Axé? Sobre apropriacfes de
animais e plantas no candomblé. Goiania: Fragmentos de Cultura, v. 24, n. 2, abr. jun., p. 221-222, 2014.
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A mesa branca, por sua vez, € definida por ele como um dom de nascenca que o
permite estabelecer contato com os espiritos e promover a cura e “trabalhar sé pro bem”
(Seu Jodozinho). A sessdo de mesa branca € compreendida como um tipo de ritual espirita
realizado em torno de uma mesa branca (SILVA, 2005) no espiritismo kardecista para
promover a cura fisica e/ou espiritual, também presente na umbanda. Entretanto, Seu
Jodozinho ndo se assume somo espirita, nem mesmo como umbandista, mas como um
experiente.

O experiente é alguém que recebe o dom de nascenca para estabelecer contato com 0s
espiritos e através desse contato promover a cura, fazendo uso de oragdes e remédios com
plantas. Seu Jodozinho se v& como um instrumento utilizado por Deus para ajudar as pessoas,
para cura-las de enfermidades de ordem fisica ou espiritual, sejam as doencas de causas
naturais ou as que sao, segundo ele, encomendadas em feiticos. Maués (2008) afirma que pajé
ainda exerce em algumas regiGes paraenses o papel de médico popular, e também o de
experiente, definido por ele como aquele que conhece um grande nimero de remédios da flora
e da fauna.

O dom de nascenca de que Seu Jodozinho fala se manifestou aos seus sete anos de
idade: “Ah, meu dom eu percebi com sete anos, sete anos eu comecei... E verdade! Com sete
anos eu comecei trabalhar”. Apesar da manifestacdo de seu dom na infancia, Seu Jodozinho
conta que por muito tempo fez seus trabalhos escondido, por vergonha de assumir seu dom.
“Al foi indo, foi indo, com quinze a dezoito, com dezoito anos eu fiz meu primeiro trabalho,
campal mesmo, ai de la até hoje eu t6 trabalhando” (Seu Jodozinho).

Nota-se que Seu Jodozinho levou certo tempo para assumir o dom. Esse dom uma vez
recebido ndo pode ser negado, do contrario o experiente recebe castigos fisicos. Ele conta que
quase perde a visdo completa de um dos olhos por ter negado seu dom algumas vezes e que,

por diversas vezes, recebeu castigos fisicos ao se negar fazer algum trabalho.

Rapaz, eu ndo sei nem por causa de que eu peguei esse negocio. Eu nunca
acreditei, eu peguei muito porrada. Eu sou quase cego desse olho por
duvidagdo. Eu (risos), uma vez, chegava gente aqui em casa, eu tava
trabalhando fora, as vezes derrubando rogado, pintando o sete. As vezes as
Dominga me chamava, Jodo, Jodo, tem gente aqui. Eu vinha a primeira, eu
vinha a segunda, eu vinha a terceira... Que ninguém da tempo nem da gente
trabalhar, bando de vagabundo, que a gente ta trabalhando, tdo atentando a
gente. Eu falava, daqui a pouco eu tava pegando uma, cansei de vim
trabalhar na banca com a costa estourando de dor. E, eu sofri muito! Até eu
aprendi, mas de vez em quando eu ainda vacilo ainda (Seu Jodozinho).
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O pajé é alguém que nasce destinado a exercer um dom, que o sujeita a castigos diante
de sua negacdo ou de seu mau uso. Seu Jodozinho conta que desacreditou de seu dom algumas
vezes, outras vezes se recusou a colocé-lo em pratica, diante dessa situacao diz ter recebido
severos castigos fisicos. O pajé deve, portanto, dedicar-se “a pratica da “caridade”, isto ¢, a
cura das doengas, sem procurar fugir de suas “obrigacdes”, sob pena de ser castigado por seus
proprios caruanas” (Maués, 2005, p. 10).

Seu Jodozinho utiliza plantas como principal elemento de cura. Diante da mesa, ao
iniciar seu trabalho ele faz o “passe” na pessoa doente, a fim de identificar que tipo de doenca
ela possui. Nessa ocasido ele ja estd acompanhado dos espiritos invocados durante a sessao.
S&o os espiritos que o indicam o remédio exato para aquele doente, assim como o tempo que
o0 tratamento deve durar. Seu Jodozinho diz que nesse momento ele pode identificar qualquer
doenca que a pessoa apresente: “Olha, o corpo de vocés pra mim, eu tando trabalhando, o
corpo de vocés é uma peneira” (Seu Jodozinho).

Seu Jodozinho diz, ainda, que se durante a sessao for revelado que o doente nédo
apresenta condicdes de cura ele ndo lhe prepara nenhum remédio, apenas explica as causas da
doenca e estima o tempo de vida do doente, do contrario o estaria enganando. Quando o
doente apresenta condicdes de cura ele mesmo faz o remédio, mas diz que s6 possivel saber o
remédio certo diante da mesa (em sessdo) e afirma que tudo que existe na natureza apresenta

um proposito de Deus e que tudo pode ser remédio, depende de quem e como utiliza:

Rapaz, isso aqui tudo é remédio, depende dos tipos de doenca. As vezes do
nada tu diz que tu ndo tem o remédio [...] O que é que eu vou fazer, pego
uma folha desse mato, com umas folhinha por ali, ta ai o teu remédio. Todo
mato é remédio, s6 depende de quem sabe te passar esse remédio e saber
qual é o tipo de erva. Mas tudo que Deus deixou no mundo serve pra alguma
coisa, porque até 0 nosso corpo depende muito das coisas da terra. Porque
0 n0sso corpo € movido dessa daqui, do po da terra. Entdo tudo que tem na
terra é uma erva e é feito dos tipos de remédio, dos tipos de doenca (Seu
Jodozinho).

A natureza é a base da cura promovida na pajelanca de Seu Jodozinho. Da natureza ele
retira 0 material necessario (plantas e ervas) para promover uma espécie de medicina
alternativa. Maués (2008) estabelece essa analogia ao afirmar que a “pajelanga constitui forma
de culto e pratica médica popular”.

Seu Jodozinho estabelece com a natureza uma relagdo que ultrapassa uma perspectiva

reducionista de exploracdo para geracdo de lucros; e que vai alem da relacdo de mutualidade
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estabelecida entre os moradores da comunidade com a natureza (percebida em suas préaticas
de subsisténcia); a relacdo que ele estabelece estd, portanto, no uso das propriedades
biomédicas da natureza, assim como elemento que o aproxima de outro plano, transcendental.
Para Descola (1996, p. 14) apud Sena, Santos e Barros (2014, p. 221) na visdo de muitos
povos ‘“as plantas, os animais e outras entidades pertencem a uma comunidade
socioecondmica, submetida as mesmas regras que os humanos”. As plantas e as ervas
utilizadas por seu Jodozinho compde um elemento sagrado em seus rituais de cura, cumprindo

assim como ele, um proposito divino.

3.1.2 Os imaginarios sobre o0 pajé

Ha um imaginario* construido na comunidade de Jurussaca sobre as praticas de
pajelanca de Seu Jodozinho, para o bem e/ou para o mal. A primeira é associada aos
beneficios ja recebidos pelos moradores da comunidade em diversos momentos de suas vidas,
em que Seu Jodozinho Ihes promoveu a cura de algumas enfermidades, por meio de oracdes e
remédios.

Dona Fausta conta que quando seus filhos eram criangas os tratava com o pajé (Seu
Jodozinho): “eu sempre tratei os meus filhos com o pajé, o Jodo, de um tudo, uma dor de
barriga, uma febre forte, qualquer coisa ele dava jeito, ele é bom, sabe?”. Mas ela afirma que
nos dias atuais as pessoas costumam recorrer mais aos auxilios médicos, em Tracuateua ou
em Braganca, que aos trabalhos de Seu Jodozinho.

A segunda pratica é associada as sessfes em que Seu Jodozinho fazia uso do tambor
(no passado), atribuindo a esse elemento (o tambor) uma representacdo de praticas para
promover o mal. A essa pratica uma moradora, cujo nome serd mantido preservado, afirmou:
“Hum, tu ndo conhece, tu ndo sabe quem é. Esse pajé é perigoso. Hoje ndo, mas antigamente
ele batia até tambo” (Dona L).

Com base na fala das duas moradoras é possivel apontar para a coexisténcia dois
imaginarios sobre a figura do pajé na comunidade. O primeiro estabelece aproximacgdes com a
fé catolica (percebida pelo uso de oracGes) e € mais aceito na comunidade, o segundo se
aproxima das religides de matriz africana (sinalizado na fala na Moradora L. pela presenca do

tambor) e esta associado a causa do mal.

4% Imaginario é definido por Durand (1969) como o conhecimento de um dominio real, e este conhecimento de
um ‘sobre-naturalismo’ é por si mesmo revelagdo. In: ARAUJO, Alberto Filipe; TEIXEIRA, Maria Cecilia
Sanchez. Gilbert Durand e a Pedagogia do Imaginario. Porto Alegre: Letras de Hoje, v. 44, n. 4, p. 7-13,
out. dez., 20009.
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Desde os tempos da col6nia, o som vibrante dos tambores afro-brasileiros
ecoa por aqui, em terreiros de fazendas, pelas ruas das vilas ou nos adros de
igrejas, com seu poder de arrancar os homens a dispersdao forcada em que
vivem. Noticiados por cronistas e viajantes a partir do século XVI, as festas
e rituais dos africanos sdo quase sempre objetos de descricBes levianas e
preconceituosas (DIAS, 2014, p. 64).

Com base no que apresenta Dias (2014), reitera-se que o tambor, utilizado em diversas
manifestacOes religiosas afro-brasileiras tem origem africana e sua representagdo como
elemento dessa cultura o torna um objeto dotado de um estigma negativo, sobre o qual se
lanca visOes preconceituosas. Essa visdo pode ser compreendida como fruto de um processo
historico de perseguicdo aos elementos que representam as religibes de matriz africana.

Segundo se observa a seguir:

A religido afro-brasileira conhecida como Candomblé (BA), Xangd (PE),
Tambor de Mina (MA) ou Batuque (RS) — nasceu dos aportes miticos e
rituais de diferentes etnias ou nacgdes africanas com influéncia preponderante
dos sudaneses jejes e nagds... Nao obstante o preconceito e as constantes
perseguicdes policiais de que foram vitimas nas primeiras décadas do século
passado, os terreiros de Candomblé souberam preservar entre suas paredes
uma série de préticas culturais africanas, como as linguas rituais, um pantedo
e sua mitologia, instrumentos, ritmos e cancioneiro, culinaria, objetos de
culto. (DIAS, 2014, p. 67).

De acordo com Dias (2014) as perseguicGes que ocorreram no inicio do século
passado decorreram de preconceito com as religides afro-brasileiras, ainda que o candomblé
tenha conseguido manter muitos dos elementos das préaticas culturais africanas. O que pode
ser justificado pela estrutura e organizacao que foi mantida no candomblé.

As préticas de cura da pajelanca cabocla, assim como de outros métodos de cura, cujas
explicagbes ndo se aplicam ao plano natural, ja foram alvos de estudos cientificos variados.
Um deles foi empreendido por Evans-Pritchard (1976) com os azande, com objetivo de
compreender os sistemas de bruxaria, magia, adivinhos e oraculos entre os membros desse
grupo, identificando seus efeitos benéficos e maléficos entre os azande.

Desse modo, é possivel compreender que as relacdes de medo e confianca, bem e mal,
natural e sobrenatural, que se apresenta na pajelanca cabocla de seu Jodozinho sao
contradi¢Oes que estdo presentes nesse sistema de cura, assim como entre 0s azande e outros

grupos humanos, ainda que em contextos historicos, sociais e culturais distintos. E do mesmo
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modo, ndo é perceptivel aos membros do grupo, mas que é perceptivel para quem observa
externamente.

A pajelanca cabocla ndo se prende a estruturas e organizacgdes, ficando a margem das
demais manifestacdes religiosas, em vista de que “Nao existe uma identidade religiosa
“pajeistica”, ou qualquer outro nome que se dé. Seus praticantes se identificam como bons
catolicos” (MAUES, 2008, p. 122).

Essa construgdo negativa associada as sessbes de tambor pode ser desconstruida a
partir das experiéncias compartilhadas por Seu Jodozinho, quando ele conta dos usos que
fazia do tambor virado para promover a cura de doencas e para desmanchar “porcarias’°.
Desse modo, os ritos com o tambor também s&o utilizados para promover a cura e trabalhar
contra o mal, assim como as ervas e as oragoes.

Nota-se assim uma dicotomia na definicdo do trabalho com o tambor dobrado, hora
para o candomblé, hora para a “magia negra”: “Ai, tambor dobrado, de meia noite até trés
horas da madrugada é... ja vem pegando a magia negra e o candomblé” (Seu Jodozinho).
Abaixo, observa-se a relacdo dos trabalhos de Seu Jodozinho feitos com o tambor para os fins

de cura:

Se eu fosse bater, trabalhar de tambd como eu trabalhava... Olhe, eu
enfraqueci de tanto trabalhar. Tinha noite de trabalho que a gente trabalhava
pra trés doentes, era tipo, tipo um hospital. As vezes a gente tava
trabalhando, tinha uma aqui, tinha outro aqui, tinha outro na rede pra li. A
gente tava trabalhando batendo tambor, num demorava era carro com gente
doido, era carro com gente... gente com ferida, com dor, era tudo quanto era
trem, era chegando, e tudo aquilo a gente tinha que... que... [...] E quando, eu
quando eu trabalhava, era obrigado eu trabalhar segunda feira pra terca [...]
quinta pra sexta era conta a magia negra, contra 0 mal que os outros fazem,
jogam pelas casas dos outros. Desmanchar porcaria, sexta pra sabado € a
mesa santa, que é trabalhar beneficio das pessoas de... de... que querem o
bem gue querem o seu bem, gue querem um emprego, essas coisas assim
(Seu Jodozinho).

A partir da descricdo dos trabalhos nas sess6es de terreiro que Seu Jodozinho fazia, em
que se utilizava de tambor, percebe-se o uso desse instrumento voltado a funcdo totalmente
contréaria a associacao feita por alguns moradores da comunidade. De acordo com Ferretti
(2008) na pajelanca ¢ comum o uso do tambor nos rituais de cura: “No Tambor de Curador os

atendimentos sdo geralmente programados e exigem a presenca de um ajudante, pois nessa

%0Porcaria ¢ um termo utiliza por Seu Jodozinho para se referir aos feiticos encomendados por alguém com o
proposito de causar mal a outrem.
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oportunidade o pajé costuma retirar “porcarias” (feiticos) do corpo de alguns clientes”
(FERRETTI, 2008, p. 10).

Seu Jodozinho conta que deixou de trabalhar com sessdes de tambor devido a exaustao
que sentia apds os ininterruptos trabalhos. Ele conta que em consulta a sua mesa (com 0s
espiritos) foi decidido que ele poderia abandonar as sessdes com tambor e se dedicar apenas a

mesa branca:

E quando, eu quando trabalhava, era obrigado, eu trabalhar segunda feira
pra terca, terca pra quarta que era o nosso dia de trabalho, quarta pra quita
trabalhar contra o mal, quinta pra sexta era conta a magia negra, contra o
mal que os outros fazem, jogam pelas casas dos outros, desmanchar
porcaria. Sexta pra sabado é a mesa santa, que e trabalhar beneficio das
pessoas de... de... que querem o bem, que querem o seu bem, que querem um
emprego, essas coisas assim. Ai tinha vezes que a gente ainda era obrigado
a trabalhar de sabado para domingo e domingo pra segunda. Era
emendado! Ai nesses intervalos quem passava mal era eu, que tinha que ta
livre, sem comida, sem balbuja do pecado [...] Quem é de nascenc¢a passa
por... a gente passa por uma vistoria de segunda em segunda a gente tem
gue ta preparado pra enfrentar de tudo na vida. Ndo é que nem um doutor
que vai, tem seu bom almoco, tem tudo quanto € coisa. E nesse tempo ai tem
aquela coisa, assim como vem o bem, vocé tem que ta preparado pra
enfrentar o mal. Cé tem que ta preparado pra tudo e nesse tempo a gente
bebia muito, porque a gente enfrentava muita coisa e ai quem sofria era eu.
(Seu Jodozinho).

Seu Jodozinho dedicava cada dia da semana para sessdes com finalidade diferente. As
sessOes seguiam dias consecutivos sem que ele pudesse se alimentar, o que lhe causava muita
fraqueza fisica, que se manifestava apenas quando as sessdes de trabalho encerravam. Esses
trabalhos de tambor virado, no entanto, ndo eram encomendados pelos moradores da
comunidade, mas por pessoas que vinham de outras cidades, ou mesmo estados, em busca de
seus trabalhos.

Apesar da dicotomia existente em relacdo a figura do pajé na comunidade, a relagdo
entre eles (pajé e demais moradores), de modo geral, é bastante respeitosa, ainda que revele
por parte de alguns o sinal temor. Por outro lado, ha aqueles que se mostram gratos por toda
ajuda ja recebida de Seu Jodozinho.

Com isso, notou-se que na comunidade de Jurussaca hi marca de dominacéo de campo
religioso, havendo, portanto, religiosidades em evidéncia e religiosidades silenciadas. Assim,

quando as praticas de pajelanca de Seu Jodozinho se aproximam do catolicismo é mais aceita,
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em contrapartida, quando se aproxima das religides de matriz africanas, tende a ficar
cerceada.

Desse modo, as religiosidades na comunidade de Jurussaca podem ser compreendidas
com base no capital simbdlico que Ihe € inerente, uma vez que o campo religioso € composto
por um complexo sistema de crencas, regras, técnicas, conhecimentos, historia, hierarquia
(BOURDIEU, 2002).

Seu Jodozinho é bastante respeitado pelos moradores, pois de um modo geral, 0s
moradores acreditam que ele é muito poderoso, seja para trabalho que promove o bem, seja
para o que promove 0 mal. No entanto, ainda que a pajelanca ndo seja legitimada como
religiosidade que represente o grupo, ela é utilizada pela grande maioria dos moradores,
conforme foi possivel observar em varios relatos sobre os beneficios ja recebidos por
intermédio do pajé. Essa caracteristica ndo se aplica apenas & comunidade de Jurussaca, mas a
toda a regido Amazonia, cuja pratica € comum, embora a pajelanca cabocla ndo se configure
como uma religido (sistematica).

Sendo assim, diante do que foi possivel interpretar, a pajelanca de seu Jodozinho é,
predominantemente, de trabalho de limpeza (mesa branca), caracterizada principalmente pelos
de rituais de cura das enfermidades do corpo. Os debates sobre as religibes brasileiras
apontam para grande diversidade de cultos religiosos, cujas origens e influéncias sdo variadas,
havendo assim ‘“uma realidade magico-religiosa formada de maultiplas modalidades”
(PRANDI, 2006, p. 09 apud PACHECO, 2010, p. 89) que mantém suas autonomia rituais e
miticas, mas que de algum modo “reine numa Unica e grande religido brasileira: a religido
dos encantados” (PRANDI, 2006, p. 09 apud PACHECO, 2010, p. 89).

Portanto, a pajelanca cabocla presente na comunidade de Jurussaca admite a
interpretacdo de que a comunidade €, segundo assinala Silva (2014), proveniente da formagao
afro-indigena, cujas caracteristicas se manifestam de diversas formas, como na pajelanca
cabocla. E, ainda, que além dessas influéncias (afro e indigena) outras interse¢des constituem

0 processo de formacao da comunidade, sinalizadas, igualmente, na pajelanca cabocla.

3.2 A Festa de Todos os Santos

Conhecer a origem da Festa de Todos os Santos ajuda a compreender como a
comunidade de Jurussaca criou uma tradicdo que representa ndo apenas a comunidade
enquanto quilombola, mas a etnicidade que marca o contexto amazonico.

Desse modo, entende-se segundo Pacheco (2010) que o campo religioso se

constituiu, historicamente, na regido na Amazdnia, como um espa¢o marcado por perseguicdo
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aos rituais afro-indigenas (pelos poderes eclesiasticos e civis). Contudo, “na contramio
tornaram-se também territérios onde praticantes desses universos puderam resguardar e
reafirmar suas religiosidades interligadas a divindades cultuadas por seus ancestrais”
(PACHECO, 2010, p. 90).

A Festa de todos os Santos esta entremeada por elementos que demonstram a
resisténcia aos controles e intolerancias impostas pelos poderes eclesiasticos e civis, em
adaptacbes que refazem os espagos sagrados indigena e africano na festividade, o que €
comum no contexto maior amazonico, em que as religiosidades “inseriram outros repertorios
e oraculos de matrizes culturais diversas, alguns para enlagar empréstimos e influéncias
reciprocas, outros para usar a arma dominante e ndo se deixar encapsular” (PACHECO, 2010,
p. 90).

A Festa de Todos os Santos teve inicio quando antigos moradores da comunidade
fizeram uma promessa a S&o Benedito e a Todos os Santos, de que se os homens da
comunidade, que haviam sido convocados a guerra voltassem com vida, eles fariam uma
procissdo com todos os santos da comunidade e com S&o Bendito, em agradecimento.

O pedido foi atendido, pouco tempo depois a guerra cessou e 0s homens que partiram
para a guerra retornaram com vida. Assim, a promessa se cumpriu. Desde a origem aos dias
de hoje alguns moradores da comunidade retribuem por essa e por outras gragas alcancgadas.

Os bisavds de dona Maria José e de dona Fausta estiveram entre 0s primeiros
promesseiros que deram origem a Festa de Todos os Santos. Dona Maria José conta que
foram as convocacgdes para a guerra do Paraguai que deram origem a promessa a Todos 0s

Santos e ao padroeiro:

Comecou no tempo da Guerra do Paraguai. E eles que eram mais... mais
antigos disseram... disseram que fizeram uma promessa com todos oS
santos. Se eles ndo fossem mais pra guerra como eles estavam indo, eles iam
festejar isso, todos o0s santos. Ai comecaram, ai quando parou, foi assim.
(Dona Maria José).

Além da guerra do Paraguai, dona Maria José se recorda da convocagdo para outra
guerra, em que 0os homens eram pegos em qualquer lugar, em casa, nos caninhos, nas estradas,
e eram levados a forca. Ela conta que da Gltima vez um de seus irmaos foi convocado, junto a
outros homens da comunidade. Entdo, uma nova promessa a todos os Santos e a Sdo Bendito
foi feita. Mais uma vez a comunidade foi atendida. A guerra cessou e 0s homens regressaram

com vida.
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A Festa de Todos 0s Santos surgiu com essa promessa e apresentava no inicio
caracteristicas estruturais mais simples: “Ai, ia pelas casas dos irmaos e dos colegas que
eram da promessa. Vamos dizer, era assim acho que era uma irmandadezinha. Ai faziam
aquela festa, faziam manicuera, bebiam, e tinha a ladainha, ai tocavam tambor, dangavam
né! Coisa simples né. (Dona Fausta). Dona Fausta conta que a festividade acontecia apenas
dentro das terras da comunidade, com procissdo pequena, ocasido em que de alimento era
servido mingau de manicuera, entoava-se a ladainha, tocava-se tambor e dangava-se, diferente
do que acontece nos dias atuais.

Na atualidade a Festa de Todos os Santos tem uma nova configuragdo. Entretanto, a
memoria sobre a origem da festividade € preservada pelos moradores, que encontram na
devocdo aos santos uma forma manté-la viva. Os percursos da procissées hoje sdo maiores, a
quantidade de santos (imagens de santos) aumentou, na propor¢do do numero de
promesseiros.

Junto a imagem de S&o Benedito, a familia de dona Fausta herdou a promessa. Essa
caracteristica tem contribuido para qua a festividade se mantenha na comunidade até os dias
atuias. Em algumas casas os mordomos ndo sao os donos das promessas, pois as herdaram de

seus familiares, que as herdaram de geragdes passadas, junto as imagens dos santos:

Aqui na sua casa tem algum mordomo da festa?

Tem , era 0 meu marido. Ele morreu, ficou o filho... Olha, ele ficou no lugar
do pai dele. E assim, ele ficou porque era o pai dele. E o0 menino ja ficou no
lugar dele. E, do pai passou pro Jodo e do Jo&o ja passou pro filho, que é
esse dai. (Dona Maria José)

Dona Maria José conta que ndo fez promessa para que o seu filho se tronasse
mordomo, essa funcdo foi herdada do seu pai que, por sua vez, também a recebeu do pai. A
origem da promessa e a graca alcancada se perderam com o0 tempo, mas a manutencdo da
promessa, a fé e temor aos santos se mantém. Dona Maria José atribui a manutencdo da
promessa a graca maior alcangada pela comunidade, que foi o fim a guerra: “Ele alcangou a
graca que queria? Alcan¢ou porque estamo tudo em paz, que nunca mais aconteceu isso né?”
(Dona Maria Jose).

Como se nota existem elos pessoais e familiares entre os mordomos e as promessas
cumpridas. Mas, além disso, ha uma relacdo de pertencimento a tradicdo da festividade, de

fazer parte da Festa de Todos os Santos, cumprindo com uma obrigacdo que € vista como
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coletiva. Compartilhar dessa crenga e manter a festividade ativa na comunidade revela um
sentimento de pertencimento ao local, a manutencéo da tradicao.

Desse modo, a manutencdo da Festa de Todos os Santos na comunidade corrobora
para a manutencdo de um elemento que muito representa a cultura da Amazonia: as religides
afro-indigenas. “As religides afro-indigenas na Amazonia, desde o periodo colonial, sofreram
vigilancias da Coroa Portuguesa sob o olhar punitivo da Igreja” (PACHECO, 2010, p. 91).
Por muito tempo as punicBes da igreja recairam sobre essas populacdes socialmente
marginalizadas, que em resposta permaneciam unidas pela mesma crenca, legitimando-se

enguanto grupo, e do mesmo modo, diferenciando-os dos demais.

munidos de suas crengas, apoiavam-se no imaginario religioso como reduto
de valores culturais agredidos pelo colonizador. Desse modo a religido lhes
servia de ponto de unido, mas era também utilizada com vistas a sua divisao
(ACEVEDO MARIN, 1987, p. 63).

A Festa de Todos os santos aderiu a elementos da religiosidade europeia (percebidos
na devocdo aos santos e na ladainha que é rezada em latim), mas conseguiu manter 0s
elementos afro-indigenas, que demostra 0 quanto se manteve viva uma voz subterranea,
popular e sincrética “que representava a formacdo da voz nativa das Amazonias, em contato
com o processo rapido e violento da conquista e colonizaco portuguesas” (MAUES, 1999, p.
88).

As religiosidades vivenciadas por um grupo social Ihe produzem marcas que o
identificam e representam seus territorios. A Festa de Todos os Santos ocupa entre as
religiosidades da comunidade o papel de representacdo de suas identidades. As memorias de
origem da Festa de Todos os Santos estdo atreladas as historias da comunidade.

A tradicao da festividade contribui para produzir a identidade territorial e fortalecer a
memoria coletiva da comunidade, compreende-se assim que “a tradigdo, é um meio
organizador da memoria coletiva” (GIDDENS, 1997, p.82). A Festa de Todos os Santos
representa algumas das identidades da comunidade de Jurussaca por ser mantida pelos
moradores: “/...] a festa nossa aqui é tradi¢do” (Seu Vadeco) e legitima-se como “um espago
privilegiado que mantém as diferencas das crengas e praticas tradicionais” (GIDDENS, 1997,
p.101).

A fé que alguns moradores da comunidade de Jurussaca devotam aos santos e 0
modo de se relacionarem com 0s santos representa a maneira particular como eles veem e

interagem com o mundo. Colocando-os em um lugar diferente, em que eles se projetam no
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mundo por meio da religiosidade popular, como protagonistas da propria histéria religiosa.
“Essas crencas correspondem as praticas, que se traduzem em formas de culto, festas e
rituais” (MAUES, 2005, p. 268).

Embora a pajelanca cabocla represente igualmente a religiosidade popular da
comunidade de Jurussaca, apenas “os santos sdo objeto de culto e esse culto se expressa,
frequentemente, por meio das festas” (MAUES, 2005, p. 268). Dessa maneira, nio sio
prestados cultos e festas as praticas de pajelanca, "mas a eles estdo associados importantes
rituais xamanisticos, dos quais os mais notaveis sdo as sessdes de cura” (MAUES, 2005, p.
268).

Durante a festividade as relacdes sociais entre os moradores e as pessoas de fora da
comunidade se invertem, pois ao decorrer da Festa de Todos 0s Santos a comunidade assume
0 centro dessas relacdes, negociando os valores e significados da festividade, como elemento
atrativo nas relacGes estabelecidas com os membros de outros grupos (comerciantes,
fazendeiros, moradores de outras comunidades, pesquisadores etc.). E a comunidade que
administrada as relacdes com 0s outros.

A Festa de Todos os Santos se configura na comunidade de Jurussaca como uma
forma simbdlica espacial no processo de criacdo e manutencdo de suas identidades, étnica,
racial, social, religiosa (CORREA, 2007).

A tradicdo da Festa de Todos os Santos se da por sua repeticdo, ritualizacdo e
reinvencdo desde a origem aos dias atuais. Os eventos e as festas religiosas compdem o ciclo
cultural da comunidade de Jurussaca, mas a Festa de Todos os Santos é para a comunidade a
festividade de maior tradicdo, que se conforma para a manutencdo das identidades do grupo,
tendo surgindo antes de ser construida a primeira igreja da comunidade e antes da diocese de
Braganga enviar os primeiros padres para celebrar missas na comunidade.

Sendo assim, a Festa de Todos 0s Santos representa a resisténcia de praticas antigas
da comunidade, que tiveram origem no passado e que apesar do contato com o catolicismo
oficial ndo foram pasteurizadas pela igreja catdlica. Essa festa de devogdo aos santos esta
permeada por sentidos e significados que lhe sdo muito préprios, como as designacdes
especificas para atribuices de papeis entre seus membros, as designacgdes criadas para os dias
inicio e encerramento da festividade (como Deixacdo, Buscacdo e Varricdo). Suas
especificidades dialogam com elementos que muito representam as realidades das populacfes
amazonicas.

As identidades individuais dos moradores estdo ligadas as identidades religiosas do

grupo a medida que cada morador/devoto de um santo cumpre com suas promessas aos santos
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durante a festividade, que é organizada e mantida pelos moradores em cumprimento a
promessa inicial (que originou a festividade), hoje entremeada por diversas outras promessas
feitas e milagres alcancados. “Em todas as sociedades, a manutengdo da identidade pessoal, e
sua conexdo com identidades sociais mais amplas, € um requisito primordial de seguranca
ontoldgica” (GIDDENS, 1997, p. 100).

Desse modo, as representacdes que os moradores fazem da festividade inserem-na
como elemento de identidade da comunidade, ainda que ela ndo seja a Unica manifestacdo
religiosa vivenciada por seus moradores e que em diversos momentos tenha sofrido
influéncias. Entende-se assim que a Festa de Todos os Santos néo foi totalmente refratéria as
tentativas de controle, “entretanto, precisamos reconhecer que essas tentativas estarao sujeitas

a muitas rupturas, quer para o bem, quer para o mal” (GIDDENS, 1997, p. 220).

3.3 Buscacao e Deixacdo: identidades nos caminhos da louvacéo

51 Imagem 18: Santos buscados no primeiro dia de Buscagdo de 2015 — Jurussaca (Glayce Fernandes - outubro
de 2015).



84

Pelas curvas dos caminhos da comunidade de Jurussaca, das localidades e
comunidades vizinhas, as procissdes de Buscacdo e de Deixagdo dos Santos seguem
anualmente, dividindo-se em dois principais momentos: no primeiro acontece a busca dos
santos, procissao de Buscagdo dos Santos; no segundo os santos séo deixados de volta aos
seus respectivos donos/devotos, procissdo de Deixagéo dos Santos.

A Festa de Todos os Santos apresenta uma estrutura organizacional bem definida e
hierarquicamente estruturada. E ainda que se configure como uma religiosidade popular
apresenta caracteristicas burocraticas com “delimitacdo explicita das areas de competéncia e
hierarquizacdo regulamentada das fungdes... assim como a organizagdo ordinaria”
(BOURDIEU, 2003, p. 59-60). As distribuicOes de papeis e suas respectivas atribuicoes estéo

expostas no quadro a seguir:

Quadro 1: Papeis assumidos pelos moradores na festividade

Papeis AtribuicOes
Herdeiros do santo Membros da familia que herdou a imagem de S&o
Benedito (padroeiro da Festa de Todos os Santos).
Rezadores S80 os senhores que puxam (cantam a primeira parte) da

ladainha, rezada em latim caboclo durante alguns
momentos da festividade.

Tocadores Homens que tocam os instrumentos (tambor, reco-reco,
pandeiro e onga) que dao ritmo a ladainha.
Juiz E o responsavel pela organizacio da festividade: desde a

comida distribuida aos que acompanham a procissao, a
festa dancante (som, seguranca, bebida e bilheteria da
festa). Obrigatoriamente deve ser um mordomo.
Mordomos S80 promesseiros que em troca de alguma graca
alcancada ajudam de forma financeira (anualmente) para
a manutencdo da festa. Sdo candidatos ao papel de juizes
da festividade.

Encarregado Responsavel por definir os percursos que as procissdes de
Buscacéo e Deixacéo seguirdo durante a festividade.

Carregadores de Homens que carregam as duas bandeiras estampadas com

bandeiras a imagem do padroeiro durante a procissédo e durante

todas as entoa¢Oes da ladainha.

Carregadores dos santos | S8o as pessoas que carregam as imagens dos santos
envolvidas em tolhas durante as procissfes de Buscagdo e
Deixagéo dos Santos.
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Escrivédo E responsavel por tomar nota do nome dos santos, do
nome dos donos dos santos, do nome da comunidade de
onde 0s santos sdo enviados, além das caracteristicas das
toalhas que os acompanham.

A partir da observacdo das dindmicas das estruturas burocraticas que compGe a Festa
de Todos os Santos, considerando a distribuicdo e atribuicdo de papeis apresentadas no
quadro acima é possivel refletir que a burocracia em seu contexto serve mais como
instrumento de manutencgdo da tradicdo, que como instrumento para a manutencdo do poder.
Uma vez que diferente do que acontece nas estruturas religiosas oficiais (institucionalizadas),
esses papéis sdo assumidos apenas durante a festividade, ndo se estendendo ao cotidiano da
comunidade.

A saida da procissdo da Buscacdo dos Santos®? inicia a Festa de Todos os Santos no
Jurussaca, que acontece em dois dias. Na Buscagdo os carregadores dos santos e 0s demais
participantes da festividade seguem em procissdo conduzindo as imagens dos santos e o
padroeiro® no colo, envolvidas por panos ou toalhas. Os panos que envolvem os santos
apresentam dois significados entre os moradores: o primeiro se refere a protecdo da pureza
dos santos, que sdo envolvidos por panos se mantém protegidos dos pecados humanos; para
outros esse envolvimento garante mais seguranca na conducdo dos santos, devido os grandes

percursos percorridos durante a procisséo.

52 Um dia antes da abertura oficial da festividade, os rezadores, tocadores, encarregado, juiz atual da festividade
e alguns moradores (que desempenhardo o papel de carregadores de santo) vao a casa dos herdeiros do santo
para conduzir o padroeiro ao barracdo de festas (sede do clube de futebol da comunidade), onde a imagem
pernoita e aguarda até 0 momento de saida da procissdo de Buscacdo dos Santos (no dia seguinte). A saida da
casa dos herdeiros do Santo é precedida pela Folia da Saida. Os rezadores cantam a Folia como uma espécie
despedida feita aos moradores da casa. Esse cerimonial acontece também durante a esmolacéo de Sdo Benedito
na regido Bragantina-PA (SILVA, 1997), assim como na esmolacdo de S&o Benedito na regido de Obidos-PA
(VIEIRA, 2008). Sendo a folia uma reza cantada e instrumentalizada, dividida em duas partes: O canto
introdutério e o canto a Sdo Benedito. Apds a Folia, as pessoas seguem da casa dos herdeiros do Santo para a
sede/barracdo da comunidade. Ao chegarem a sede, o Padroeiro e as imagens dos outros santos vindos da casa de
Dona Fausta e Seu Jacé sdo colocados em um altar improvisado. Nesse momento os rezadores entoam a Folia da
Chegada. Os santos permanecem ali até o dia seguinte. A quinta-feira é o primeiro dia da semana em que alguns
moradores da comunidade saem de sua rotina comunitaria para a organizagdo da Festa de Todos os Santos. Além
da quinta-feira, os outros dias da semana que antecedem a festividade ndo aparentam ter o ritmo cotidiano
alterado, exceto pela intensificacdo do trabalho nas rogas. Muitos moradores desmontam suas rogas de plantio de
mandioca para a producdo da farinha uma semana antes ou na mesma semana da festividade, com finalidade de
ter dinheiro para gastar durante as festas dangantes.

53 Padroeiro é a maneira com os moradores chamam a imagem de S&o Benedito, esculpida em madeira, que é o
padroeiro da Festa de Todos os Santos e da comunidade.
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Durante a Buscacgéo os carregadores dos santos levam as imagens das casas de seus
donos ao barracédo de festas. Na Deixacdo os santos sdo levados do barracdo de festas as casas
de onde vieram. O mordomo de cada casa envia a imagem do santo de que é devoto (para o
qual fez sua promessa) enrolado em uma toalha no dia da Buscacéo, recebendo-a de volta na
Deixacédo dos Santos. O juiz da festividade ndo costuma acompanhar a procissao da
Buscacdo, mas € comum que na Deixacdo 0 juiz do ano seguinte a acompanhe, sendo
apresentado aos donos das casas visitadas e lhes estendendo um novo convite para a
participacao no ano seguinte.

54 Imagem 19: Os santos carregados no colo — Jurussaca (Glayce — outubro de 2015).

% Imagem 20: Mulheres e criancas na Buscagdo — Jurussaca (Glayce — outubro de 2015).
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Os tocadores (de reco-reco, de tambor, de onga) se alternam ao tocar o0s
instrumentos, mas mantém o ritmo da ladainha, que é conduzida pelo som do tambor (por
quem puxa a ladainha). Estes atores desempenham papel importante durante as visitacfes as
casas dos mordomos. Sdo eles que acompanham os rezadores e 0s carregadores de bandeira a

cada casa visitada.

Do barracdo de festas a procissdo segue em direcdo a localidade da Cebola, de l&
segue visitando varias comunidades, fazendo o contorno do lado direito das terras da
comunidade. Depois passa em frente das Terras (comunidade de Quatro Bocas) até chegar a
Santa Teresa (comunidade mais distante), de onde retorna (pelo lado esquerdo de suas terras),

visitando mais casas, passando por outras comunidades e localidades até chegar ao Jurussaca.

% Imagem 21: Tocadores e carregadores das bandeiras — Jurussaca (Glayce Fernandes — outubro de 2015).
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Ao inicio da procissdo e a cada casa visitada o encarregado da Festa de Todos 0s
Santos é responsavel por fazer a entrega da imagem a cada carregador de santo. O
encarregado da festividade é responsavel também por definir os trajetos que a procissdo
seguira. O papel atual de encarregado da Festa de Todos os Santos € desempenhado por seu

Vadeco, que pode ser passada a outra pessoa, a sua escolha, de forma definitiva ou provisoria.

- 4

57

57 Imagem 22: Encarregado (Glayce Fernandes — outubro de 2016)
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A transmissdo de papeis, com suas respectivas atribuicdes, € uma das principais
caracteristicas responsaveis pela manutencdo da tradicdo da Festa de Todos os Santos na
comunidade de Jurussaca. Nesse contexto os rezadores sdo os atores de maior destaque nos
rituais de visitacdo das casas, pois sdo eles que entoam a ladainha (atualmente Seu Cristino® e
Seu Major®?). Seu Antdnio é mais respeitado no papel de rezador, por sua maior experiéncia.
Quando seu Antdnio participa das visitas as casas, na Deixa¢do ou na Buscacdo, € ele quem

puxa®® a ladainha.

.

»

61

%8 Consultar informagdes sobre Seu A. Cristino em Téabua de atores sociais, apresentada ao fim do trabalho.
59 Consultar informacdes sobre Seu Major em Tabua de atores sociais, apresentada ao fim do trabalho.

8Puxar a ladainha é entoar a parte introdutéria que, por sua vez serd respondida pelo demais (tocadores e
carregadores de bandeira)

51 Imagens 23 e 24: Rezadores: Seu Antonio e Seu Major— Jurussaca (Glayce Fernandes — 2016, 2015).
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A conducdo do padroeiro da casa herdeiros do santo, onde se ritualiza a Folia da
Saida, ndo possui data fixa. Cabe a irmandade da Festa de Todos os Santos a defini¢do da data
para a Buscacao, que se d& geralmente em a uma ou duas semanas antecedentes ao dia de
todos os santos. Ficando definido apenas o dia da semana (sexta feira). Assim, a conducéo do
padroeiro a sede acontece as quintas-feiras (pela parte da tarde). A irmandade se retine no més
de agosto e decide a data conforme o calendario anual.

A flexibilizacdo no calendério da Festa de Todos os Santos, assim como a deciséo
coletiva para a definicdo de uma data, permite identificar uma estrutura organizacional
definida, em cuja participacdo para decisdes é horizontal. As irmandades presentes nas
religides de cunho popular (de influéncia afro e europeia), constituem-se com redes de
parentesco, entendidas para além das estruturas familiares e estruturas sociais comunitarias,
atingindo assim, a esfera religiosa.

A cada casa de mordomo, entram apenas os rezadores, tocadores e o carregador do
Padroeiro (geralmente uma mulher), apenas para deixa-lo na casa e pega-lo ao final.
Dentro das casas acontecem as ritualizagdes da visita: o santo protetor da casa fica em um
altar improvisado ou oratério na casa, as bandeiras sdo encostadas na parede, uma em cada
lateral do altar, até que o Padroeiro esteja junto, s6 entdo os carregadores tomam novamente
as bandeiras as méos. Feito isso, o rezador inicia a instrumentalizacdo da ladainha, entoa e os
outros respondem. O rezador e os carregadores de bandeira ficam a frente, os carregadores a
lateral e 0 rezador ao centro. Ao fim da oracdo todos deixam a casa. O encarregado entrega o
padroeiro a seu carregador e 0 santo protetor da casa a outro carregador.

As casas sdo preparadas para a acolhida do padroeiro, onde sdo improvisados 0s
altares, arrumados com toalhas e adornados com flores. Os demais santos permanecem nas
méaos dos carregadores de santo, que se mantem fora das casas. No altar improvisado sdo
colocados o padroeiro e as imagens dos santos da casa, onde a parte introdutéria da ladainha é
entoada, em latim caboclo. Essa preparacdo das casas demonstra a relacdo de respeito
estabelecida entre os donos da casa e 0s santos.

Toda a oferta feita ao padroeiro, em dinheiro, flores ou bebidas, caracteriza-se como
dadiva por alguma graca recebida. No entanto, a promessa que move 0s mordomos esta
relacionada a um dia assumirem o papel de juizes da festa. Algumas vezes as promessas feitas
se estendem para outros fins além desse, como oferecer almoco ou lanche a todos os que

acompanham a procissdo. Assim, a relacdo estabelecida entre os mordomos e 0s santos
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durante os ritos de vistas as casas acontece de duas formas: como dadiva (que é uma forma de
agradecimento feito aos santos), ou cumprimento de promessa.

As ladainhas entoadas em latim compdem as tradi¢des religiosas de devogdo a Séo
Benedito na regido bragantina e outras regides do estado. O culto a S&do Benedito representa a
influéncia afrodescendente na formacdo da comunidade, uma vez que permite encaixar na
delimitacdo metodoldgica dos gestos populares pela busca e alcance de uma resisténcia ao
cativeiro do catolicismo disciplinador. (Silva, 1997).

Na Festa de Todos os Santos ha designacdes proprias dadas aos participantes da
festividade. Essas designacOes estdo relacionadas as atribuicbes desempenhadas pelos
moradores durante a festividade, em uma organizacdo hierarquica: os carregadores de santos,
tocadores, herdeiros do santo, encarregado, escrivdo, mordomos, juizes e rezadores. Nota-se
que hd uma estrutura construida para manutencdo hierarquica entre os participantes da
festividade.

As os atores que desempenham o0s papeis centrais na Festa de Todos os Santos
podem ser identificados considerando dois contextos: um contexto maior (da festividade) e
um contexto menor (dos rituais da festividade). No contexto maior estdo os herdeiros do
santo e o juiz da festa. Este por ser o responsavel anual da Festa, j& os primeiros, por
manterem na familia e na comunidade a guarda do padroeiro.

No contexto menor, estdo os rezadores, responsaveis por conduzir todo o ritual de
oracdo a cada casa visitada com a entoagdo da ladainha, que também é entoada no momento
central da festividade: no segundo dia da Buscacdo, quando todos os santos sao reunidos no
altar, a fim de receberem as louvacdes de seus donos (mordomos) e devotos.

Essa organizacdo hierarquica pode ser compreendida como uma representacdo da
luta nos campos de poder. Esse poder estd centrado, temporariamente, com 0 juiz, enquanto se
encontra como o responsavel pela festividade. No contexto ritualistico o poder é mantido pelo
rezador. No entanto, o poder maior € exercido pela familia dos herdeiros dos santos, que
detém a responsabilidade de zelar pela tradi¢do da festividade.

H4, assim, a formacdo de um campo social, que segundo Bourdieu (2003), pode ser
compreendido como um campo de forcas que é imposto aos atores sociais que se dispdem
nesse campo. A Festa de Todos os Santos ocupa um lugar privilegiado na comunidade, e a
familia herdeira do santo ocupa, igualmente, um lugar privilegiado, uma vez que ha uma
estrutura de relagdes sociais no espago da comunidade, também estruturado, cujos limites s&o

construidos e mantidos pelo grupo.
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Apos a repeticdo, de entrar e sair de varias casas ao longo de todo o dia, na Buscacéo
de Santos, a procissdo retorna a comunidade de Jurussaca. Ao final do dia, as pessoas se
organizam em meio ao campo de futebol, onde acontece uma espécie de encenacdo antes da
entrada no barracdo. Esse momento se repete no segundo dia da Buscacao, no entanto, com a
ritualizacdo da passagem do santo (das méos da familia dos herdeiros do santo) para o juiz do

ano vigente.

A manifestacdo das festas populares esta associada a um ritual que impde:
Uma ordem de poderes que sente como incontrolaveis, procura transcender a
coercdo ou a frustracdo de estruturas limitativas através de sua reorganizacdo
cerimonial, imagina outras praticas sociais, que as vezes chega a por em
pratica no tempo permissivo da celebracdo (CANCLINI, 1983, p. 55).

De acordo com Canclini (1983) os rituais que marcam as festas populares se impdem
como ordem de poder, que na Festa de Todos 0s Santos se percebe na hierarquizacdo. Assim,
a ordem de poder se estabelece de forma quase incontrolavel, transcendendo na festividade a
coercdo social a que a comunidade é submetida em outras esferas sociais (ndo-religiosas) e
em outros momentos. “A logica de relagdo simbolica impdem-se aos sujeitos como um
sistema de regra absolutamente necessario em sua ordem” (BOURDIEU, 2003, p.25).

As atribuicdes de papeis assumidos por alguns moradores representam uma
reproducdo das estruturas maiores, marcadas por limitacfes, mas que durante a festividade se
manifestam internas ao grupo (ainda que inconscientemente). “A festa sintetiza a totalidade
da vida de cada comunidade, a sua organizacdo econdémica e suas estruturas culturais, as suas
relac6es politicas e as propostas de mudanca” (CANCLINI, 1983, p.55).

A partir da Festa de Todos os Santos é possivel identificar uma teia de relacdes
estabelecida entre a festividade e outras esferas da comunidade. Como sua organizacdo
econdmica, que se baseia na agricultura (em especial a producéo de farinha). Em funcédo da
data da festividade, os moradores programam o tempo de producdo da farinha, que deve
coincidir com o periodo da Festa de Todos os Santos, para que seja possivel investir
(financeiramente) na festa, seja para pagar a entrada na festa dancante, seja para comprar
roupas e sapatos novos (costume mantido entre os moradores), ou consumir bebidas e
alimentos vendidos durante a festa dancante.

As Festas dancantes que acontecem na sexta-feira e no sadbado a noite, apés a
buscacdo dos santos é fechada, ou seja, hd cobranca para entrada. Porém, todos 0s que

acompanham a procissao recebem o ingresso (que lhes garante a entrada franca). Assim, o
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nimero de jovens durante a Buscacdo € mais expressivo que na Deixacdo, quando
dificilmente o juiz organiza festa dancante.

Quanto as estruturas culturais ficam evidentes alguns costumes e as crencas dos
moradores, que se revelam na Festa de Todos os Santos, como o costume de oferecer um
agrado a quem visita suas casas. Na festividade € costume que se ofereca bebidas (cachaca
para os homens e batida® para as mulheres), café ou suco. Esse habito é comum entre os
moradores da comunidade, como forma de recepcionar seus visitantes.

Esse comportamento revela o perfil do homem das comunidades rurais da Amazonia
na forma de estabelecer contatos receptivos, o que se aproxima do que Giddens (2003)
denomina como relacionamento de tipos mais tradicionais de lagos sociais, que segundo ele

depende de processos de confianga ativa:

Depende de processos de confianca ativa — a abertura de si mesmo para o
outro. Franqueza é a condi¢do basica da intimidade. O relacionamento puro é
intimamente democratico... se considerarmos 0 modo como um terapeuta vé
um bom relacionamento (GIDDENS, 2003, p.70-71).

A procissdo da Buscagdo incia com o padroeiro (imagem de S&o Benedito) e trés
imagens de santos que sdo conduzidos da casa dos herdeiros do santo. Mas ao findar do dia,
s&0 muitos os santos que pernoitam na sede de festas. Os santos dividem 0 mesmo espago em
gue acontece a festa dancante de aparelhagem.

Nesse momento, em que 0s santos sdo colocados no altar improvisado, foi possivel
identificar uma crenga existente entre os participantes da festividade, de que os santos
precisam de luz, e de que se essa luz ndo lhes for oferecida, a comunidade sera de alguma
forma castigada. Assim, as velas e as lampadas ndo podem ficar apagadas. Quando isso
acontece epsodios negativos podem transcorrer durante a festa dangante, como brigas.

Sendo assim, “esses litigiosos relacionamentos péem no palco da luta cultural
saberes e religiosidades de populagdes locais, contaminadas por outros contatos”
(PACHECO, 2010, p. 104). Ainda a favor de beneficios e como forma de evitar possiveis
castigos (vindos dos santos) os moradores oferecem cachaca aos santos, em uma espécie de
negociacdo para que tenham uma festa bonita e abengoada. Essa caracteristica expressa uma
face das religiosidades das populagdes da Amazonia, que integram ‘‘crengas mistas ao
associarem santos, caruanas, orixas, num mosaico de praticas culturais, festas e rituais
sagrados” (PACHECO, 2010, p. 104).

52 As batidas sdo bebidas preparadas com suco de fruta e cachaga (caju, maracuja, caju, bacuri e outras frutas)
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As imagens dos santos permanecem durante os dias da festividade nesse espaco, do
primeiro dia de Buscacdo a Varricdo®, o que é justificado como a vontade dos prdprios
santos, “eles querem ficar aqui, porque a festa é deles, é pra eles”, diz uma senhora
carregadora de santos. Os santos sdo dotados de vontade e poder, com 0s quais a comunidade
negocia, mas, a0 mesmo tempo, estabelece uma relagao de temor.

Na origem da Festa de Todos 0s Santos a marujada acontecia dentro festividade, hoje
substituida pela festa dancante. A principio dancava-se a masurca, o retumb&o, o xote e 0
chorado, tocava-se tambor, reco-reco, pandeiro, onca, e a viola; os santos ficaram no memso
espaco da festa dancante (antes em barracas cobertas de palha, contruidas anualmente), a
assim ainda permanescem nos dias atuais.

As mudancas ocorridas na Festa de Todos o Santos apontam, por um lado, para a
imposicdo de mudancgas e, por outro, a aderéncia de novos costumes, que em certa medida

permite a preservacdo de algumas de suas caracteristicas.

guanto mais a tradicdo perde terreno, e quanto mais reconstitui-se a vida
cotidiana em termos da interacdo dialética entre o local e o global, mais os
individuos véem-se forcados a negociar opgdes por estilos de vida em meio a
uma série de possibilidades (GIDDENS, 1997, p. 5).

Segundo assinla Giddens (1997), as mudancas percebidas nas tradicOes estdo
atreladas aos contextos globais. Na Festa de Todos 0s Santos isso é sinalizado pela adocdo da
tecnologia no lugar antes da marujada. No entanto, a comunidade conseguiu estabelecer
vinculos com aquilo que representa sua tradicdo, quando manteve a marujada, ainda que
deslocada da festividade. As festas de aparelhagem adotadas como atragdo durante a Festa de
Todos os Santos se caracterizam pelo repertério musical diferenciado, predominando as
exigéncias dos moradores quanto ao xote em diversos momentos da festa.

A Buscacdo tem continuidade no segundo dia (sabado). Antes da saida da procissao
0 juiz serve refeicdo feita de mitdos boi. Desta vez as casas a serem visitadas ficam dentro
das terras da comunidade, o percurso da procissdo é menor, porém com mais de casas para
visitar e mais santos para carregar. Nesse dia predomina a presenca das criancas, que desde
muito pequenas participam da festividade, carregam os santos de casa em casa e completam o

percurso inteiro da procissdo. Na vida adulta as meninas manterdo o papel de caregadoras dos

8varricdo é o nome dado a festa dangante promovida na segunda-feira, com a finalidade de vender o que ficou
de bebida e comida dos dias anteriores. No passado o dia da varricado era dedicado a limpeza de tudo o que foi
deixado sujo no barracdo de festas na festa da Buscacao.
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santos, enquanto 0S meninos poderam assumir outros papeis: como carregadores de
bandeiras, tocadores e rezadores.

Assim como nos trabalhos com terra e nas relagdes de respeito impostas para com 0s
mais velhos, as criancas da comunidade também recebem ensinamentos sobre as praticas
religiosas, que se efetiva na participacdo direta nesses contextos. Nesses contatos diretos as
criancas imitam e repetem os gestos e atos dos adultos. Sendo assim a tradi¢do da Festa de
Todos os Santos vem sendo mantida aos ser passada de geracao a geragéo.

Ao fim do segundo dia, a procissdo chega ao centro da comunidade, o ultimo lugar
visitado ¢ a igreja que fica a beira do campo de futebol, de la trazem a padroeira da igreja. Em
frente ao barracdo os herdeiros do santo esperam a chegada da procissdo para ritualizar a
passagem do santo das maos dos herdeiros ao juiz. As pessoas que acompanham a procissao
esperam no meio do campo; os carregadores de bandeia avancam em dire¢do aos herdeiros do
santo; la, cruzam as bandeiras; trazem os herdeiros do santo em dire¢cdo ao juiz; todos
desenrolam as fitas dos santos; o padroeiro € passado de maos; todos se ajoelham; retiram os
chapéus; rezam em latim; levantam-se e seguem para o barracdo; a frente, vao os carregadores
de bandeiras que as cruzam na porta do barracdo; a procissdo inteira passa por baixo das
bandeiras cruzadas. La dentro, novamente 0s santos sdo reunidos no altar; os rezadores e
tocadores entoam a introducgéo da ladainha.

Dentro do barracdo os santos ganham seus lugares no altar, a louvacdo daquele
momento se encerra. Todos os santos que foram buscados nos dias da Buscagédo ficam nesse
altar. Aproximadamente as nove horas da noite todos retornam ao barracdo para receber o
anancio do juiz que assumira a festividade no ano seguinte.

No barracdo todos os mordomos devem estar presentes e aguardar que seja revelado
0 nome do juiz do ano seguinte. Com velas nas méos, eles acompanham os rezadores e
tocadores na entoacdo da ladainha inteira. Apés a entoacao da ladainha o nome completo de
cada mordomo é lido, sdo mais de setenta mordomos, quase todos com 0 mesmo sobrenome
(Araujo), todos eles com historias de gragas alcancadas, atendidas pelo padroeiro e todos os
santos.

A Festa de Todos os Santos ndao tem seu ciclo encerrado nesse dia. O domingo é dia
de descanso da comunidade. Na segunda feira acontece a festa dangante chamada de varrigéo,
que encerra a primeira parte da Festa de Todos os Santos. Dona Fausta conta que a varricdo
iniciou para fins de limpeza e organizagdo do local da festa: “Quem varria, varria, quem

lavava, lavava, mas era isso a varrigdo. Agora ndo! Ta tudo mudado” (Dona Fausta).
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No dia seguinte, todos os santos dos dois dias da Buscacdo sdo levados a igreja, sao
arrumados no chao, atras do altar, e & ficam até o dia da Deixacdo. Antes os santos ficavam
no barracdo, mas alguns deles comecaram a desaparecer do altar. Ent&o, a irmandade decidiu
deixa-los guardados na igreja, aguardando o encerramento da festividade.

Aproximadamente 15 dias depois, as pessoas que participam da festividade se
dedicam a Deixacdo dos Santos, devolvendo os todos Santos recolhidos as casas de seus
devotos (e donos). A Deixacdo também dura dois dias, nessa ocasido também se entoa a
introducdo das ladainhas, a cada casa, apos cada caminho, em cada comunidade e localidade
visitada.

Os caminhos s80 0S mesmo, novamente 0S mesmo rituais se repetem, mas na
Deixacdo dos santos, as imagens dos santos retornam as casas de seus donos e promesseiros
(mordomos). Novamente no primeiro dia, a procisséo segue pelos caminhos e estradas de
comunidades e localidade vizinhas, ja no segundo dia percorre as terras da comunidade. Aqui
também é costume a distribuicdo de comida, que é de responsabilidade do juiz da festa.

Algumas familias que recebem a visita padroeiro e dos demais Santos providenciam
algum agrado aos que acompanham a procissdo: almogo (em virtude do cumprimento de
alguma promessa por graca alcancada); café ou suco; uma pequena quantia em dinheiro;
cachaca ou batida (estes consumidos por alguns durante a procissao).

A ritualizacdo de chegada e saida, antes e depois das procissdes da Buscacdo e da
Deixagd0 sdo 0os mesmos, mas desta vez a familia dos herdeiros do santo ndo comparecem a
sede. A familia herdeira do santo aguardara o retorno do Padroeiro em sua casa. Um dia apds
0 segundo dia de Deixagé&o.

Para Moura (1998) as festas religiosas para 0s escravos negros representavam uma
manifestacdo de resisténcia, pois a invocacdo de deuses e santos consistia em uma maneira
muito particular de pedir protecdo contra as opressdes a que eram submetidos. Assim, 0s
grupos de quilombos ou aquilombados (formados mesmo que de forma heterogénea)
encontravam na aproximagao com os deuses e santos a manutencéao de suas forgas. Festejar os
santos significou, e ainda significa uma forma de sobreviver, viver e resistir ao poder e a
opressédo imposta a esses grupos humanos.

A Festa de Todos os Santos, portanto, € uma representacdo de luta, herdada das
geracdes passadas e se mantém viva (apesar de suas reconfiguracdes), gracas a manutencdo de
forca e resisténcia dos moradores da comunidade. Segundo Moura (1998) as pessoas
procuram a transcendéncia a partir das festas religiosas, em que os pequenos desafios do

cotidiano sdo esquecidos, ou superados pela fé devotada aos santos. A Festa de Todos 0s
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Santos assume assim a funcdo de um caleidoscépio, através do qual é possivel vislumbrar
diversos aspectos das sociabilidades do grupo (MOURA 1998). Das Festas religiosas podem

ser feitas sinteses da vida comunitéria:

permite entrever as multiplas relagdes que tém lugar numa micro sociedade e
os valores que assim ela explicita: do parentesco ao meio ambiente, do
calendario agricola ao respeito aos mais velhos, da producdo artesanal a
historia dos ancestrais, da lideranca feminina ao conhecimento das plantas,
das relages de afetividade aos valores humanos considerados fundamentais.
Por esta razdo, a festa, com seus ritos e simbolos, revela os costumes, 0s
comportamentos, os gestos herdados e aponta a0 mesmo tempo para as
negociacdes simbdlicas entre essas comunidades negras e 0S grupos com 0s
quais interagem (MOURA, 1998, p. 14).

Em vista do que assinala Moura (1998), entende-se que a Festa de Todos os Santos,
através de seus ritos e simbolos, deixa transparecer as identidades da comunidade, através dos
comportamentos humanos, dos gestos herdados, repetidos e manifestados pelo grupo (que, em
geral, tendem a ser mais espontéaneo, ainda que em cenas repetitivas/ensaiadas da festividade).
A Festa de Todos os Santos se coloca como um espaco de negociacfes simbolicas, entre a
comunidade e os outros (pesquisadores e membros de outras comunidades).

O papel da Festa de Todos os Santos e seus de rituais ultrapassam a esfera da
religiosidade e atingem, pois, outras esferas sociais, a medida que contribui para a
reafirmacgéo e transmissdo de valores da comunidade, o que garante ao grupo a posicao de
poder em relagdo a outros grupos e, ainda, mantém autoridade imposta e/ou negociada
existente no interior do grupo. A importancia da festividade na identidade da comunidade se
explicita na forca e propor¢do do evento na comunidade. Para as populagcdes negras rurais as
festas religiosas tém importancia intrinseca, pois a verdadeira cultura da festa evidencia o que
mantém em cada um o sentido de pertencimento ao grupo (MOURA 1998).

No jogo das territorialidades permeia também o campo religioso, que € percebido na
comunidade de Jurussaca no comportamento religioso local, que se desdobra em quatro
principais religiosidades: catolicismo oficial, catolicismo popular, pajelanca cabocla e religido
evangélica. Nesse limiar intrinseco ao campo religioso da comunidade é possivel identificar
tensbes e forcas, no entanto, o que chama atencdo é a forca que as manifestacdes e préaticas
religiosas populares exercem sobre as demais. O que pode ser interpretado como uma
imposicéo e resisténcia da comunidade em prol de sua identidade.

Chama atencdo na comunidade que entre os moradores recém-convertidos a religido

evangélica, ainda existe respeito e temor ao padroeiro e a Todos 0s Santos. Esses moradores
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(ndo mais devotos dos Santos) continuam a enviar suas imagens, agora deixados como
heranca em outras casas, o principal motivo é o temor de romper com as promessas feitas aos
santos, pois circulam na comunidade muitos relatos de castigos recebidos de Todos 0s Santos
e do padroeiro por alguma ofensa que lhes foi proferida.

Hé& assim, no campo religioso da comunidade de Jurussaca, uma for¢a maior exercida
pelas religiosidades populares. De tal modo, que suas proporcdes ultrapassam as fronteiras da
comunidade, que ao propagar a festividade e a fama do pajé (Seu Jodozinho) como seus

elementos de representacao, territorializa-se simbolicamente.
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ALGUMAS CONSIDERACOES

Estas consideracdes ndo poderiam ser apresentadas como finais, assim como ndo
podem ser finais as interpretagdes e estudos feitos sobre a comunidade de Jurussaca e tantas
outras comunidades quilombolas no Brasil e na Amazonia Oriental (paraense).

Com base nas interpretacdes e reflexdes feitas sobre a construcdo da identidade
social dos moradores da comunidade de Jurussaca como quilombolas, identificou-se que a
comunidade elaborou uma identidade quilombola com base na origem comum e na luta pela
posse da terra e titulacdo coletiva das terras. No entanto, sua legitimidade entre os moradores
se encontra, sobretudo, na cor da pele (ser preto) e no sobrenome comum (Aradjo).

Esses quatro elementos estdo, portanto, em plano principal de suas identidades. Os
dois primeiros apresentados consensualmente pelo grupo, reafirmados constantemente em
suas falas. Os dois ultimos, porem, apesar de serem reincidentes nas falas dos moradores, sao
apresentados de forma inconsciente, quando os moradores associam ao sobrenome Aradjo e a
cor preta a ‘“raca de quilombos” que deu origem a comunidade. A partir desses dois
elementos se estabelecem as fronteiras étnicas entre os membros do grupo e o0s outros.

Em um segundo plano se encontram outros elementos dessas identidades, como: as
relagbes de parentesco, o pertencimento e as redes de parentesco, além das praticas religiosas
e crencgas presentes na comunidade. Todos esses elementos (do primeiro e do segundo plano)
representam as identidades quilombolas circulantes na comunidade de Jurussaca, mas, além
disso, representam um grupo cuja formacéo recebeu forte influéncia afro-indigena, que muito
representa a populacdo Amazénica, em especial as comunidades da regido do salgado
paraense.

A partir da observacdo e interpretacdo dos modos de vida dos moradores da
comunidade de Jurussaca, nas relagdes estabelecidas entre eles e o territério, assim como na
maneira de criar, significar e praticar suas religiosidades, concluiu-se que a identidade social
se construiu em seus proprios sistemas sociais, desde a origem da comunidade, passando pelo
apossamento e uso comum da terra (comum na estrutura agraria brasileira) até chegar aos
fatores étnicos que contribuiram para o reconhecimento da comunidade como quilombola.

Assim, nesse jogo entre a auto-atribuicdo como quilombola, o reconhecimento como
quilombola e a criacdo/adogdo de uma identidade quilombola, existe uma trajetéria social do
grupo que revela uma relacdo indissociavel entre as identidades do grupo e o seu territério.

Considera-se, assim, que a disputa pela posse da terra e a conscientiza¢do do grupo sobre seus
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limites territoriais facilitaram sua identificacdo no que toca as fronteiras territoriais. No
entanto, no que se refere as fronteiras étnicas, ainda ha uma construcdo na comunidade, que é,
ao mesmo tempo, negociavel e inacabada.

Assim, os moradores da comunidade de Jurussaca, apresentam na base de suas
identidades o processo de ocupacgéo territorial, assinalada por Silva (2014), como afro-
indigena. Os indicios dessa formacdo sdo percebidos no cotidiano da comunidade: em suas
religiosidades populares (pajelanga cabocla e festas religiosas); na organizagdo espacial da
comunidade; na relacdo estabelecida entre 0os moradores e a natureza (de forma equilibrada e
respeitosa); entre as técnicas herdadas desses contatos (como a pesca artesanal feita com
instrumentos de origem indigena); na heranca arquitetdnica de suas moradias; no portugués
afro-indigena utilizado pelos falantes (SILVA, 2014); nos habitos alimentares; nas formas de
manejo utilizados no trabalho com a terra etc.

Desse modo, este trabalho encerra um olhar langado sobre a comunidade de
Jurussaca, mas deixa o caminho aberto para outras possibilidades de leitura sobre a
comunidade, seus moradores, suas identidades, territorialidades e religiosidades. Basta
adentrar por entre curvas dos caminhos e descortinar essa comunidade quilombola de

Tracuateua, e conhecer seus encantos e particularidades.
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TABUA DE ATORES SOCIAIS

Algumas informac6es

Dona Maria José

Moradora de maior idade entre as pessoas entrevistadas. Primeira
professora da comunidade. Descendente direta da familia dos
fundadores da comunidade de Jurussaca. Madrinha de Seu Vadeco.

Dona Fausta

Moradora pertencente a familia herdeira do padroeiro (imagem de
Sdo Benedito esculpida em madeira). Uma das senhoras de maior
idade da comunidade de Jurussaca. Sogra de Seu Vadeco.

Seu Vadeco

Morador envolvido na disputa pela posse da terra e titulagédo
coletiva das terras da comunidade de Jurussaca. Atual encarregado
da Festa de Todos o0s Santos.

Seu Joaozinho

Morador reconhecido e afamado por ser o pajé da comunidade de
Jurussaca.

Dona Lucia

Esposa de Seu Vadeco e filha de Dona Fausta.

Vagner

Filho de Seu Vadeco e Dona Lucia. Juiz da Festa de Todos os
Santos do ano de 2015.

Seu Manivao

Um dos moradores da comunidade que esteve envolvido na
tentativa de desapropriacdo das terras da comunidade de Jurussaca.
Suas terras ndo constam como coletivas. Proprietéario das terras que
ficam as margens do Rio Jurussaca.

Seu Pé-da-Onga

Outro morador da comunidade que esteve envolvido na tentativa
de desapropriacdo das terras da comunidade de Jurussaca. Suas
terras também ndo constam como coletivas. Proprietario das terras
gue ficam a entrada da comunidade e a direita do Viradeiro.

Vereador Reginaldo

Uma das figuras politicas de Tracuateua envolvidas no incentivo a
comunidade de Jurussaca pleitear 0 reconhecimento como
quilombola.

Seu Major

Rezador da Festa de Todos os Santos.

Seu Antdnio Cristino

Rezador de maior idade da Festa de Todos os Santos. Conhecido
como o melhor puxador de ladainha.

Seu Biquinho

Senhor de maior idade da localidade da Cebola, com quem néo
executei entrevista (devido aos seus problemas de saude).

Dona Bené Paula

Senhora de maior idade da comunidade de Jurussaca, com quem
ndo executei entrevista, (devido aos seus problemas de saude). Tia
de Seu Manivao.
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