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RESUMO

Esta dissertacdo parte das disputas semanticas e seus desdobramentos politicos em torno da
categoria de quilombola no Brasil. Interessamo-nos pelos aspectos do reconhecimento
politico social da identidade étnica de populag¢Bes negras rurais residentes no Norte do pais.
Nosso objeto de estudo € a percepc¢édo da identidade quilombola e sua gestdo entre jovens
das comunidades Laranjituba e Africa em Abaetetuba (PA) e as transformacdes nas relaces
associativas e comunitarias ap6s o reconhecimento juridico desses grupos. Temos como
objetivo geral descrever o processo sociopolitico em que essas comunidades tornam-se
quilombolas, apreendendo o impacto dessa nova classificacdo identitaria na organizacao
social dessas comunidades, registrando aspectos valorativos desses sujeitos, principalmente
dos jovens e suas concepcOes sobre o que é ser quilombola. Para isso, a teoria do
reconhecimento — em seus aspectos cognitivo-moral — formulado por Axel Honneth e
Charles Taylor € invocada nessa pesquisa enquanto pressuposto interpretativo. Dito em
outras palavras, parte-se da exterioridade dos conflitos sociais da luta por reconhecimento
para compreender a identidade étnica quilombola enquanto um conjunto valorativo de ideias
constantemente construidas por esses sujeitos a partir das interagdes sociais de
gerenciamento da identidade quilombola enquanto um status social garantidor de direitos
sociais e civis. Trata-se de uma investigacdo qualitativa de carater etnografico que se inspira
no cruzamento entre os métodos etnometodoldgico e fenomenoldgico, adotando como
técnicas de coleta de dados: observacdo direta, entrevistas abertas, semiestruturadas e
narrativas. Arespeito de ser jovem quilombola, registrou-se a identidade coletiva quilombola
enguanto uma imagem-de-si positiva, expressdo de autoconfianca e auto-respeito,
entretanto, € importante mencionar que esses jovens tiveram poucas experiéncias no
gerenciamento do status quilombola, ao ndo ser quando confrontados com situagdes que
demandam confirmac&o e comprovacdo identitaria, o que justifica essa generalidade positiva

de ser quilombola.

Palavras-chave: identidade quilombola, etnicidade, organizacdo social, luta por

reconhecimento.



ABSTRACT

This dissertation theme is the recognition of quilombola identity in Laranjituba and Africa
communities in Abaetetuba (PA). The research interest is the perception and management
of quilombola identity between young people of Laranjituba e Africa communities and
towards the transformation in social associative relation and community that has occurred
after quilombolas recognition in 2001. Therefore, the research aim is to describe the socio-
political process of how Laranjituba e Africa communities became quilombola, learning the
impact of this new identity classification in a social organization community, and to register
the referring to valuation aspects of these subjects, especially of young people, to be quilom-
bolas. For this reason, the recognition theory — in their cognitive-moral aspects — formulaic
by Axel Honneth and Charles Taylor is invoke in this study whereas interpretative presup-
position. Put in other words, setting off of externality of social conflicts of struggle recogni-
tion to understand ethical an identity quilombola whereas referring to valuation conjunct of
ideas constantly built by these subjects from the social interaction of identity management
quilombola while a social status guarantor of civil rights. The methods used in the data
collect were: direct observation, open, semi-structured, interview and narrative. In a word,
this research is classified as a case study. About to be young quilombola, has registered a
collective identity quilombola whereas a positive self-image, self-confidence expression and
self-respect, however, it is important to mention that these young people had few experiences
in status quilombola management, which means that positive the generality of to be quilom-

bola.

Keywords: identity quilombola, ethnicity, social organization, struggle for recognition.
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Introducéao

Grupos quilombolas ganham cada vez mais atencdo na escrita sociologica,
principalmente a partir do surgimento do art. 68* na Constituicdo Federal de 1988. Esse
interesse académico € suscitado para esclarecer a disputa semantica sobre quem é o sujeito
de direito evocado nesse artigo, e concomitantemente ao problema social, surge um
campo de pesquisa na tentativa de compreender a luta por reconhecimento e os aspectos
identitarios dos grupos “remanescentes” de quilombos (LEITE, 2000, p. 335).

As pesquisas — principalmente antropologicas — construiram um campo de estudos
baseado na categoria analitica de etnicidade em vez de raca?(BARTH, 2000; CUNHA,
1987; OLIVEIRA, 1976). Essa virada analitica possibilitou compreender a identidade
étnica quilombola como uma nova etnia de abrangéncia genérica em dmbito nacional, ou
seja, um fendmeno de etnogénese —em construgdo — (ARRUTI, 1997; ALMEIDA, 2002),
0 que tornou possivel a emergéncia de varios grupos negros rurais e urbanos pelo pais a
reivindicarem a identidade étnica quilombola para salvaguardar seus territorios por meio
do direito prescrito no art. 68. Nesse sentido, a territorialidade é peremptdria para acionar
essa nova identidade étnica, em virtude de assegurar a propriedade territorial mediante os
direitos constitucionais do art. 68 (LITTLE, 2003, p. 264; ALMEIDA, 1989, p. 163).

Entretanto, a identidade quilombola ndo é exatamente uma auto-atribuicdo interna
dos grupos negros rurais ou urbanos no Brasil, sendo uma classificacdo atribuida
externamente, sendo generalizada para casos locais através do art. 68 da Constituicéo de
1988. Essa identidade politica, de quilombolas, cria um campo de tensdo; pois a
identificacdo dos sujeitos com a categoria quilombo pode gerar estranhamento na
percepcao de si no primeiro momento, porquanto a identidade politica de quilombo é uma
classificacdo exterior.

O que se quer chamar atencdo é a problematizacdo em torno da identidade

quilombola forjada e (re)significada pelos préprios sujeitos dessas comunidades em seu

1 Art. 68 ADCT. “Aos remanescentes das comunidades dos quilombos que estejam ocupando suas terras é
reconhecida a propriedade definitiva, devendo o Estado emitir-Ihes os titulos respectivos”.

2 Essa separacdo entre grupo étnico e raca é baseado em dois sentidos. O primeiro refere-se as mudancas
ocorridas no século XIX, compreendendo raga enquanto conceito politico e social — desvencilhando de
definicéo bioldgica hereditaria —, definido em contexto social e construido historicamente. J& no século XX
raca é usado para definir grupos ligados por partilhar aspectos simbélicos semelhantes. O uso do termo
etnia simplesmente atualiza a defini¢do social de raca quando secundariza a cultura enquanto definidora do
grupo. Compreendendo raca dessa forma e comparando a categoria de etnia, 0 grupo social se constitui nas
interacGes sociais em ambos o0s conceitos. Ver Banton (1979, p. 18).
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processo de identificagdo em ser quilombola na préatica social das interacdes. Este fato
remete a questdo da essencializacdo epistemologica (reificacdo conceitual), quando 0s
intelectuais constroem grupos monoliticos e homogéneos para dar conta de um fenémeno
dinamico e, antes de tudo, relacional®.

Ou seja, a identidade étnica quilombola ¢ uma identidade “centrada na pratica
discursiva”, e as comunidades negras que acionam essa identidade buscam o
reconhecimento juridico. Na prética social, essa identidade, enquanto fato social, ndo é
internalizado de modo autbnomo no sujeito. Entre sujeito e identidade existe uma relacao,
um meio-termo, que deve se articular e proporcionar a subjetivacdo que é o processo de
identificacdo, momento em que o sujeito incorpora e adere a essa identidade politica, e a
percebe como uma identidade cultural (HALL, 1998, p. 30).

Esta pesquisa visa contribuir com os estudos desse locus cientifico — étnico-racial
quilombola —, ao abordar a questdo da gestdo da identidade quilombola e das
transformac@es sociais tanto na organizagdo social como na percepcdo-de-si “trazidas na
etapa de pos-reconhecimento juridico das comunidades Laranjituba e Africa, localizadas
no Estado do Para especificamente na zona rural do municipio de Abaetetuba (PA). Trata-
se de uma populacédo de aproximadamente 203 pessoas. A distancia dessas comunidades
a Belém, capital do Estado, é de aproximadamente 97 quilémetros.

A titulacio territorial e o reconhecimento das comunidades Laranjituba e Africa
como quilombo ocorreu em 2001; apesar de serem duas comunidades distintas, as terras
reconhecidas sdo somente uma, com 1.108 hectares, onde vivem 48 familias®. Uma
caracteristica interessante das comunidades Laranjituba e Africa é de em 1997 terem o
seu territdrio titulado nos moldes da reforma agraria decorrendo divisdes do territdrio em
lotes individuais entre as familias e a emissdo dos titulos de propriedade privada. Segundo

relatos coletados durante essa pesquisa esse fato ndo trouxe nenhum conflito interno

3 Uma critica perspicaz a esse tipo de essencialismo é feito por Spivak (2010) e Said (2007).

4 Por percepcgdo-de-si estamos nos referindo a identidade individual entendida na interface dialética entre
sujeito e sociedade, “a identidade estudada nesses termos — e por um socidlogo — significa vincular
identidades individuais e coletivas. [...] . Essa vinculacéo da identidade individual (igualmente agregada) a
coletiva, bem como de suas respectivas coreografias temporais — cada uma afetando a outra no tempo —
conduz a uma igual associacéo explicita entre a estrutura e a interagdo” (STRAUSS, 1999, p. 26). Anselm
Strauss (1999, p. 99) além de considerar a formacéo do self na dialética identidade individual (Eu) e
identidade coletiva (Me) afirma que o desenvolvimento da personalidade ocorre até o fim da existéncia do
individuo, se diferenciando da corrente psicanalitica de que o desenvolvimento cognitivo se conclui no
inicio da vida adulta.

> Banco de dados do Instituto de  Terras do  Pard Disponivel em:
<http://www.iterpa.pa.gov.br/content/quilombolas>. Acesso em: 7 de novembro de 2017.
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quando em 2001 as familias tiveram que assinar uma clausula de desisténcia do titulo
individual para ser emitido um novo titulo de dominio coletivo enquanto territorio
quilombola.

As comunidades quilombolas Laranjituba e Africa estfo situadas no nordeste do
Pard, que no periodo colonial foi area de plantation de producéo de arroz, fumo, cacau e
cana-de-acgucar, tendo como mao de obra o trabalho negro escravo (SALLES, 2004, p.
159). Na memoria dos mais velhos dessas comunidades, a populacao vivia dispersa pelo
territério e sua morfologia enquanto comunidade se deu com a influéncia da Igreja
Catolica, prioritariamente pelas Comunidades Eclesiais de Base — CEBs.

Ao se tratar da categoria quilombola como identidade coletiva, o contato das
comunidades Laranjituba e Africa com os referentes normativos que nutrem essa
identidade do ponto de vista politico e juridico se deu em 1998, quando o coordenador
comunitario — no sentido da Comunidade Eclesial de Base (CEB) — foi informado de uma
conferéncia organizado pela Comisséo Pastoral da Terra (CPT) e do Centro de Estudo e
Defesa do Negro do Para (CEDENPA) sobre o direito de demarcacdo das terras de
“remanescentes” de quilombos.

A partir desse episodio, as comunidades Laranjituba e Africa comecam a ter
contato com o discurso de identidade quilombola, usado exclusivamente por seus lideres
politicos até o reconhecimento legal do Instituto de Terras do Para — INTERPA em 2001.
Subsequentemente ao reconhecimento formal quilombola sdo impostas a comunidade
certas normatizacOes juridicas sobre o carater da propriedade da terra; esta passa a ser de
dominio coletivo e se cria uma associagdo juridica estatuida®. Ambas as mudancas tém
impacto direto nas relacfes sociais associativas e comunitérias sobre a organizacao dessas
comunidades e, a0 mesmo tempo, na percepcao dos sujeitos sobre si mesmos.

O interesse desta pesquisa é observar as transformacBGes ocorridas nas
comunidades Laranjituba e Africa ap6s o reconhecimento da identidade quilombola na
esfera juridica, considerando as variagcGes em termos de organizacdo interna, das relacdes
sociais e da percepcdo dos sujeitos jovens na vida cotidiana, isto €, sua autoidentificacéo
e seu autorreconhecimento em ser quilombolas. Assim, para colocar o objeto de estudo

claramente, o interesse se d& pela percepcao e gestao da identidade quilombola entre

6 Essa normatizacio estd disposta na instrugdo normativa n® 57 no art. 24. “O presidente do INCRA realizara
a titulacdo mediante a outorga de titulo coletivo e pré-indiviso a comunidade, em nome de sua associa¢do
legalmente constituida, sem nenhum o6nus financeiro, com obrigatoria insercdo de clausula de
inalienabilidade, imprescritibilidade e de impenhorabilidade, devidamente registrada no servigo registral
da comarca de localizagdo das areas”.
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jovens das comunidades Africa e Laranjituba em Abaetetuba (PA) e pelas
transformacdes nas relacdes sociais associativas e comunitarias’ advindas apdés o
reconhecimento. Compreender como 0s jovens dessas comunidades gerenciam essa
identidade a partir de seus valores intersubjetivos € o objetivo desta dissertacao,
principalmente na percepcdo de uma juventude que ndo participou diretamente do
conflito social pela garantia da posse territorial, sendo, entretanto, parte constitutiva do
patrimdnio moral assentado no reconhecimento desse grupo étnico enquanto
quilombolas.

A escolha pelo jovem quilombola como ator fundamental a ser pesquisado nesta
pesquisa justifica-se pelo interesse em estudar o registro fenomenoldgico do ser
quilombola entre aqueles que ndo participaram ativamente do processo de luta do
reconhecimento legal do territério de seu povo enquanto quilombolas, mas sdo hoje
“herdeiros” de uma luta cujas consequéncias recaem na e sdo experimentadas pela
juventude local. O objetivo é acessar justamente como esses jovens vivem e definem sua
situacdo e experiéncia de quilombolas, para chegar a seus problemas, préaticas e vivéncias
compartilhadas a partir e para além do registro identitario quilombola. Por outro lado,
descrever as transformacgdes ocorridas nas sociabilidades comunitaria e associativa das
comunidades Laranjituba e Africa apds o reconhecimento juridico de comunidades
quilombolas.

A busca pela constatacdo empirica sobre a percep¢do e gestdo da identidade
quilombola de jovens das comunidades Laranjituba e Africa pode ajudar a vislumbrar até
que ponto um sujeito de direito civil criado pelo Estado e generalizado para grupos locais
gera transformacdes em sua organizacgdo social, e descrever as varias formas dos sujeitos
— moradores dessas comunidades — se identificar e gerenciar essa identidade étnica
quilombola. Portanto, se essa nova identidade étnica é acionada prioritariamente nas
relagdes politicas — passados trinta anos de sua criagdo normativa como identidade étnica
genérica —, é possivel inferir seu uso e as atualizages/ressignificacdes noutras esferas da
vida. Portanto, a identidade quilombola apreendida como um fenémeno processual abre
caminho para identificar outra fase além daquela na qual é manejada de maneira

autoconsciente em ambito politico, como sujeito social apreendido homogeneamente.

7 RelacOes sociais associativas e comunitarias sao usadas no sentido weberiano definidas da seguinte
forma: as relagdes associativas “repousa num ajuste ou numa unifio de interesses racionalmente motivados”
e as relagdes comunitarias repousam no ‘“‘sentimento subjetivo dos participantes de pertencer afetiva ou
tradicionalmente ao mesmo grupo” (WEBER, 2014, p. 25).
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Cabe esclarecer: esta identidade politica quilombola (genérica) é passivel de significado
local, assim é objetivada nas préticas sociais de diversas maneiras, sendo um processo
contingente e indeterminado por acontecer na vida ordinaria das relagbes sociais das
comunidades, na qual os sujeitos, atraves de sua reflexividade, constroem uma gramatica
social de estabilidade mediante engajamentos em situacdes de interacao social.

Mais recentemente, as comunidades Laranjituba e Africa iniciaram um processo
de mobilizacdo politica contra os possiveis impactos ambientais de dois projetos
ferroviarios, a Ferrovia Norte-Sul de responsabilidade Federal e a Ferrovia Paraense
(FEPASA) de parceria publico-privado dirigido pelo governo Estadual do Para. De acordo
com projeto dessa Ultima ferrovia, a FEPASA, o tragado ferroviario passara por dentro do
territorio das comunidades Laranjituba e Africa. A preocupagio dos moradores das
comunidades Laranjituba e Africa se baseiam na perda ou escassez dos recursos naturais
em decorréncia do impacto ambiental desses empreendimentos, alterando totalmente o
modo de vida local. Atualmente, os dois projetos ferroviarios encontram-se parados,
consequentemente por causa da instabilidade politica do pais.

Figura 1 Mapa do territério das Comunidades Laranjituba e Africa com a projec&o da ferrovia FEPASA
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Procedimento metodoldgico dessa pesquisa. O método de investigacdo para a
coleta de dados primarios dessa pesquisa teve como fonte de evidéncias: 1) observacdo
direta registrada atraves de notas de campo e fotografias; e 2) entrevistas com o topico
guia semi-estruturado e entrevistas narrativas (ndo estruturada), todas registradas por
gravacdo de audio.

Referente a observacgéo direta o trabalho de campo durou 26 dias, havendo uma
saida de campo que durou cinco dias. De forma mais especifica, o inicio da pesquisa se
deu no dia 12/11/18. No dia 16/11/18 a permanéncia em campo foi interrompida,
retornando somente no dia 21/11/18. Dessa data em diante, a pesquisa de campo seguiu
ininterruptamente até o dia 12/12/18 quando se encerrou a coleta de dados nas
comunidades Laranjituba e Africa. Durante a pesquisa de campo, minha estadia ficou
sendo na comunidade Africa, morando nesse periodo na casa da Sr2 Catarina, que também
serve de moradia para os professores da rede de educacdo do Estado do Para que
ministram disciplinas no ensino médio na Escola Bento Lima de Moraes (comunidade
Africa) em regime de modulo de 50 dias.

Nesse periodo de pesquisa em campo, pude participar de algumas atividades
cotidianas das comunidades Laranjituba e Africa, por exemplo, do trabalho na agricultura
conhecido localmente por “centro”, no ter¢go dos homens, nos jogos de futebol, e de uma
reunido ordinaria da Associa¢do Quilombola do Baixo Caeté Comunidades Laranjituba e
Africa (AQUIBAC) — as reunides da associacdo AQUIBAC ocorrem a cada segundo
sadbado do més. Também participei de algumas aulas na escola local de ensino médio, e
de atividades culturais em outras comunidades quilombolas, proximas as comunidades
Laranjituba e Africa, foi o caso da festividade de Santa Cecilia, na comunidade do
Cruzeiro, e do evento da consciéncia negra, na comunidade quilombola de Moju-Miri.
Além disso, pude visitar a casa de vérios moradores das comunidades Laranjituba e Africa
com a intencdo de encontrar informantes dispostos a contribuir para a pesquisa.

Logo no inicio, foi possivel observar os jovens em suas distragdes em jogos de
baralho e domind durante a noite, entretanto como era 0 més de novembro o inverno
amazonico estava iniciando com suas chuvas cotidianas no crepusculo da tarde. Por
consequéncia da chuva tive dificuldade em equilibrar a observacdo entre as duas
comunidades, Laranjituba e Africa em detrimento da dificuldade em caminhar pela
estrada vicinal enlameada.

Em relagdo as entrevistas foram elaborados dois topicos guias semi-estruturados

construido de acordo com 0s objetivos proposto dessa pesquisa, que foram: a) descrever
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0 processo de identificacdo e percepcdo da identidade quilombola entre os jovens da
comunidade Laranjituba e Africa, destacando o ser jovem quilombola, e b) descrever o
processo de social em que as comunidades Laranjituba e Africa tornam-se comunidades
quilombolas, descrevendo o impacto que essa nova classificacdo teve na percepcao dos
moradores das comunidades numa perspectiva geracional.

Desta maneira um tépico guia foi destinado a unidade de analise dos sujeitos
jovens® e o outro topico guia aos adultos — esses topicos guias podem ser conferidos nos
anexos. As entrevistas narrativas foram aplicadas entre as idosas das comunidades. No
total foram realizadas entrevistas com 26 pessoas, sendo: duas idosas, dez adultos e
quatorze jovens. Em todas essas entrevistas a estratégia foi registrar relatos das
percepcdes e experiéncias relacionadas a identificagdo com a identidade coletiva
quilombola e a percepcéao desses sujeitos a respeito do reconhecimento politico.

O método de andlise dos dados se baseou na analise de contetdo, classificando os
enunciados regulares na fala dos sujeitos a partir da comparagédo entre as entrevistas da
mesma unidade de andlise — idosos, adultos e jovens. Essas classificacdes enunciativas
indicaram algumas constantes valorativas desses sujeitos das comunidades quilombolas
Laranjituba e Africa a respeito de ser quilombola e das modificacdes ocasionadas
posteriormente ao reconhecimento das comunidades serem quilombolas. Tais enunciados
classificados numa constante regular foram utilizados nas inferéncias que constitui essa
pesquisa. Os enunciados estdo expostos no decorrer dessa dissertacdo por meio de
transcricao literal e de tabelas demonstrativas.

Do ponto de vista do método de interpretagdo socioldgica, a orientacdo dessa
pesquisa se baseou na fenomenologia (HURSSEL, 2005) e na etnometodologia
(GARFINKEL, 2018). Referente ao primeiro termo, significou priorizar a capacidade do
sujeito em dar significado aos “objetos” a partir da sua intuigdo existencial. Sobre o
segundo termo, significou privilegiar a capacidade dos sujeitos de orientar suas agoes
através do conhecimento socioldgico pratico, por meio do conhecimento de senso-
comum. A intencdo dessa pesquisa foi apostar menos na ruptura epistemologica
explicativa, objetivando uma sociologia descritiva baseada no conhecimento do senso
comum.

O despertar desta pesquisa. O meu primeiro contato com as comunidades

quilombolas Laranjituba e Africa ocorreu no primeiro semestre de 2015. Naquele

8 Sobre a definigdo de jovem enquanto categoria nesta pesquisa conferir pagina 108.
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periodo, estava na graduacao em Ciéncias Sociais (UFPA), cursando a disciplina “topicos
tematicos em sociologia”. A Avaliagdo final dessa disciplina requicitava produzir um
relatdrio de visita de campo; para isso o professor responsavel da disciplina teve a feliz
ideia de nos levar, num final de semana, as comunidades Laranjituba e Africa.

Anteriormente a essa breve experiéncia em campo, havia cursado duas disciplinas,
“antropologia cultural 1 e 2”, ambas me chamaram aten¢do para o tema sobre etnia,
identidade étnica e relagdes interétnicas. Essas disciplinas foram importantes para 0 meu
primeiro contato com as comunidades quilombolas Laranjituba e Africa, podendo nessa
visita problematizar algumas questbes, como o processo de identificagio em ser
quilombola. Nessa visita pude constatar uma assimetria entre os moradores dessa
comunidade na identificagdo com a identidade coletiva quilombola, enquanto uns a
reivindicava e manejava em sua representacdo de si outros pareciam se quer ter
conhecimento dessa identidade. Esta Ultima impressdo surgiu apds uma entrevista feita
com uma idosa excitando estudar cuidadosamente a questdo quilombola.

A vista desses acontecimentos, optei no Trabalho de Conclusdo de Curso (TCC)
apresentar uma analise sobre as comunidades Laranjituba e Africa apreendendo quais 0s
tracos diacriticos acionados reflexivamente por essas comunidades para afirmarem sua
identidade quilombola na relagdo com o Outro (OLIVEIRA, 1976). Na elaboracdo do
TCC algumas indagacgdes surgiram, como, por exemplo, saber qual o sentido que os
moradores davam a identidade quilombola, e qual o impacto dessa identidade nas relacbes
sociais da comunidade Laranjituba e Africa. Aliado a esses questionamentos a questao da
identificacdo com a identidade coletiva permanéncia.

Todos esses questionamentos, foram levados por mim ao curso de mestrado e foram
refinados e precisados através de uma auspiciosa orientacdo académica resultando no
constructo orientador dessa pesquisa.

Sobre a estrutura textual da dissertacdo. Essa dissertacdo esta dividida em trés
capitulos. Como a questdo quilombola remonta a um fendmeno macrossocial de
abrangéncia politica é importante toma-la como ponto de partida, do contrario o estudo
de caso das comunidades Laranjituba e Africa podera transparecer um fendmeno
explicado por si mesmo quando na verdade esta interligado a um fenbmeno mais
abrangente que remonta ao surgimento do art. 68 ADCT da Constituicdo Brasileira de
1988 e os desdobramentos juridicos desse artigo ao longo da década de 1990 e 2000.

Por esse motivo, o capitulo 1 desta pesquisa inicia pontuando os varios usos do

termo quilombo no pensamento social brasileiro e de como foi sendo apropriado de
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maneira diferenciada entre grupos sociais até chegar na constituinte de 1988, passando a
compor o texto do art. 68 ADCT, que por sua vez se tornou um objeto de disputa
semantica sobre quem seria o sujeito de direito prescrito como “remanescentes” de
quilombo. O outro topico do capitulo 1, apresenta a teoria do reconhecimento em suas
principais vertentes e de como essa teoria orientou essa pesquisa.

No capitulo 2, descrevo o territorio das comunidades Laranjituba e Africa
enquanto espaco simbdlico construido socialmente. Por meio das informacdes coletadas
com as senhoras idosas, e dos relatos de alguns adultos foi possivel inferir as variactes
simbolicas do territorio em sua transformacéo recentemente. No segundo tépico, exponho
como essas comunidades tiveram contato com o dispositivo juridico do art. 68 e 0 impacto
da identidade politica quilombola na reorganizacdo social e politica das formas de
sociabilidade internas as préprias comunidades.

No capitulo 3, descrevo 0 modo de vida dos moradores das comunidades
Laranjituba e Africa, principalmente na gestdo do territorio enquanto fonte garantidora
da existéncia social. Por outro lado, avalio como o reconhecimento politico quilombola
impactou os projetos de vida dos moradores das comunidades Laranjituba e Africa; para
isso, utilizo o método comparativo entre geracbes de adultos e jovens tendo como
indicador o processo de imigracdo para cidade, que hoje nessas comunidades é
tendencialmente baixo quando comparado a um passado recente. No ultimo tépico,
registro as percepc¢des e representacGes dos jovens em ser quilombolas, destacando a
pluralidade valorativa em torno dessa identidade coletiva. Registro ainda, algumas
situacOes relatdveis de gerenciamento do status quilombola por alguns jovens

relacionando esses relatos a teoria do reconhecimento em d&mbito moral.
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Capitulo 1 - Politica de Reconhecimento e lutas identitarias: o caso de

grupos étnicos quilombolas no Brasil

Nos ultimos trinta anos, um grupo social, até entdo, invisibilizado surge em
cenario nacional demandando direitos civis e acima de tudo lutando pelo reconhecimento
social de sua identidade étnica. Nos referimos aos grupos étnicos negros rurais e urbanos
categorizados como quilombolas presentes em todo o territdrio nacional.

A demanda de regulariza¢do fundiaria dos grupos negros rurais e urbanos na
constituinte brasileira de 1988 € um exemplo de uma luta por reconhecimento que se
alargou para além de sua demanda inicial, a preservacdo territorial, passando a demandar
a efetivacéo e reconhecimento de direitos civis. Estamos falando de grupos com trajetos
historicos singulares, mas que compartilham um passado recente do desrespeito social.

Os grupos quilombolas lutam por reconhecimento ndo como uma reparacao
historica de um passado escravista, a luta por reconhecimento se refere a excluséo social
do presente. Nos termos da teoria do reconhecimento, esbocada por Honneth (2009), é
possivel perceber um conflito de longa duracdo, pois, quando uma demanda por
reconhecimento, seja ela material ou simbodlica, uma vez conquistada, tem uma reacao
cognitiva nesses grupos através da identidade étnica que manejam suscitando o
sentimento de autoconfianga e o autorrespeito fundamentais para colocar em marcha um
conflito social que questione toda uma realidade social colocando em xeque os valores
morais de sustentacdo das assimetrias sociais.

E sobre essa ldgica da luta por reconhecimento da identidade étnica quilombola
em seu aspecto cognitivo-moral que apoiamos a nossa pesquisa. A questdo quilombola, é
um fendmeno que tem uma dimensdo macrossocioldgica, portanto, o objetivo desse
primeiro capitulo € pontuar os principais marcos desse fendmeno macrossocial e

apresentar em que medida a teoria do reconhecimento orienta essa pesquisa.

1.1 Disputas semanticas em torno do termo quilombo e a da identidade quilombola

no dispositivo constitucional o art. 68 ADCT

O substantivo quilombo (kilombo) no sentido etimolégico é de origem africana,
precisamente, da atual regido de Angola e Zaire, area da etnia bantu (MUNANGA, 1996).
O antropologo Kabengele Munanga ndo so revelou a origem do termo quilombo, mas
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também resgatou o significado do termo quilombo no continente africano. Surgido entre
o século XVI e XVII, a palavra quilombo expressa a experiéncia do hibridismo étnico-
cultural de homens comuns e guerreiros oprimidos em sua etnia de origem que formaram
areas de quilombo para viverem livres da opressdo das chefaturas étnicas. Em sentido
literal, a palavra quilombo conota a associacdo de homens e um campo de iniciagio
(MUNANGA, 1996, p. 60).

Portanto, desde o surgimento da palavra quilombo seu significado se associa a
liberdade e a mistura étnica. No Brasil, do periodo colonial, o termo quilombo tem um
duplo significado. De um lado, 0s negros escravos utilizavam o termo no sentido bandu,
de quilombo ser um lugar de liberdade, do outro, a jurisprudéncia colonial ultramarina
caracterizava o quilombo enquanto habitagéo de negros fugidos (ALMEIDA, 2002). Do
ponto de vista juridico, quilombo se tornou um conceito juridico-formal, em 1741,
definido por cinco caracteristicas: 1) fuga de negros escravos; 2) ajuntamento de no
minimo cinco negros fugidos; 3) lugar de dificil localizagdo caracterizado pelo
isolamento geografico; 4) existéncia de “casas”; e 5) que exista pildes para desfiar arroz
(ALMEIDA, 2002, p. 48).

Passado o periodo colonial, e, principalmente, a abolicdo da escravidao negra em
1888, o termo quilombo deixa de ser usado como categoria juridico-formal, e é incluido
no imaginario nacional brasileiro, associado a experiéncia emblemética dos Quilombos
de Palmares e a da figura biografica de Zumbi. No meio intelectual do século XX, houve
duas imagens de quilombo. Sobre essas imagens o historiador Flavio Gomes (2015, p.
73) classifica da seguinte maneira: 1) visdo culturalista de quilombo pela qual os negros
escravos preservavam sua cultura africana no quilombo, essa viséo tem seu apogeu entre
0s anos de 1930 a 1950; 2) visdo materialista de quilombo, caracterizado como um
movimento de resisténcia a opressao e a exploracao dos senhores de engenho. Essa visao
teve forca entre os anos de 1960 a 1970. As duas imagens de quilombo, segundo Flavio
Gomes (ibidem), “acabaram produzindo uma ideia da ‘marginalizacdo’ dos quilombos.
Seriam mundos isolados, ora de resisténcia cultural, ora de luta contra o escravismo”.

Para além dos meios intelectuais, o termo quilombo foi retomado pelo movimento
negro anti-racista dos anos de 1970 como simbolo mitico de “uma terra a ser recuperada”,
significando resisténcia e, a0 mesmo tempo, uma Africa imaginada no Brasil que
precisava ser reconquistada (GUIMARAES, 1995, p. 43). Esse uso metaférico do termo
quilombo pelo movimento negro urbano é de fundamental importancia para entender o

surgimento e contetdo do art. 68 ADCT na Constitui¢do Brasileira.

18



Com o processo de redemocratizacdo do Brasil, nos anos de 1980, o0 movimento
negro apresentou véarias demandas na Constituinte, uma delas foi a proposta de
regularizagdo dos territorios ocupados pelos grupos negros rurais e ‘“remanescentes de
quilombos”. Naquele periodo, poucos estudos sobre mapeamento de grupos negros rurais
haviam sido feitos. Clovis Moura (1981) chega a citar umas dezenas de quilombos
espalhados pelo Brasil em nimero insignificante quando comparado ao mapeamento
realizado pela Fundacdo Palmares em 2017, que aponta 3.051 comunidades espalhadas
pelo pais (FUNDACAO PALMARES, 2018).

Neste sentido, o movimento negro urbano teve uma demanda a oferecer a
Constituinte de 1988 referente aos grupos negros rurais, inviabilizados no cenario politico
nacional, até aquele momento. Coube ao Centro de Estudos Afro-Brasileiros de Brasilia
apresentar as propostas do movimento negro que no quesito moradia estava o0 embrido do
dispositivo juridico do art. 68 ADCT®.

Como se sabe, essas pautas do movimento negro foram divididas entre os
parlamentares, ficando a relatoria sobre as terras de quilombos a cargo da deputada
Federal Benedita da Silva (PT/RJ). A proposta apresentada pela parlamentar era o art. 490
com a seguinte redacdo: “Fica declarada a propriedade definitiva das terras ocupadas
pelas comunidades negras remanescentes dos quilombos, devendo o Estado emitir-lhes
os titulos respectivos. Ficam tombadas essas terras bem como todos os documentos
referentes a historia dos quilombos no Brasil”.

Pela primeira vez um grupo étnico-racial de negros é reconhecido pelo Estado
brasileiro que havia em seu cabedal juridico legislacdes reconhecendo os povos indigenas
em regime de tutela, mas a respeito de um grupo étnico negro nada havia. A respeito do
tramite legal, nas comissdes constitucionais o art. 490 foi alvo de censura chegando a ser
suprimido pela contraproposta do deputado Federal Eliel Rodrigues (PMDB/PA) e
ratificada pela outra proposta de supressdo do deputado Federal Acival Gomes
(PMDB/SE), ambos com apoio de outros parlamentares. A justificativa desses
parlamentares em querer suprimir totalmente o art. 490 se assentava para eles num
equivoco, uma vez que implantaria uma lei discriminatéria criando o apartheid a
brasileira, colocando em risco a unidade da nacao e a ordem federativa, porquanto criaria

terras de negros, brancos e indigenas (Souza, 2013, p. 60).

9 Cf. Quadro Histérico dos Dispositivos Constitucionais art. 68 ADCT, da camara dos Deputados Federais.
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Mesmo havendo sido suprimido, o art. 490, algumas semanas depois, 0 deputado
Carlos Aberto Cad (PDT/RJ) reapresenta o contetido, agora modificado, para aquilo que
viria a ser o art. 68, desta vez, deslocando o artigo do texto principal da Constituicéo e
inserindo aos ADCTs. Mais uma vez, uma contraproposta de supressdo € apresentada,
agora pelo deputado Aluizio Campos (PMDB/PB); porém, desta vez, o texto é aprovado
e a supresséo rejeitada, vindo, entdo, a ser o que hoje conhecemos como o art. 68 ADCT,
que diz: “Aos remanescentes das comunidades dos quilombos que estejam ocupando suas
terras é reconhecida a propriedade definitiva, devendo o Estado emitir-lhes os titulos
respectivos.”!

Nesse interim, uma polifonia surge em torno do termo quilombo, convergindo essa
celeuma para um mesmo objeto, o dispositivo-legal. O art. 68 tem duas controvérsias
sociais que sdo fontes de disputa politica, ideoldgica e cientifica. A primeira controvérsia
é da politica referente ao reconhecimento do status pluriétnico do Estado brasileiro, € a
outra referente a disputa semantica de quem seria o sujeito de direito nominado por
“remanescente de quilombos”. Invertendo a ordem apresentada acima, iniciemos pela
explanagdo da disputa semantica de quem ¢ o sujeito nominado por “remanescente de
quilombo”.

Com o surgimento do art. 68 a reacdo no campo das ciéncias sociais —em especial
da antropologia — é sentido de imediato, ja que os estudos anteriores haviam produzido
etnografias de comunidades negras rurais orientadas pela raca, sem fazer nenhuma
ligacdo com um contexto historico diacrénico da historia dos quilombos (ARRUTI, 1997,
p. 13). Do ponto de vista institucional, a propria Associacao Brasileira de Antropologia
(ABA), em 1994, decide se posicionar sobre a questdo quilombola, principalmente, em
torno do debate politico do art. 68 e da urgéncia em regulamenta-lo (O'DWYER, 2010,
p. 42). Logo, um fato sécio-politico reorientou todo um campo de estudos possibilitando
a producédo de um conhecimento cientifico necessario para uma disputa semantica ardua
sobre o reconhecimento politico de um grupo étnico.

Do ponto de vista pratico, o art. 68 ficou sem efetivacdo até 2001, ja que faltava a

regulamentacdo juridica que orientasse 0 processo de regularizacdo fundiaria dos 6rgaos

100 Ato das Disposicdes Constitucionais Transitérias (ADCT) é um dispositivo juridico de transicdo. Seu
conteudo juridico é temporario, podendo ter sua vigéncia exaurida na prescri¢cdo temporéria do prdprio
artigo, ou entdo da avaliacdo legislativa da eficacia de seus fins a qual foi prescritos.

11 Para um histérico mais detalhado das disputas politicas em torno do art. 68 em sua tramitacdo
constitucional conferir a dissertacdo de Souza (2013). O autor faz uma etnografia documental dos anais do
congresso no periodo constitucional de 1988.
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publicos responsaveis pela emissdo dos titulos territoriais. A primeira regulamentacdo do
artigo veio com o decreto 3.912/01, do presidente Fernando Henrique Cardoso. Mas, é
justamente com esse decreto no qual a disputa semantica se acirrou.

Quando se fala de disputa semantica, a referéncia é a uma pergunta: quem é o
sujeito de direito que dizer respeito o art. 68? Essa € uma pergunta enganosamente
simples; pois, o adjetivo inicial do texto “aos remanescentes” foi interpretado como se 0s
quilombos na atualidade fossem os resquicios daqueles grupos definidos pelo direito
colonial ultramarino, citado anteriormente. Essa classificacdo anacrénica dificultou
varios grupos negros rurais de se beneficiarem do direito civil, assegurado pelo art. 68,
muito porque a ideia de “remanescente” restringia a um unico tipo de surgimento dos
grupos étnicos negros rurais e urbanos, sempre associado a grupos fugidos e em
isolamento geografico. A classificacdo do direito colonial de 1741 se traduziu no decreto
3.912/01 de duas maneiras, ambas interligadas: 1) as terras deveriam estar ocupadas desde
1888 a 5 de outubro de 1988; 2) a comprovagdo da ocupacao seria por meio arqueoldgico
que de alguma forma comprovasse a ocupacao de, pelo menos, um século.

De maneira consciente ou ndo, o decreto 3.912/01 beneficiava os empresarios do
agronegocio, madeireiros e grileiros nas disputas a posse da terra com esses grupos
étnicos quilombolas em regibes de conflito agréario. A disputa semantica levada a cabo
por antropélogos e pela ABA inseriram no debate termos como grupo étnico, etnicidade,
relacGes interétnicas e processos de territorializacdo, fundamentais para a relativizacao
e atualizacdo dos termos quilombo/quilombolas (O'DWYER, 2010, p. 45). Uma vasta
literatura no sentido de atualizagdo do termo quilombo foi produzida, expressos, por
exemplo, em Eliane Catarino O"'Dwyer (2002; 2010; 2016), Alfredo Wagner Berno de
Almeida (2002; 2011), llka Boaventura Leite (2000, 2008), José Mauricio Arruti (1997;
2006).

Nesse sentido, o decreto 3.912/01 corroborou com a interpretagdo de quilombo
“frigorizada”, expressdao cunhada por Almeida (2002). A “frigoriza¢do” escamoteava o
debate de quem era quilombola/quilombo como uma auto-atribui¢éo do sujeito; apelando,
portanto, para fatos, evidéncias e objetos que pudessem provar a “autenticidade” de ser
quilombo/quilombola. Nesse dogmatismo, os latifundiarios e empresarios do
agronegocio se favoreceram do “objetivismo” que, na verdade, a ‘“pretensdo
classificatdria sdo, por principio, arbitrarias e sempre demandam disputas, dispondo em

campos opostos os interesses em questao” (ALMEIDA, 2002, p. 46).
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Com a “frigorizagdo” da categoria quilombo as “brechas camponesas”, um tipo
de formagéo do campesinato negro, estariam de fora dos direitos garantidos pelo art. 68.
As “brechas camponesas” consistiam em lotes dados pelos Senhores de plantation aos
Seus escravos negros para plantarem alimentos, tendo estes uma certa autonomia na
producdo agricola feito nesses lotes, participando em alguns casos da economia “natural”’;
isto é, vendendo o excedente de sua producdo aos comerciantes da regido em que
moravam. Geralmente, esses lotes — “brechas camponesas” — de plantacdo ficavam
préximo da Casa-Grande, e com o fim da escraviddo, muitos escravos negros continuaram
ocupando esses lotes (CARDOSO, 1987). Um outro grupo do campesinato negro que
ficaria fora do art. 68 seria as comunidades negras que obtiveram o0 uso da terra como
recompensa de servigos guerreiros sendo o caso da comunidade Saco das Almas, no
Maranhdo (ALMEIDA, 2002, p. 57).

Ora, vejamos, todos esses fatos, das “brechas camponesas” e das terras como
recompensa, tensionavam para uma ressemantizacao tanto do decreto 3.912/01 como para
aqueles que viam os quilombos como “uma tradigdo heroica e de resisténcia a dominagao”
(Ibidem, p. 58). A categoria quilombo deveria ser atualizada de acordo com o presente e
manejada juridicamente enquanto uma categoria que expressasse uma identidade étnica
baseado na auto-atribuicao e atribuicdo pelos Outros nas relagdes de alteridade (BARTH,
2000).

Com a pressdo politica dos movimentos sociais quilombolas, organizados
nacionalmente na Coordenacdo Nacional de Articulacdo das Comunidades Negras Rurais
Quilombolas (CONAQ) e suas sucessivas congéneres Estaduais e com um cenario
politico favoravel, o decreto 3.912/01 é revogado pelo decreto 4.887/03*2, culminando na
ressemantizacao, considerando quilombo um termo em construcéo e conferindo a auto-
atribuicdo como o quesito de reconhecerem os grupos quilombolas.

Deste modo, o Estado brasileiro se adequou a “convencao 169 da OIT, segundo a
qual é a consciéncia de sua identidade que devera ser considerada como critério
fundamental para a identificacdo dos povos indigenas e tribais” (O'DWYER, 2010, p.
47).

Retomando brevemente a outra controvérsia sobre o status pluriétnico, o Estado

brasileiro, mesmo havendo garantido direitos fundamentais a grupos étnicos (quilombolas

12 No mesmo ano, 2003, o Partido da Frente Liberal (PFL) entrou com uma agéo direta de inconstitucionalidade (ADI
n. 3.239) sobre este decreto 4.887/03. O Supremo Tribunal Federal concluiu o julgamento em 2018, declarando a
constitucionalidade do decreto 4.887/03.
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e indigenas), ndo reconheceu na Constituicdo Federal (1988) sua condicdo de Estado
pluriétnico (RAMOS, 2004, p. 172 e 173). Adificuldade de reconhecer o Brasil como um
pais pluriétnico vem da eficacia do imaginario nacional do mito das trés racas — da fuséo
harmoniosa entre etnias de origem europeia, africana e indigena que deu origem a uma
nacdo homogénea sem hierarquizacdo. Esse imaginario ndo sé camufla as hierarquias
sociais do presente como esconde o procedimento do Estado no passado, isto &, a
proibicdo de organizagdes e associa¢fes de base étnica de funcionarem no periodo do
Estado Novo (1937-1946) (SANSONE, 2003, p. 11 e 13).

O processo de ressemantizacdo do termo quilombo, e a denegacdo de admitir o
status pluriétnico do Estado brasileiro, aponta para os conflitos sociais que demandam
inclusdo social de grupos excluidos da elementar promessa constitucional da cidadania,
uma espécie de “quilombolizacdo de questdes sociais”. A condi¢do de excluidos ndo sé
gera patologias societarias, como a desigualdade econémica, mas produzem patologias
cognitivas, por exemplo, a vergonha social inibidora do autorrespeito que € uma das
razdes do “rebaixamento passivamente tolerado” dos membros desses grupos excluidos
(HONNETH, 2009, p. 259). Nesse sentido, as lutas por reconhecimento trazem em seu
interior algo a mais do que as demandas imediatas, elas fazem parte de um processo de
longa duracdo no campo moral. Compreender a reacdo das lutas sociais no campo da
moral-social tem sido o esfor¢co de Honneth (2009) e Taylor (2013). Para esses pensadores
o reconhecimento do Estado pela via juridica é limitado, mas possibilita o inicio de um
processo de reconstrucdo social moral findando num reconhecimento reciproco das
diferencas nas microrrelag6es dos individuos para com o Outro, sem para isso precisar da
mediacdo do Estado. Como diz Honneth (2009, p. 210 e 211),

Relagdes dessa espécie podem se chamar “solidarias” porque elas ndo
despertam somente a toleréncia para com a particularidade individual da outra
pessoa, mas também o interesse afetivo por essa particularidade: sé na medida
em que eu cuido ativamente de que suas propriedades, estranhas a mim,
possam se desdobrar, os objetivos que nos sdo comuns passam a ser realizaveis.

E sobre esse ponto de vista da luta por reconhecimento em suas reagdes morais
que interpretaremos o processo de reconhecimento juridico das comunidades quilombolas
Laranjituba e Africa, na zona rural do municipio de Abaetetuba-PA, enfatizando a
identificacdo da identidade coletiva quilombola entre jovens quanto as suas percepgoes

de ser quilombola.
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Antes de entrarmos na pesquisa em si, 0 préximo topico apresentard o constructo
tedrico norteador dessa pesquisa, qual seja, a categoria de reconhecimento, para que no
capitulo dois possamos apresentar os resultados dessa pesquisa sobre a luz do

reconhecimento.

1.2 A luta pelo reconhecimento quilombola e a teoria do reconhecimento

A questdo do reconhecimento das comunidades negras rurais e urbanas no Brasil
ganha cada vez mais espago nas reflexdes das ciéncias sociais — nos temas sobre conflito
identitario ou justica social/cultural, no quadro das lutas por reconhecimento. De fato, as
comunidades de “remanescentes” de quilombo no pais tém atraido bastante interesse
cientifico ao longo dos ultimos trinta anos por se tratar de grupos envolvidos em conflitos
sociais. A maior parte desses estudos foca no conflito motivado por interesses visando
bens, reduzindo o fenémeno do reconhecimento identitario & dimensdo utilitaria e
deixando o aspecto da moralidade aliada a autenticidade/autorrealizacdo dos sujeitos
invisibilizados.

No pacto social celebrado na promulgacdo da Constituicdo brasileira de 1988, é
inserido no Ato das Disposi¢des Constitucionais Transitdrias o art. 68, que visa ao
reconhecimento das chamadas comunidades “remanescentes” de quilombo. Com o
avanco da historiografia sobre esse assunto, hoje se sabe que a constitui¢do dos territdrios
quilombolas no Brasil ndo se deu somente no periodo escravocrata; outros tipos de
formacao territorial deram origem a esse tipo de organizacdo comunitaria, por exemplo,
a heranca de terras dos senhores de engenho e da Igreja, terras como recompensa por
prestacdo de servicos guerreiros e até mesmo a compra de terras (ALMEIDA, 2002;
CARDOSO, 1987). Em ambos os casos, a formacdo dessas comunidades é resultado
histérico do reconhecimento denegado, sé revisto em 1988.

No entanto, esse reconhecimento € um lécus de tensdo tanto na interpretacdo
quanto na aplicacdo sobre esses grupos quilombolas. Sobre a interpretacdo, a
autoatribuicdo dos grupos locais em relacdo a classificacdo genérica de quilombo é
externa e quase sempre estranha as classificacbes émicas das comunidades. No que se
refere a aplicagdo da categoria quilombola aos moradores dessas comunidades, chama
atencdo a morosidade das instancias do Estado para efetivar o reconhecimento juridico; e
no processo da estima social que ndo é efetivo no reconhecimento intersubjetivo dos

costumes sociais. A situacdo da identidade quilombola alcangou reconhecimento juridico
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em muitos casos de pleitos, mas o reconhecimento reciproco entre moradores das
comunidades e entre estes e a sociedade ao seu redor sobre o ser quilombola enquanto
diferenca culturalmente legitima ndo esta garantido, porque depende de uma praxeologia
fundada em regime moral ndo refratario ao ndo idéntico. O quadro de comunidades
quilombolas reconhecidas e efetivadas no pais por regido sdo: 357 no Norte, 152 no
Centro-Oeste, 1.898 no Nordeste, 465 no Sudeste e 176 no Sul*3.

A propria tensdo na arena politica tem conduzido as pesquisas cientificas que
versam sobre as comunidades quilombolas a focarem em sua maioria no conflito social
pelo territorio. Até 2017, havia 3.051 comunidades quilombolas catalogadas em todo o
pais, entre as quais 2.547 comunidades sao tituladas e reconhecidas como quilombolas.,
as quais contam com um orgcamento especifico do Estado para politicas sociais ho ambito
do Programa Brasil Quilombola®®. Este programa de politica publica comeca em 2004 e
prevé atividades em 11 ministérios, com quatro eixos: 1) acesso a terra; 2) infraestrutura
e qualidade de vida; 3) desenvolvimento local; e 4) direito e cidadania.

Em termos praticos, o Programa Brasil Quilombola emitiu titulos de terra
regularizando a questdo fundiéria, viabilizou a construcdo de escolas e postos de saude
nas comunidades, deu acesso ao saneamento basico e a eletricidade e incentivou o
desenvolvimento econémico das comunidades locais por meio da producdo agricola ou
de artesanatos. Nesse sentido, transparece um relativo reconhecimento dos grupos
quilombolas em cenério nacional, pressupondo um novo eixo de estudos voltados a
apreensdo da producéo e reproducao social dessas comunidades enquanto grupos étnicos
constituidos em torno da identidade quilombola. Essa nova etapa de pesquisa se justifica
na tentativa de compreender as possiveis mudancas causadas por normatizacoes juridicas
impostas para o reconhecimento social dos grupos quilombolas. Tal imposi¢cdo normativa
provoca rearranjos na percepcao de si desses grupos e reordena praticas sociais internas
e externas dessas comunidades, porém pouco analisadas do ponto de vista socioldgico.

As mudancas provocadas na percepcdo de si ndo é uma atitude contemplativa,
pelo contrério, essa consciéncia atualizada de si mesmo acarreta mudancgas na propria
identidade do Eu (personalidade) uma vez que a identidade € construida

intersubjetivamente. Tal afirmacéo se baseia na psicologia social de Mead (1973), que

13Cf. disponivel <http://www.palmares.gov.br/file/2018/01/QUADRO-GERAL-29-01-2018.pdf> acesso em: 09 de
julho de 2018.

¥Ibidem.

15Cf. Guia de politicas plblicas para comunidades quilombolas (SEPPIR, 2013).
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infere uma relacdo reciproca na construcdo do self (Eu) e da reatualizacdo das normas
morais (Me) (MEAD, 1973, p. 201 e 202). A conclusdo de Mead destoa totalmente da
ideia do individuo ser autossuficiente na construcdo de sua personalidade (SARTRE,
2014, p. 24 e 28). Também € diferente da subjugacdo da subjetividade individual por
norma social exterior, que resultaria na sociedade homogénea de massa (ADORNO &
HORKHEIMER, 1985).

A psicologia social de Mead, abarca tanto o subjetivismo individual quanto as
normas sociais, ligando as duas estruturas numa relacdo de influéncia mdtua de
transformacéo; sendo determinante para entender a individualidade enquanto resultado
complexo da convivéncia societaria. Desta forma. sua contribuicéo e, sobretudo, a nocao
de interacdo intersubjetiva entre individuo e sociedade, tem sido usada constantemente
na teoria do reconhecimento de Honneth (2009) e Taylor (1994), sendo por outro lado,
apropriada na especulacdo tedrica em Habermas em sua teoria do agir comunicativo
(HABERMAS, 2012), evocada aqui apenas para elucidar uma teoria da comunicagéo,
baseada no paradigma meadiano da interacdo simbolicamente e normativamente
orientada. Habermas ver no pragmatista Georges H. Mead (1863-1931), muito préximo
a J. Dewey, uma reflexdo promissora acerca dos processos interativos entre individuo e
seu meio social que desembocariam na individuagéo social decorrente da socializacao.
Para Mead, a construcdo do Self traduzida no esquema da socializacéo é produto de uma
dialética entre o “Me” (sede em cada um de nés das normas e das regras da vida social,
da conformidade aos valores coletivos) e 0 “Eu” (sede da espontaneidade e da criatividade
do sujeito singular). Mead rompe com o modelo de socializacdo por inculcacdo que
pressupde um sujeito passivo e desenvolve um modelo interacional que da conta de
sujeito ativo. Para ele, aquilo que o sujeito interioriza durante processos de socializacdo
sdo a linguagem, gestos significativos e papéis sociais incarnados por ‘‘outro
significativo” de referéncia (pai, mae, tutor). Linguagem, gestos significativos e outro
significativo sdo simbolos que compdem a denominac¢do “interacionismo simbolico” que
destaca os fundamentos simbolicos da comunicagdo social. Os simbolos sdo aquilo que
permite que assumamos o lugar do outro, assim, ndo se trata de normas reificadas que se
depositam por inculcacdo segundo o modelo behaviorista estimulo-resposta, até porque
para o autor o estimulo € mediatizado como simbolo por uma atividade de interpretacdo
do sujeito no processo de comunicacao social. Esta atividade de interpretacdo que comeca
na esfera social, a partir de jogos de papéis livres e uma identificacdo em relacdo a outros

significativos singulares acaba por acessar progressivamente a um nivel de abstracdo
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onde a identificacdo a um outro significativo se torna uma identificacdo simbdlica a um
outro generalizado (grupo ou comunidade de pertencimento). (HABERMAS, 2012).

E preciso ponderar que a palavra reconhecimento é citada como categoria analitica
(HONNETH, 2009; TAYLOR, 1994, 2011, 2013; e FRASER, 2006, 2007), mantendo
certa diferenca entre os pensadores que a utiliza.

Em Honneth a teoria do reconhecimento € um resgate da filosofia da eticidade
hegeliana sintetizada com a psicologia social de Mead, dando a eticidade fundamentacao
empirica (HONNETH, 2009, p. 155). Essa sintese so € possivel porque Hegel e Mead
tem em comum a noc¢do de intersubjetividade como atividade central na capacidade
humana de entendimento e reflexdo do mundo e da compreensdo do individuo de si
mesmo (HONNETH, 2009, 123 e 124). Isso significa dizer que em Mead a construcéo do
Eu é uma atividade dialégica (HONNETH, 2009, p. 130 e 131; TAYLOR, 2013, p. 55).
No entanto, o Eu age de maneira criativa, expressando a subjetividade do individuo ou de
determinado grupo (HONNETH, 2009, p. 257), podendo entrar em desacordo com as
normas sociais expressas no Me (mundo social das normas) por seu agir nao ser aceito,
ou quando percebe ser vitima de um desrespeito. Quando isso ocorre, o conflito moral é
inevitavel, podendo resultar num reconhecimento positivo alterando o Me e o Eu,
resultando numa evolugéo moral, ou num reconhecimento denegado. A Modernidade nao
trouxe “a necessidade de reconhecimento, mas as condigdes nas quais isso pode fracassar”
(TAYLOR, 2011, p. 56)

Mas, a énfase de Honneth € justamente compreender o conflito social como etapa
primeira de uma evolucdo moral societaria, focando sua analise nas relagdes sociais
propriamente ditas, ou seja, na possibilidade da concessdo de estima social de uma
identidade outrora depreciada que agora é reconhecida e estimada reciprocamente pela
sociedade’®.

Para Taylor, o reconhecimento é antes de tudo a igualdade social como grandeza
universal, presente nas sociedades democraticas (TAYLOR, 2011, p. 55 e 56). Porém, a
relacdo individuo, ou melhor, identidade e reconhecimento esta dissociada pelo fato da
individualidade reflexiva ser uma caracteristica marcante na modernidade (TAYLOR,

2013, p. 31; 2011, p. 35 e 36). Apesar de fazer duras criticas ao individualismo subjetivo,

16 Na analise de Honneth (2009[1992]) a funcdo do conflito social é até otimista, mas num artigo recente seu
diagndstico € pessimista. O século XXI se iniciou com a barbarizagdo do conflito social, acarretada pela impossibilidade
das instituicGes politicas garantir direitos sociais aos grupos excluidos e também pela radicalizagéo do individualismo
que limita pensar num projeto de sociedade (Ver: HONNETH, Axel. Barbarizagbes do conflito social luta por
reconhecimento ao inicio do século 21, 2014).
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Taylor estima a individualidade construida intersubjetivamente (self) por ser formada no
horizonte societario, apontando um modelo de sociedade plural (TAYLOR, 2011, p. 52;
2013, p. 55).

Nesse sentido, a cultura da autenticidade — individualidade intersubjetiva — € uma
proposta ética contra o diagnostico moderno do individualismo atomista, desprendido do
horizonte de bem/bom partilhado socialmente. Entretanto, a expressividade da
autenticidade deve ser negociada dialogicamente para ser reconhecida, garantindo, assim,
a igualdade social expressa na nocao de dignidade humana.

O reconhecimento em Taylor é apreendido enfaticamente na arena politica
composta por duas frentes: 1) a garantia e ampliacdo do direito civil aos grupos
invisibilizados; e 2) na formulacdo de politicas de compensacdo social de combate a
pobreza, fator inibidor do gozo pleno da cidadania (TAYLOR, 1994, p. 58). O
reconhecimento politico de Taylor reivindica uma politica da diferenca orientada através
de valores universais.

Diferente de Axel Honneth e Charles Taylor, Nancy Fraser em sua concepgéo da
teoria do reconhecimento extingue qualquer didlogo com a ética e a psicologia social
(FRASER, 2007, p. 111). Seu foco principal é a justica social, estando o reconhecimento
e a redistribuicédo acoplado nessa categoria chave (FRASER, 2006, p. 231). O objetivo de
Fraser é estabelecer uma andlise objetiva das patologias sociais, para logo em seguida
propor os “remédios” sociais do reconhecimento (afirmacdo) e redistribuicdo de bens
sociais (transformacéo) de forma concomitantes (FRASER, 2006, p.237). Fraser se recusa
em discutir a natureza da injustica social adotando uma postura pratica do combate as
injusticas sociais.

Em termos gerais, a teoria do reconhecimento nesta pesquisa refere-se a relacfes
comunicativas moralmente informadas, isto €, as praticas sociais orientadas por valores
morais, objetivadas em regras normativas axioldgicas, estabelecidas e reconhecidas
intersubjetivamente num grupo social. Quando esses valores morais sdo violados, o
individuo e, posteriormente, 0 grupo, vivenciam um sentimento de desrespeito em que
sua identidade sociocultural é agredida, provocando um conflito social explicitado de
diversas maneiras, seja através da violéncia deflagrada no espago publico, seja de forma
mais persistente, no embate de ideias (HONNETH, 2009, p. 258 e 267; TAYLOR, 1994,
2011, 2013).

A identidade na teoria do reconhecimento remete ao autoconhecimento de si,

entretanto, tal reconhecimento é determinado nas relagdes de alteridade com o Outro
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através de experiéncias comunicativas que vdo desde o cotidiano familiar até as
complexas relagbes da sociedade civil, orientando o individuo na formacdo de sua
identidade. Portanto, quando ocorre uma violagdo moral das regras intersubjetivas, a
identidade dos sujeitos € desrespeitada e tal desrespeito € apreendido como sentimento de
injustica, pois a autoestima € abalada, provocando uma luta por reconhecimento social.
Uma vez alcangado o reconhecimento, inicia-se um processo de resgate da autoestima e
autorrealizacdo no reconhecimento do Eu que é enriquecido, porquanto o sujeito
reconhece algumas capacidades e individualidades até, entdo, ndo reconhecidas em si
(HONNETH, 2009, p. 47 a 256). O reconhecimento ndo é um fenémeno episodico do
conflito, mas um processo que vai além do conflito social concreto (HONNETH, 2009,
p. 256 e 266).

Nas comunidades Africa e Laranjituba, I6cus dessa pesquisa, a adesdo a
identidade quilombola se iniciou na luta para resguardar o territorio ameacado por
grileiros. Neste conflito social, o sentimento de desrespeito, assim como o de excluséo,
desencadeou uma luta em que essas comunidades afirmavam o usufruto da terra baseado
no direito consuetudinario. Mesmo ndo tendo titulo de posse definitivo, o costume de
viverem no territdrio e a ameaca de serem expulsos, despertou o sentimento de injustica.
A motivagdo da luta dessas comunidades tem aspectos morais e interesses afins — neste
caso, a propriedade territorial —, mas, independentemente da motivacdo, o0
reconhecimento ndo se restringe ao bem assegurado ou ao desrespeito reparado. A
evolucdo moral e suas influéncias no autoconhecimento incidem na identidade do Eu
associado a identificacdo da identidade étnica quilombola acionada no conflito, agora
gerenciada mediante outras interagdes sociais, influenciando na percepgéo de si e nas
valoracgdes sociais dos sujeitos dessas comunidades.

Apreender essas novas valoracbes morais e a reorganizacdo social promovidas

pelo reconhecimento politico é o objetivo dos préximos capitulos.
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Capitulo 2 — O Caso da atribuicdo e Auto-atribuicdo da ldentidade

Quilombola nas Comunidades Laranjituba e Africa

As Comunidades Laranjituba e Africa, ficam localizadas no estado do Para. Os
estudos sobre campesinato de fronteira (VELHO, 1976, p. 197) e povos indigenas sempre
foram preponderantes nas pesquisas das ciéncias sociais nesse Estado, sobretudo, entre
pesquisadores de outras regides do pais.

Os primeiros trabalhos a tratar da presenca negra escrava na regido Norte do Brasil
remontam aos esfor¢os do historiador Vicente Salles (1971; 2004) que refutou a tese
vigente naquele momento dos anos de 1970 de que essa regido teria recebido um namero
insignificante de negros escravos quando comparado ao Nordeste e Sudeste do pais,
porquanto o trabalho escravo era suprido pelos indigenas escravizados. Tal tese, diz Salles
(1971, p. 17), foi “verdade” até o comeco do século XVII, quando um enorme contingente
de negros vindos de Angola chega a Belém-PA dando inicio a uma intensa imigracédo
negra escrava para o Norte.

Historiadores mais recentes como Neto (2001) e Gomes (1997) corroboram a
revisao historiografica proposta por Salles ha quase 50 anos. Um dado interessante a
respeito da presenca negra no Para, € de hoje ser o Estado da Federacdo com maior
namero de pessoas autodeclaradas negras (pretos e pardos), chegando a 73% de sua
populagdo, conforme o altimo censo demografico do IBGE (2010).

O conflito da Cabanagem ocorrido no Para (1835-1840) é um episédio historico
importante que atesta a presenca negra nessa regido, porgue foi acima de tudo uma guerra
interétnica com diz Darcy Ribeiro (2006, p. 152) “assim, a luta dos Cabanos, contendo,
embora, tensdes inter-raciais (brancos versus caboclos), ou classistas (senhores versus
servigais), era, em esséncia, um conflito interétnico”. A respeito do mesmo conflito o
romancista Dalcidio Jurandir’ (2008[1947], p. 367) diz, “Mas se foram os cabanos
mesmo, alguma razdo eles tinham, algum motivo o povo tinha para picar de faca a
imagem de S. Francisco. Talvez o santo ficasse ao lado dos brancos, andasse favorecendo

0S portugueses contra a cabanagem [...]".

17 Dalcidio Jurandir é um celebrado romancista no Pard. Em sua vasta producdo se destaca dez obras
literarias denominadas O Ciclo do Extremo Norte, que com uma habilidade sociol6gica e antropolégica
registra a vida do homem paraense — o caboclo. Entre um dos conhecedores e apreciadores de sua obra esta
o0 antropdlogo estadunidense Charles Wagley, que chega a reconhecer a importancia de Dalcidio como
conhecedor das cenas amazonicas em seu livro, Uma Comunidade Amazobnica (1957).
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Ao evocar dados historiograficos da escraviddo negra na regido Guajarina®® area
de localizagio das comunidades quilombolas Laranjituba e Africa, Salles (1971, p. 215)
diz, “a regido infestada de mocambos era a dos rios Moju, Capim e Acara, e a area
préxima do baixo Tocantins. O Moju sobretudo, onde 0s negros, cientes da existéncia

daqueles mocambos, estavam muito agitados”. E Netto (2001, p. 72) também diz,

“no rio Moju, por exemplo, 1.728 pessoas ou 54,7% de seus 3.157 moradores
eram cativos; em lgarape-Miri, 1.839 individuos ou 51,5% de seus 3.573
habitantes eram escravos; em Barcarena, 0s 365 escravos ai existentes
perfaziam 43,6% de sua populacdo estimada em 837 pessoas; em Abaeté, havia
1.639 cativos, ou seja, 40,3% de seus 4.064 moradores.

Portanto, estamos falando de duas Comunidades localizadas numa éarea de enorme
presenca negra que remonta ao inicio do seculo XVII. Para uma melhor compreensao da
heranca negra nessa regido, é necessario fazer uma descri¢do atual do territorio para
posteriormente descrever o processo de reconhecimento das Comunidades Laranjituba e
Africa e as transformagcBes na vida social dessas populagdes advindas desse

reconhecimento juridico.

2.1 Descricdo da Morfologia Social da Regido do Grande Caeté: Comunidades

Laranjituba e Africa e suas Transformacdes Territoriais

Este topico traz uma descricdo atual da morfologia social do Grande Caeté, em
especial, das comunidades Laranjituba e Africa e suas transformacdes no tempo-presente
— 0 recorte temporal categorizado por tempo-presente significa as formas de ocupacao e
uso do territério vivas na memoria dos membros das comunidades apreendidas pelos
relatos orais. Baseamo-nos em dados primarios coletados no periodo da observagdo
participante in loco. Para além de uma descricdo anatdmica do modo como 0s sujeitos
estdo espalhados geograficamente, a morfologia social é uma &rea da sociologia que
procura compreender como o social constroi o espaco e como este influencia o primeiro.
Como segundo desenvolvimento deste topico, de forma mais detida, descreveremos os
aspectos da organizacao social e suas transformacgdes processuais, e, em seguida, traremos
uma interpretacdo da construcdo social do espago dessas comunidades, ou no que hoje se
chama de construcgéo da territorialidade (LITTLE, 2004).

18 Regido constituida pelos municipios paraenses de Abaetetuba, Barcarena, Moju, Acard, Tome-Acu e
Concordia do Para.
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Que a sociologia é a ciéncia que estuda o social® parece no haver davida. Pierre
Bourdieu, em entrevista para uma radio francesa (CARLES, 2001), caracterizou a
sociologia como “o estudo cientifico dos fendmenos sociais no homem”. As defini¢des
da sociologia variam entre distintos autores, mas, talvez, se destaque aquela que aponta
essa disciplina como a ciéncia das relacdes entre seres humanos num sentido de
sociabilidade, legando os temas de espaco, territério e demografia a outras areas de
conhecimento.

Marcel Mauss e Paul Fauconnet, em 1901, escrevem para a Grande Encyclopédie
0 artigo sociologia. Neste texto, os autores definem que o objeto da sociologia séo os
fendbmenos sociais, caracterizados por serem duréaveis e regulares, constituindo uma
natureza?® ordenada e passivel de determinages, manifestos na sociedade, — um
agregado de seres humanos num determinado espago — portanto, os fendmenos sociais
sdo inteligiveis (MAUSS, 2015, p. 4 e 5). A sociologia francesa de orientacdo
durkheimiana surge inspirada no kantismo, ou seja, ensina a delimitar e caracterizar o

fendmeno social (GIANNOTTI, 1971, p. 49), e problematizar a constitui¢do do espago??,

19 A sociologia enquanto ciéncia tem como objeto de estudo fendmenos sociais. Em linhas gerais a
sociologia estuda “os principais fendmenos sociais — a religido, a moral, o direito, a economia, a estética —
ndo passam de sistema de valores, ou seja, de ideias. A sociologia se encontra diretamente no ideal”
(DURKHEIM, 2015 [1911], p. 102). Em outro artigo (conferéncia), Determinacdo do fato moral [1906],
diz “realmente, se ndo se vé na sociedade mais do que o grupo de individuos que a compdem, o habitat que
eles ocupam, a censura se justifica facilmente. Mas a sociedade é outra coisa. Ela é antes de tudo um
conjunto de ideias, de crengas...” (DURKHEIM, 2015, p. 71). Na conclusdo de As formas elementares da
vida religiosa [1912], diz “Uma sociedade néo pode criar-Se nem recriar-se sem, no instante, criar o ideal...”
(DURKHEIM, 1978, p. 226). Por Conseguinte, o proprio Durkheim rechaga a comparagdo de seu método
como materialista (DURKHEIM, 1978, p. 161), “nada mais estranho, portanto, do que o equivoco que
levou a nos criticarem frequentemente por uma espécie de materialismo. Do nosso ponto de vista, muito
pelo contrario, se se chama de espiritualidade...”(DURKHEIM, 2015, p. 50). Mas se tratando de sociologia
existe sociologias e sociologias (CORCUFF, 2001).

20 Quando se usa a expressdo natureza, tanto Durkheim quanto Mauss, querem se referir a um reino social
sui generis da taxionomia da natureza viva. Até mesmo a prépria natureza esta em constante modificacéo,
apesar do ritmo de transformagdo ser lento e imperceptiveis a imediata percep¢do humana limitada
temporalmente. Um exemplo é o préprio universo. A fisica moderna constatou a expanséo continua do
universo, alterando as posi¢des das constelacbes estrelares. Logo, a sociologia durkheimiana retira do
mundo natural a no¢do de cosmos em oposi¢do ao caos, possibilitando observar, classificar e explicar os
fendmenos sociais. Por isso, ndo existe nenhuma posicéo teoldgica de eternidade substancializada em
Durkheim, refinado pela filosofia escolastica no conceito de ontologia, tdo em voga; inclusive esta
explicacdo é dada no 2° prefacio de As regras do método socioldgico (1978, p. 75).

21 Durkheim se diferencia de Kant a respeito do tempo e espago. Para Durkheim o espaco é resultado da
experiéncia sensivel, que constitui a representacdo espacial de maneira heterogénea, diferenciando entre
grupos sociais. Influenciado pelas descobertas da fisica newtoniana Kant inicia sua obra A critica da razéo
pura apontando a importancia de duas categorias, espaco e tempo. Dentro da sua teoria do conhecimento o
espaco se torna um referencial primeiro e absoluto. Somente com a representacdo do espaco é possivel as
outras representagdes surgirem, “o espago € uma representagdo a priori necessaria que subjaz a todas as
intuicBes externas. Jamais é possivel fazer-se uma representacdo de que néo haja espago algum, embora se
muito bem pensar que ndo se encontre objeto algum nele” (KANT, 1999, p. 73, 74). Se o conhecimento ¢é
um ideal ativo ha também intui¢Ges apriori que independe da experiéncia. Essa intuicdo pura Kant dar o

32



denominando um ramo especifico da sociologia que é a morfologia social.

O trabalho mais extenso na area de morfologia social €, sem duvida, o Da Divisao
do Trabalho Social (1893), quando Emile Durkheim argumenta ter sido a densidade
material (agregado humano nas cidades) a causa da divisdo do trabalho social em
corporagdes profissionais, provocando uma densidade dindmica da moral (MAUSS,
2015, p. 67). Porém, Durkheim (1977, p. 41; 1978, p.144 e 145) adverte que nem sempre
densidade material e densidade dindmica mantém relacdo de causa e efeito. Em linhas
gerais, a morfologia social se define como “o corpo material de cada sociedade tal como
se apresenta no tempo e no espago: numero de individuos, movimento e estado estavel da
populacdo, de suas geracOes, circulacdo, limitacdo terrestre, condi¢cdes geograficas e
adaptagdo ao solo” (MAUSS, 2015, p. 34). E,

Sabe-se que designamos por essa palavra a ciéncia que estuda, ndo apenas para
descrevé-lo mas também para explic-lo, o substrato material das sociedades,
isto é, a forma que elas ostentam ao se estabelecerem no solo, o volume e a
densidade da populagdo, a maneira como esta se distribui, bem como o
conjunto das coisas que servem de base para a vida coletiva (MAUSS, 2003,
p. 425)

Se os fatos sociais de ordem fisioldgica (social/ideal) sdo maneiras de fazer, entéo,
os fatos sociais de ordem anatdbmica (morfoldgicas) sdo maneiras de ser coletivas
(DURKHEIM, 1978, p. 91).

Uma explicacdo paradigmética em sociologia baseado em dados empiricos sobre
morfologia e seu aspecto social € o ensaio de Mauss (2003[1906]) Sobre as variacdes
sazonais das sociedades esquimas. Este ensaio explica que a vida social dos esquimaos se
transforma nas estacdes do ano de acordo com sua disposicao no territério; no verao estao
dispersos prevalecendo uma vida individual da familia nuclear, no inverno ficam coesos
vivendo com outras familias em estado de grande densidade material surgindo instituicGes
sociais religiosa, moral e estética diferente das vividas no inverno em nucleo familiar.
Isso ocorre porgue 0s animais que cagcam e mantém uma relagédo de simbiose concentram-
se e se espalham no territorio conforme as estacOes; essa explanacdo contrariou as

argumentacdes finalistas do clima que explicavam a dupla morfologia social da sociedade

nome de estética transcendental. Dando continuidade a teoria newtoniana, Kant defende uma intuicdo
universal do espaco, igual para todos os homens. Para Durkheim o espago € social e ndo individual, — a
generalidade da representacdo espaco reside na qualidade de ser social e ndo porque é uma intui¢do apriori
— sua intuicdo perceptiva abrange varias formas representativas da experiéncia sensivel. Nos tempos
primevos a organizacdo espacial era decalque da organizagdo social (DURKHEIM, 1978, p. 213).
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esquimé (MAUSS, 2003, p. 472).

Ao estudar os grupos étnicos quilombolas, o territorio € o ponto de partida para
qualquer objeto de estudo construido pelo pesquisador social. Esse fator sine qua non se
justifica pela relacdo simbdlica mantida por esses grupos com o territério, surgindo dai
uma maneira émica de se pensarem coletivamente (DURKHEIM, 1978, p. 79); muitas
vezes se classificando em uma categoria de identidade associado ao nome do territério,
nessas situagdes “a territorialidade funciona como fator de identificagdo, defesa ¢ forga”
(ALMEIDA, 1989, p. 163). Antes de considerar essa colocacdo finalista é preciso
conceber o territério — ou a territorialidade — enquanto espaco simbdlico, mantenedor da
unidade do grupo. Isso ocorre porque o territério em sua apreensao anatdbmica nao gera
por si s6 a unidade do grupo ao local, é preciso fatores valorativos (simboélicos). Mas, é
impossivel negar que a preservacdo do territorio também ajuda a manter a unidade do
grupo (SIMMEL, 1983, p. 51). Até mesmo o territorio idealizado possibilita a unidade de
um grupo baseado num sentimento de pertencimento, um exemplo cléssico foi o dos
judeus sionistas. O sionismo enquanto sentimento de pertencimento comum se baseou
acima de tudo num territorio idealizado sem haver um territério propriamente
materializado (WEBER, 2014, p. 26). Mas, as variaveis de comunicacdo e transmissao
tem seu peso na construcdo simbolica, variando de uma situacdo particular a outra.

Do ponto de vista do art. 68 da Constitui¢do brasileira, a identidade quilombola
(remanescentes) se vincula a uma estrutura agraria peculiar, a convencional propriedade
privada. Neste caso, a territorialidade ¢ uma varidvel independente nos “estudos
quilombolas”, e irredutivel, no sentido de ser a quintesséncia genética da etnogénese, seja
em ambito juridico ou na prética social. Uma abordagem antropoldgica centrada na
territorialidade tem sido sugerida por Paul Little (2004, p. 254) com o uso conceitual de

cosmografia,

Utilizo o conceito de cosmografia, definido como os saberes ambientais,
ideologias e identidades — coletivamente criados e historicamente situados —
que um grupo social utiliza para estabelecer e manter seu territdrio. A
cosmografia de um grupo inclui seu regime de propriedade, os vinculos
afetivos que mantém com seu territdrio especifico, a histéria da sua ocupacédo
guardada na meméria coletiva, o uso social que d& ao territério [...].

Mas, ainda assim, esse fendmeno étnico se complexifica e se objetiva no problema
do reconhecimento social atrelado a identidade social, do ponto de vista cognitivo de

carater funcional; dito sobre outro prisma, o reconhecimento politico — via Estado — tem
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outra reacdo/funcdo além de assegurar o dominio do territdrio, esse reconhecimento
possibilita um novo olhar de autorrespeito e de dignidade sobre si mesmo. (HONNETH,
2009; TAYLOR, 2013).

Referente aos grupos étnicos quilombolas, o territorio, no sentido simbdlico, € o
referencial para preencher a categoria externa da identidade social de quilombola
outorgada pelo Estado. Ao mesmo tempo, o territério fisico € o local onde as pessoas
produzem e reproduzem suas vidas, tanto no aspecto existencial satisfazendo suas
necessidades vitais, quanto social, mantendo relagdes de cooperacdo entre individuos
(MARX, 2007, p. 34). E evidente que a relacéo territorio e grupos quilombolas descrito
acima é genérico; na préatica social essa relagcdo assume contornos singulares e diversos,
contudo, determinadas pela relag&o inorganica? do homem e natureza.

As comunidades quilombolas Laranjituba e Africa ficam localizadas na zona rural
do municipio de Abaetetuba?®, na PA- 483 (Alca viaria) km 68. A distancia dessas
comunidades da cidade de Belém é de aproximadamente 97 quilémetros. Contudo,
existem duas cidades de porte médio proximas dessas comunidades, Abaetetuba e Moju.
A cidade de Abaetetuba fica a uma distancia de 40 quilémetros das comunidades, e a
segunda cidade, a 35 quilémetros. E sdo essas duas cidades as referéncias dos moradores
das comunidades Laranjituba e Africa quando querem comprar mercadorias ou buscar

atendimento nos servicos publicos ofertados pelo Estado.

22 “A natureza € o corpo inorgdnico do homem, quer dizer, a natureza na medida em que néo € ela propria
corpo humano [...]. Que a vida fisica e espiritual do homem esteja em conexdo com a natureza, nao tem
outro sentido sendo que a natureza esta em conexao com ela propria, pois o homem é uma parte da natureza”
(MARX, 2015, p. 311). Para Marx (2007, p. 32) o homem faz parte da natureza como “atividade sensivel”
transformando-a e se transformado reciprocamente; diferente, por exemplo, do materialismo de Feuerbach,
sendo o homem um “objeto sensivel”, isto é, num sentimento indissoltvel com a natureza sem consciéncia
historica de si.

2 Existem dois registros inusitados sobre o territério da Associagdo Quilombola do Baixo Caeté
Comunidades Laranjituba e Africa (AQUIBAC). O primeiro é de o territorio ter dois titulos de
reconhecimento de dominio coletivo, um outorgado em 2001 e o outro em 2008. A segunda situacao
inusitada, é do titulo de 2001 registrar a localizacdo da AQUIBAC no municipio de Moju, e o titulo de 2008
registrar a localizacdo da associacdo no municipio de Abaetetuba. Essa ambiguidade cartorial traz varios
problemas politicos e impasses na busca de atendimento de servigos publicos dos moradores. Do ponto de
vista politico os moradores tém dificuldades em negociar a capitacéo de recursos publicos na prefeitura de
Abaetetuba — as causas dessa dificuldade ndo foram averiguadas —; fazendo os moradores recorrerem,
portanto, a prefeitura de Moju. Por exemplo, no periodo de pesquisa de campo 0s moradores articularam
uma audiéncia publica na camara de vereadores de Moju na tentativa de mudar sua localizacdo para essa
cidade, essa audiéncia ocorreu no dia 22 de novembro de 2018. Ainda no periodo de campo, no més de
dezembro de 2018, a bomba do sistema de abastecimento de 4gua da comunidade Africa quebrou. Depois
de dois dias sem agua os moradores conseguiram uma bomba nova, cedida pela prefeitura de Moju. A
respeito dos servicos publicos a situagcdo de emissdo de documentos é ainda mais complexa, 0s 6rgaos
competentes das duas cidades se eximem orientando a irem noutra cidade, em um vai e vem sem solugdo
para os moradores dessas comunidades.
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Saindo de Belém ha duas maneiras de chegar as comunidades, uma através da via
terrestre pela rodovia BR-316 seguindo pela Alca Viaria** (PA-151), que é uma malha
rodo-fluvial composta por trés pontes sobre os Rios Guama, Acara e Moju. O outro modo
de chegar a essas comunidades € atravessar o Rio Guama de barco ou balsa até a vila-
porto do Arapari, e seguir pela estrada até a PA-151.

Chegando no km 68 da PA-151 ha um caminho vicinal de aproximadamente 14
quildémetros que leva as comunidades Laranjituba e Africa. Localmente essa estrada
vicinal € conhecida como “ramal” entrecortando a regido do Grande Caeté ligando as
comunidades quilombolas Vila do Caeté, Sumatma, Africa, Laranjituba e Moju-Miri.
Chegar a essas populagdes, hoje, é rapido; as estradas estaduais que dao acesso as
comunidades Laranjituba e Africa sd0 pavimentadas, o Gnico problema é o caminho
vicinal que no periodo de inverno é bastante enlameada, prejudicando o fluxo de carros e

motos.

Figura 1 llustracdo da Regido do Grande Caeté

Fonte: Transarapari, 2018

O territério que corresponde a Associacdo Quilombola do Baixo Caeté
Comunidades Laranjituba e Africa (AQUIBAC) é uma area de terras de 1.108 hectares,
vivendo aproximadamente 190 pessoas — numero este repassado pela diretoria da
AQUIBAC. No centro comunitario® da comunidade Africa tem 31 casas construidas, e

24 A conclusdo da Alga Viaria se deu em 2002, o objetivo dessa obra é interligar a regido sul-sudeste a regido
nordeste do Estado do Para, melhorando a integracéo das regides.

% O termo ‘“centro comunitario” significa no vocabulario dos moradores o espago de habitagdo,
concentrando uma densidade de casas dispostas uma do lado da outra ou entdo com alguns metros de
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no de Laranjituba 33. De acordo com os dados de 2008 do Instituto de Terras do Para
(INTERPA), cada centro comunitario é composto por 48 familias?®, totalizando 96.

Essas duas comunidades, Laranjituba e Africa, estdo na microrregido do Caeté,
composta por cinco comunidades quilombolas, sendo elas: Vila Caeté, Samatma, Africa,
Laranjituba e Moju-Miri; existem outras comunidades dentro da regido do Caeté sem
reconhecimento quanto quilombolas, é caso das comunidades do Cruzeiro e Sdo Jorge.
As pessoas externas que transitam pela PA-151 ndo conhecem, especificamente, a
heterogeneidade da estrutura territorial dessa microrregido, elas conhecem somente “o
Caeté¢”. Quando se solicita informagao seja aos motoristas de onibus ou em postos de
combustivel da regido dificilmente saber&o informar a localizacdo dessas comunidades,
sO quando se pergunta “onde ¢ o ramal do Caeté” ¢ que temos uma resposta.

As cinco comunidades do Grande Caeté mantém entre si algumas afinidades. E
evidente constatar, por exemplo, um alto grau de parentesco nessas cinco populacgdes;
porém a integracdo social mais intensa ndo provém do lago parental e tdo pouco da
politica das associa¢des. Ela vem da religido, especialmente, das Comunidades Eclesiais
de Base (CEB). Essas comunidades mantém uma rede federativa organizada de ajuda
reciproca sempre em constante comunicacdo. Sobre a organizacdo das CEBs, o
informante Evaristo, um dos lideres leigos?’ da Vila do Caeté, diz — quando questionado
se todas as comunidades cristds do Caeté sdo quilombola —,

N&o. O que corresponde a essa area das comunidades CEBS cristas... tipo
assim, a gente é dividido por &rea né, ai a gente d& o nome de setor. Por
exemplo, nds temos sete comunidades que pega S&o Sebastido [Laranjituba],
Africa, aqui a Vila [Vila do Caeté], ali no Santa Cecilia, no Livramento que é
0 Arienga. A atravessa a estrada pra quem vai pra Abaete e Moju, ai tem mais
duas comunidades pra la que é Cantina e Ramal do Arienga, ai é isso. S6 quem
td registrado como quilombola mesmo é, as quatro daqui quatro com

separagdo. O formato dos “centros comunitarios” da comunidade Laranjituba e Africa sdo diferentes e
irregulares. Na comunidade Africa a estrada vicinal corta totalmente o “centro comunitario” servindo de
rua principal, e para quem chega pela PA-151 a maior concentracdo de casas é do lado esquerdo com 23
casas e 0 lado direito com oito casas, e em ambos os lados as casas estdo ligadas por pequenos caminhaos.
Na comunidade Laranjituba existem duas ruas, uma rua principal que é extensdo da estrada vicinal que
segue para outras localidades, mas ndo atravessa essa comunidade; a outra rua fica do lado direito para
guem chega havendo casas somente de um lado o outro lado tem o campo de futebol. Na rua principal de
Laranjituba as casas estdo dispostas uma para frente da outra, formando um circulo irregular.

% Banco de dados do Instituto de  Terras do  Para Disponivel em:
http://www.iterpa.pa.gov.br/content/quilombolas>. Acesso em: 7 de novembro de 2017. E importante saber
que esses dados estdo totalmente devassados. No periodo de pesquisa de campo foi possivel verificar o
namero de casas construidas nos centros comunitarios, entretanto, o pesquisador ndo fez um recenseamento
geral.

27 S3o todos os membros da Igreja Catélica Apostélica Romana que ndo fazem parte do corpo eclesial da
Igreja.
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Samalma; ndo é trés porque Africa e Laranjituba é uma s6 né, ai vem
Samalma e nds aqui. As outras tém associagdes, mas ndo é como quilombo é
como moradores. A gente ja bateu nessa tecla. Inclusive aqui no Santa Cecilia
que fica mais perto, que esses mesmo pessoal do Santa Cecilia sdo tudo meus
primos, meus tio ai eles criaram, fundaram a associagdo, acho que tem uns
cinco ou seis anos, mas ndao foram quilombola, essa associacdo é da
comunidade Santa Cecilia. (Evaristo Ferreira da Concei¢do, 59 anos. Morador
da Comunidade Vila Caeté. Entrevista realizada no dia 26/11/18).

Durante todo o ano, as celebragbes aos Santos sdo comuns. Esses festejos
proporcionam momentos de demonstracdo de fé, de diversdo e de interacdo entre os
moradores das comunidades. As organizacfes das festas religiosas sdo feitas pelos

membros leigos federados na CEB da regido em reunides mensais do “setor”.

Tabela 1 Quadro das Festividades no Grande Caeté e suas referidas datas

Comunidades Santos Data dos Festejos

Laranjituba S&o Sebastido Janeiro

Vila Caeté Santissima Trindade Junho

Africa Nossa Sr.2 de Outubro
Aparecida

Moju-Miri Nossa Sr.2 de Nazaré Sem festividade
Samauma Né&o tem padroeiro Sem festividade
Cruzeiro Santa Cecilia Novembro

Santa Luzia Santa Luzia Dezembro

Fonte: Elaboragéo do autor.

Como dito anteriormente, a mesorregido Guajarina teve no periodo colonial uma
marcante presenca negra escrava e nos dias atuais € um mosaico de 106 comunidades
quilombolas reconhecidas juridicamente, representando um quinto de todas as
comunidades quilombolas reconhecidas do Para?® (GOMES, 2015).

Aregido do grande Caeté tem uma floresta exuberante, cobrindo a maior parte do
territério dessas comunidades quilombolas entre enormes arvores de castanheiros, cedros,

pau d"arco, piquid, mari, uchi, bacaba, jatob4, andiroba, tauri e palmeiras de agai (PLANO

28 No Estado do Para sdo 523 comunidades quilombolas reconhecidas juridicamente.
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DE USO, 2017), todas com enorme valor econdmico. Por ser uma regido no meio de dois
extensos rios, o rio Guama e o rio Moju ambos afluentes do rio Para todo o territorio esta
entrecortado por igarapés classificados localmente pelos nomes, Muiraquitd, Porto do
Ferro, Aracapuri, Buraco da Benvida, Braco do Jandiai, do Tio Teco, Gruta Grande,
Puraquei, Patauateua, Caeté, Porcina, Santa Rita, Cajueiro, Taquari e Pai P6lo (PLANO
DE USO, 2017).

Muitos desses igarapés sdo hoje corregos pequenos e rasos em decorréncia do
impacto da construcdo de estradas e do represamento de suas cabeceiras — nas fazendas
da regido —, ocultando um interessante sistema de comunicacao e transmissao que foram
importantes no passado recente.

Até o0 ano de 2000 — quando as obras de infraestrutura como a Alca viaria e 0
caminho vicinal, “ramal”, ainda ndo eram construidos — 0S rios e igarapés eram 0s Unicos
meios de mobilidade dessas comunidades, seja dentro da propria regido do Caeté quanto
no deslocamento para as cidades préximas Abaetetuba, Belém e Moju. De um lado, esses
rios tiravam essas comunidades de um isolamento geogréfico relativo, do outro, o acesso
de pessoas externas era dificil ao ponto de ser necessario conhecimento de navegacdo e
dos ciclos da maré. Alguns relatos desse tempo retratam com acuidade a importancia dos

rios e igarapés como meios de comunicacao e transmissao,

Pra Belém a gente ia pelo igarapé pelo rio. la de “casco” de “montaria”. Eu fui
uma vez numa “montaria” grande na cidade, outra vez num “casco” grande
[...]. Ainda remei muito nessas canoas de falha de mao conforme o tipo de
canoa que a gente ia. Quando chegava na véspera da viagem, a gente pegava a
canoa, a montaria, fazia uma casa em cima, de palha amarrado, cobria de folha
de acai e folha de sororoca aquilo bem coberto um pedago da canoa. Colocava
as coisas embaixo e ia embora pra cidade, passava quantos dias fosse preciso
a gente passar. Tinha vez que o tempo era muito feio e ndo podia atravessar pra
cidade a gente fica um dia ou dois até acalmar o vento pra atravessar pra cidade.
Quando era pra vir de la se tivesse muito forte era a mesma coisa, e assim a
gente ia. Ai depois que fizeram essas estradas acabou-se tudo, sé algum
marreteiro que vai de rio pra cidade. (Maria dos Santos Moraes Filha, 88 anos.
Moradora da Comunidade Laranjituba. Entrevista realizada no dia 14/11/18).

A gente ia pra Belém, a gente embarcava ai no porto de Samadma pra ir pra
Belém a remo, tudo era a remo. A gente embarcava, ia daqui do porto do
Samauma pegava uma canoa que se chamava “mesa”, uma canoa grande,
embarcava e ia levar em Icoaraci [distrito de Belém] nds ia de quatro mulher e
um homem. O homem guiando 14 atrés e as mulheres na frente. Uma remava
daqui até no Jambuagu de 14 outra pegava até a boca do Moju. Daqui pra Belém
levava duas maré, remava. (Maria Brasileira Moraes, 87 anos. Moradora da
Comunidade Africa. Entrevista realizada no dia 24/11/18)
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Nas duas comunidades existe uma ocupacéo territorial semelhante. O espaco €
constituido em uma divisdo basica, “centro comunitario” e o “centro”?’; este ultimo é
constituido por lotes de terra destinado a agricultura, tendo em alguns lotes um barraco
com um forno de torrar farinha, chamado localmente por “retiro”.

No “centro comunitario” além das casas tem a Igreja Catolica Apostélica Romana
(ICAR) e o salao paroquial ao lado, classificado pelos moradores, também, por “centro
comunitario”; além da Igreja ha uma escola; um campo de futebol; a sede do clube de
futebol que é um barracdo; e uma casa de farinha comunitaria. Essa forma de ocupacéo
territorial € uma caracteristica regular do espaco social de todas as comunidades que estdo
na regido do Caeté e das comunidades rurais amazoénicas de tipo bairro rural (MARIN &
CASTRO, 2004; MOREIRA, 2004; O'DWYER & CARVALHO, 2002) o que diferencia
é sua disposicao de ocupacao territorial.

Portanto, o “centro comunitario” tem semelhancas com a defini¢do de Bairro
Rural de unidade centripeta dado por Antonio Candido (2010, p. 76, 77) em sua pesquisa

sobre o caipira paulista.

Figura 2 Retiro na Comunidade Africa

Fonte: Arquivo do Autor, 2018

2 A classificagdo “centro” talvez seja uma categoria de entendimento comum (categoria nativa) no
campesinato amazonico mesmo em sua variacdo étnica e cultural. Definicdo semelhante num par de
oposicdo é encontrado em outros trabalhos. Em Velho (1976, p. 204) o par oposicao é centro/beira; em
Almeida (1989, p. 183) é centro moradia/centro ro¢ado; em O'Dwyer & Carvalho (2002, p. 180) € centro
de rocado/povoado.
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O “centro comunitario” ¢ o ambiente central das sociabilidades das comunidades
Laranjituba e Africa, agrupando varias familias e formando um nticleo de vizinhanga. As
casas, geralmente, estdo distantes 80 metros uma das outras, divididas por arvores
frutiferas e palmeiras de acai ou uma ao lado da outra.

Quem mora nesse espago do “centro comunitario” desfruta da proximidade com
a escola e a igreja, e da possibilidade de usufruir do sistema de abastecimento d"agua
comunitario. Porém, ainda ha casas distantes do “centro comunitério”, € o caso de quatro
casas localizadas as margens do “ramal”, no trecho que liga as comunidades Laranjituba
e Africa. Proximo dessas casas, na outra margem, ha uma Igreja Evangélica Assembleia
de Deus (IEAD). As familias que moram nesse perimetro se deslocam ou para
comunidade Africa, centro mais proximo, ou Laranjituba para participar das atividades
de sociabilidade, tais como participar das reunides da associacdo AQUIBAC, frequentar
a escola ou até mesmo visitar parentes para uma simples conversa. A agua utilizada por
essas casas distantes do centro comunitario, é obtida por pocos artesanais havendo
eletricidade em suas casas. Em Laranjituba existem cinco casas afastadas do “centro
comunitario”, localizadas nas margens do “ramal” no trecho que Liga Laranjituba a Moju-
Muiri, outra comunidade quilombola da regido do Caeté.

Os croquis dos “centros comunitarios” apresentados nas proximas paginas talvez
permitam uma noc¢do da similitude das unidades basicas de sociabilidade peculiar as duas
comunidades, e as diferencgas quanto a forma organizacional dos “centros comunitarios”.

O termo “centro”, como dito anteriormente, significa o local da pratica agricola
ou do extrativismo florestal das familias, o “centro” € o local de trabalho. A expressao
lote é usada com menor frequéncia e quando usado os moradores se referem a divisao
territorial ocorrida em 1998, quando o INTERPA fez a regularizacdo fundiaria nos moldes
da reforma agraria concedendo titulos individuais concernentes a propriedades
individuais do territdrio. Essa primeira regularizacdo fundiaria foi resultado da pressao
do Sindicato dos Trabalhadores Rurais de Moju (STR), que demandava maior seguranca
juridica na zona rural em vista de os anos de 1980 e 1990 a populagéo de Moju ter vivido
uma intensa violéncia no campo provocada por empresas agroindustriais e grileiros, de
um lado, e posseiros, de outro (SACRAMENTO, 2007).

Hoje em dia existem 23 “centros” (lotes) no total, distribuidos da seguinte forma:
na comunidade Laranjituba sdo 16 “centros” e na comunidade Africa sio 6 “centros”,

cada “centro” tem de 28 a 33 hectares.
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Figura 3 Croqui da Comunidade Laranjituba
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Geralmente, os lotes tém arvores que servem como madeira de lei, atualmente,
utilizada somente para as necessidades das familias ou na manutencdo de pontes ou
barracos de uso comum.

A sucessdo de terras € restrita aos filhos e netos do “auténtico” dono do “centro”,
e dependendo da necessidade, pode ser dividido extensivamente originando varios
“centros”. Embora o territério seja juridicamente de dominio coletivo, um acordo
prevalece entre os moradores de se respeitar a divisdo dos titulos individuais, e assim é
feito. E como a disponibilidade de terras e a capacidade de plantio das familias séo
equilibradas esse acordo nao gera nenhum tipo de conflito interno. A técnica de plantacéo
nessas comunidades é a agricultura de queimada, em geral essa técnica ndo utiliza mais
do que 10 hectares por ano possibilitando todos terem terra para plantar (VELHO, 1976,
p. 203).

A respeito das plantac@es, a cultura da mandioca e do acai sdo predominantes,
também existem outros tipos de cultivos que sdo de maneira irregular variando da pratica
de cada familia como o milho, maracuja, feijdo e verduras. A criacdo de animais é
predominantemente de galinhas, geralmente, o galinheiro fica no fundo das casas no
“centro comunitario”. E até possivel ver alguns porcos, mas em namero insignificante.
Em linhas gerais, ¢ possivel categorizar a diferenciacdo entre “centro comunitario” e

“centro” da seguinte forma:

Tabela 2 Classificagéo local dos termos "centro comunitario™ e "centro"

Centro Comunitario Centro

1) local de moradia permanente; 2) local de | 1) local de presen¢a intermitente 2) local de
praticas sociais, por exemplo, a religiosa, a | campo, roga, pratica da agricultura e
politica, a escolar e de lazer; 3) local onde | extrativismo; 3) local de floresta “in natura”

esta situado a igreja, escola e telefone | com pouca modificagdo humana; 4) Isolamento

publico; 4) Alta densidade demografica. relativo.

Fonte: Elaboracdo do autor

Portanto, os locais de ajuntamento de interagéo face a face (GOFFMAN, 2010, p.
28) nas comunidades quilombolas Laranjituba e Africa para além do ntcleo familiar
imediato sdo: a igreja, a escola, os “centros” de plantacdo, a casa de farinha comunitaria,
o0 campo de futebol, e a sede da associagdo AQUIBAC. Trata-se de espagos de

socializagdo dos moradores dessas comunidades, a partir dos quais se dao 0S processos
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interiorizacdo dos valores, dos costumes, e do comportamento coletivo desse grupo étnico
quilombola, em sintese sdo espacos aonde se interioriza as estruturas sociais.

Os locais de ajuntamento séo caracterizados nesta pesquisa pelo seu aspecto de
sociabilidade, no qual as pessoas interagem umas com as outras, orientadas por sentidos
e valores partilhados.

Tais valores e sentidos podem ser encontrados e classificados de maneira nitida
nas comunidades Laranjituba e Africa na religido — em dmbito das Comunidades Eclesiais
de Base — em um sentimento carater afetivo de fim comunitario, e na associagdo
AQUIBAC como uma agao racional perseguindo um objetivo “previamente” definido na
captacdo de recursos materiais com agentes externos. Assim, esses locais sao palcos das
relagOes sociais com sentidos referentes a valores e fins (WEBER, 2014, p. 15). Como
lembra Goffman (2010, p. 29), toda a ocasido “possui um ethos distintivo, um espirito,
uma estrutura emocional”. Explicando com maior serenidade, trata-se do locus de
construcdo e manifestacdo de arranjos societarios que remetem a interacdes face a face,
em termos goffmanianos, onde se constatam certas praticas no ambito das agdes sociais
informadas, por exemplo, pelo fator religioso e associativo, interpelando registros de
sociabilidades entre os moradores quilombolas. Na verdade, sabemos que, no sentido
weberiano, os sistemas simbdlicos se entrecruzam com o comportamento social e com o
ethos, originando-se de um complexo jogo de forcas e de poder em cada esfera autbnoma
de valor, transcendendo o alcance explicativo das relagbes sociais dos fenémenos
religiosos, onde se postula fraternidade, podemos encontrar relacdo de poder via
estabelecimento de prestigio individual.

Algumas outras consideracgdes descritivas a respeito desses locais de ajuntamento
sdo necessarias, comecando pelas casas locais da convivéncia familiar. As casas sao,
geralmente, de madeira, embora tenham casas em alfenaria de tijolos, ambas cobertas por
telhas coloniais; as casas de madeira sempre tém como fundacdes estacas de madeira
cravadas no solo ficando a casa suspensa. Essa pratica de suspensao, possibilita a madeira
que compde a casa tenha uma longa duragéo, necessitando trocar periodicamente a estaca
que apds alguns anos apodrece pelo seu contato com a agua da chuva. As casas de
alfenaria sdo poucas, mas comegam a despontar nos centros comunitarios, principalmente

de pessoas aposentadas.
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Logo quando a AQUIBAC foi criada, em 2001, no mesmo ano, dois projetos no
ambito do Programa Raizes (2000)*° foram implantados resultando na construgdo de duas
casas de farinha comunitéria e na plantacdo de uma enorme area de acai na varzea dos
igarapes que vai da Comunidade Laranjituba até a Comunidade Moju-Miri, conhecido
localmente por “Projetao”. O “Projetao” ¢ uma area de trabalho comunitario de manejo
do acai para fins de comercializacdo, a administracdo desse acaizal fica a cargo da
AQUIBAC e de alguns sdcios. O lucro de cada safra é rateado entre esses sOCioS
proporcionalmente aos dias trabalhados.

A casa de farinha comunitaria, localizada nos “centros comunitarios”, € utilizada
por algumas familias. O seu uso ja foi intenso, mas, atualmente, muitas familias tém seu
proprio forno de torrar farinha, além disso, a farinha-d"agua deixou de ser comercializada
em larga escala — somente duas familias ainda praticam a venda regular — restringindo a
producdo ao consumo préprio; alias, a farinha-d"agua constitui um fator fundamental na
dieta alimentar dessas comunidades.

Como se sabe, os territorios reconhecidos como remanescentes de quilombo tém
um titulo de propriedade coletivo inalienavel. Este é o caso das duas comunidades levadas
em consideracdo neste trabalho, ficando ambos os territorios em nome da associagdo
AQUIBAC. Mas, a no¢do de propriedade individual é atuante para os moradores, em que
o territério € dividido em “centros” e a propria produgdo agricola ou o extrativismo ¢ de
uso privado das familias.

~ %

A situacdo do “Projetdo” ainda ¢ muito incipiente e de pouco rendimento
financeiro; na safra de 2018 o rendimento bruto foi de R$ 2.300,00. A maior parte da
renda das familias vem das plantacdes e do extrativismo privado, geralmente realizado
pelo trabalho na modalidade de “grupinho”. Este consiste na troca de trabalho entre
pessoas no momento da plantacdo ou da colheita: alguns dias da semana o “grupinho”
trabalha em um determinado ‘““centro” até concluir o servi¢o; em seguida o “grupinho”
passa a trabalhar em outro “centro” até concluirem todos os centros das pessoas que o
compdem. Porém, o produto final é usufruido individualmente.

Essa situacdo de propriedade privada fundamentada em relacoes de reciprocidade

se encaixa nas estruturas agrarias de uso comum classificadas por Almeida (1989, p.

30 0 Programa Raizes foi uma iniciativa do governo estadual do Para, criado pelo decreto 4.054/00,
sancionado pelo entdo governador Almir Gabriel (PSDB). Esse programa durou dois anos e foi uma politica
social que aglutinou oito secretarias, tendo como publico-alvo indigenas e “remanescentes de quilombo”.
Os objetivos desse programa foi “propiciar o desenvolvimento auto-sustentado, apoiar iniciativas de
preservagdo socio-ambiental e de apoio as atividades de educagéo e de satde”.
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185) quando diz, “a nogdo de propriedade privada existe neste sistema de relagdes sociais
sempre marcada por lagos de reciprocidade e por uma diversidade de obrigagdes para com
os demais grupos de parentes e vizinhos”.

O elo entre essas duas comunidades extrapola a unicidade de uma Associagéo,
existe entre os moradores dessas duas comunidades um lago de parentesco e compadrio
extenso. Todavia esses fatos ndo podem ser superestimados ao ponto de reproduzir uma
narrativa de uma comunidade camponesa edilica sem conflito social. O apelo ao
parentesco nas relacdes sociais é secundario como se pdde observar; das vezes quando 0s
sujeitos mencionavam 0 grau de parentesco era em uma situacdo de rivalidade
caracterizando uma relacdo de parentesco de gracejo (MAUSS, 2015, p. 457) que sera
discutido posteriormente, no subcapitulo sobre sociabilidade comunitaria e sociabilidade
associativa.

A sede da associacdo AQUIBAC esta localizada na comunidade Laranjituba,
atualmente esta sendo reconstruida, ja que, no inicio, a proposta era somente uma reforma,
contudo no avancar das obras foi constatado a deterioracdo das bases com o risco de
desabamento da construcdo. Da reforma se passou para uma reconstrucdo da sede. Esta
consiste numa varanda local das reunides da diretoria e da assembleia geral, também ha
trés salas sendo a secretaria da presidéncia, a cozinha industrial, a sala da radio
comunitaria “Vozes do quilombo” e os banheiros atras do prédio.

Esses sdo, portanto, os lugares que compdem o espaco fisico-simbolico onde essas
comunidades vivem atualmente. O “centro comunitario” ¢ o amago da vida social dessas
comunidades quilombolas, ocorrendo os festejos dos Santos, as atividades religiosas
cotidianas, os jogos de futebol no final da tarde e as reunides da associacdo, isto é, a
densidade dinamica da coesdo social ocorre no “centro comunitario”. Por outro lado, esse
espaco concentra a densidade material pelo fato de as pessoas estarem coesas
espacialmente em vista de estarem dispersas pelo territério anteriormente. O “centro” € o
local de trabalho frequentado durante alguns dias da semana, esse espaco tem uma
densidade moral expressa no “grupinho”, atividade coletiva, simbolo da reciprocidade,
ocorrendo com pouca regularidade quando comparado as outras atividades sociaveis.

N&o obstante, esse territorio ja teve outras configuracbes de espaco de
sociabilidade; é a esse respeito que os proximos paragrafos tentardo descrever. A tentativa
¢ apontar as transformacdes relacionadas a estrutura agraria e da densidade material e
densidade dinamica. Muito do que sera dito foi obtido pelas entrevistas realizadas no

periodo da observacao participante.
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2.1.1 Titulacdo e Transformacdes Territoriais nas Comunidades Laranjituba e
Africa

Foi dito anteriormente, em nota de rodapé, que as comunidades Laranjituba e
Africa tiveram a emissdo de dois titulos de reconhecimento de dominio coletivo
registrados em nome da AQUIBAC. O primeiro emitido em 04 de dezembro de 2001, e
0 segundo emitido em 02 de dezembro de 2008, o atual. Mas, além desses dois titulos de
reconhecimento quilombola houve uma outra regularizacao fundiaria do ano de 1998 de
propriedade individual.

Esse processo de regularizacdo fundiaria de 1998 se baseia na luta do trabalhador
rural pela reforma agraria, no ideario do camponés como pequeno proprietario. Nesse
momento o art. 68 ainda estd sem regulamentacdo e a representacdo politica das
Comunidades Laranjituba e Africa se faz por meio do Sindicato dos Trabalhadores Rurais
do Moju (STR) intermediado pela Igreja e a Comisséo Pastoral da Terra (CPT). Numa
entrevista com uma lideranca local, que se tornou o primeiro presidente da AQUIBAC, é

exemplar quando diz,

E a CPT ... cla comega a trabalhar de maneira imparcial, mas aqui dentro do
ndcleo ela é quase que a primeira a trabalhar... Ai ela disse o seguinte, a igreja:
“O a base vai ajudar financeiramente, porque tem [recursos financeiros], e o
Sindicato e a CPT véo trabalhar agora a terra”. Ai vem uma grande... como ¢
que se chama? Hoje se chama invasdo, mas como é que eles chamam?
Grilagem de terra, vem uma grande grilagem de terra, naqueles dos anos 80 a
90. Moju e Tailandia foram os lugares que mais a igreja perdeu parceiros [...]
agora a Igreja quer que 0 camponés seja dono da terra. [...] Entdo a igreja com
o Sindicato nés comegamos a discussdo da titulagdo da terra. Agora ndo é
mais... antes um pouquinho aqui... por exemplo, na Africa o tio Marcelo
chegou e disse “olha meu filho eu soube em Belém que as nossas terras pode
ser invadidas”, na verdade ja estava invadida pelo seu Vila. Ai nés estavamos
aqui na beira, e la no centro o caboco acabou invadindo. Nés tinhamos 6
quilémetros de terra; hoje da uns 3 quilémetros, era no tempo da grilagem da
terra, n6s perdemos. Entdo a igreja ela td agora comprometida com o processo,
a igreja do Moju a CPT que é a igreja, as CEBS se unem. Noés fizemos varios
debates na cidade do Moju na vila do Caeté, nds fizemos debate na Soledade,
em varios lugares nds sentamos pra debater a questdo da terra. Formos para o
ITERPA vérias vezes em Belém. O ITERPA entdo, nos inclusive forcamos com
que o INTERPA criasse um escritério no Moju por causa da grilagem. Ai o
INTERPA criou uma equipe de trabalho, era composto pela doutora Ezenora,
que ta viva até hoje. Ai se criou o escritério no Moju por causa dessa grilagem
de terra né, pra que a gente ficasse mais perto. Ai a comunidade Eclesiais de
Base nos ajudou a entender o que era posse de terra, de que nds ndo éramos
donos, mas éramos posseiros. Ai depois vao dizer que os quilombolas era
donos da terra [...] essa histéria nés ja falamos adiante. (Juvéncio Moraes e
Cardoso, 62 anos. Morador da Comunidade Africa. Entrevista realizada no dia
27/11/18)
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Em alguns manuais sobre técnica de pesquisa (YIN, 2001, p.112;
JOVCHELOVITCH & BAUER, 2002, p.93) sempre se faz uma diferenciacdo entre
entrevistado (interlocutor) — informante episodico, entrevistado uma Unica vez — e
informante chave, aquele que tem informacdes histdricas sobre determinado grupo,
justamente por sua histdria individual e a historia coletiva se mesclarem. No decorrer
dessa pesquisa, o interlocutor Juvéncio se tornou um informante chave com uma memaria
narrativa consideravel sobre os fatos significativos do processo de reconhecimento das
comunidades Laranjituba e Africa em se tornarem quilombolas. No advento de uma
sociologia biografica, Mauss (1972, p. 22) ha tempos preconizava esse método no fazer
etnografo da reconstitui¢do histérica de grupos quando diz, “o método autobiogréfico,
que consiste em pedir a biografia a certos indigenas, utilizado por Ralin, deu excelentes
resultados”.

O informante Juvéncio é filho dessa regido, hoje com 62 anos e aposentado, mora
com sua esposa na Comunidade Africa, e ainda trabalha na produgéo de farinha e no
extrativismo de acai. A sua trajetéria enquanto lideranca comeca na CEB quando se
tornou coordenador da Comunidade de Nossa Senhora de Nazaré, antiga padroeira da
comunidade Africa — hoje a padroeira da Comunidade Africa é Nossa Senhora de
Aparecida. Para além da lideranca religiosa, foi também um dos articuladores da criagao
da Associacdo AQUIBAC, tornando-se seu primeiro presidente e atuando na coordenagéo
estadual quilombola. Enquanto membro da Coordenacdo das AssociacBes das
Comunidades Remanescentes de Quilombo do Pard (MALUNGU) contribuiu na
divulgacdo do art. 68 na regido Guajarina como atesta o informante Evaristo, lideranca
religiosa da regido e morador da comunidade do Caete,

Inclusive a gente fez, antes foi assim, quando foi fundado a associa¢do daqui a
Africa e Laranjituba ai depois o Juvéncio, a gente comungava no sindicato
[sindicato dos trabalhadores rurais de Moju] junto, ai vinha o Juvéncio de 14 ai
a gente pediu uma reunido pra ele esclarecer como a gente podia fundar [a
associacao], ai a gente fez uma comissdo que a gente fazia reunido nas
comunidades. Por exemplo, a gente... tem uma comunidade pra ca que se
chama Monte Alegre, um outro que se chama Hipdlito e aqui tem, aqui, 0
Ramal o Santa Cecilia. Entdo, a gente fez varias reunides nesses lugares e
colocdvamos o sentido que; ja digo, a histéria porque claro que a gente mesmo
pela histéria foi se dar conta que a gente era quilombola por causa das
descendéncias que vieram dos nossos avés. (Evaristo Ferreira da Conceicéo,
59 anos. Morador da Comunidade Vila Caeté. Entrevista realizada no dia
26/11/18).

As informagfes dadas pelo informante Juvéncio sdo confirmadas em outras

entrevistas; entretanto, os detalhes e o0 aspecto processual da regularizacdo fundiaria e do
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reconhecimento enquanto quilombola sdo reconstituidos em sua narrativa com maior
precisdo, expressdo da memoria coletiva desse grupo. No decorrer da pesquisa varias
conversas informais foram realizadas com Sr. Juvéncio, umas registradas pela gravagéo
outras escritas.

Retomando a linha discursiva, os anos de 1990 no Para sdo marcados por um
intenso conflito agrario, marcado pela violéncia, ganhando notoriedade na midia nacional
e repercussao internacional. No entanto, a violéncia no campo no estado do Paré remonta
h& muito antes da década de 1990, como aponta alguns estudos (VELHO, 1976, p. 205;
CARDOSO & MULLER, 1978, p. 72; IANNI, 1978, 175). Ainda vale destacar os
registros feitos pelo sociélogo Jean Hébette (2004) sobre a violéncia no campo paraense
em sua pesquisa de 30 anos sobre o campesinato de fronteira.

A violéncia no campo era praticada por diferentes atores: latifundiario contra o
posseiro®, de empresarios do centro-sul contra os posseiros e indigenas; e, até mesmo o
Estado atuou de forma violenta na espoliacdo da terra, seja de maneira direta através das
empresas estatais ou pelos projetos desenvolvimentistas com a colonizacdo dirigida na
figura de uma contra-reforma agraria (IANNI, 1979).

Ao tratarmos especificamente do municipio de Moju e da regido Guajarina, a
pesquisa historiogréfica de Sacramento (2007) registra os contornos do conflito no
campo. Em Moju o conflito se deu tendencialmente entre empresarios da agroindustria e
posseiros, numa estratégia inicial de grilagem da terra, que se concluia no exterminio do

posseiro.

Como em Moju a instalacdo dos projetos agroindustriais se deu por volta do
final da década de 1970, iniciando logo por esse periodo a surgir alguns focos
de conflitos agréarios, é de fato no inicio da década de 1980 que o clima se
estabelece de fato muito tenso. [...] Embora existissem leis que assegurassem
direitos aos colonos, estas ndo eram respeitadas. Criou-se mecanismos que
favoreciam aos empresérios aptos a ampliarem seus projetos. Dentre 0s
mecanismos criados para garantirem posse de terras ilicitas para esses projetos,
destaca-se o uso da grilagem de terra, onde determinado empresério adquiria
uma certa quantidade de terra e por intermédio de advogados que recorriam a
cartdrios, aumentavam a area em até dez vezes ou quantas desejassem,
retirando pessoas que habitavam ha muito tempo terras préximas de onde estes
empresarios haviam comparado a primeira parte, para que depois aumentasse

31 A maior parte das terras do Para até 1990 eram devolutas ocupadas por posseiros-camponeses, indicando
“na Amazonia atual uma verdadeira questdo da terra fundada na presungdo de direitos de posse”
(CARDOSO & MULLER, 1978, p. 72). A forma desse conflito contra o posseiro é descrito por IANNI
(1978, p. 167) de que “a grilagem ndo ¢ apenas uma entre outras modalidades de aquisi¢cdo de terras. Ela ¢
a mais importante. Ela sobressai, ao lado do processo regular da compra e venda. Mais que isso,
frequentemente ela se mescla com as outras modalidades de aquisi¢do de terras. [...] A grilagem atinge tanto
terras devolutas, isto é, do poder publico, como terras ocupadas, nas quais posseiros recentes ou antigos
tém ‘cultura efetiva e morada habitual’”.
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dessa forma. (SACRAMENTO, 2007, ndo paginado)

O cenario desses conflitos se dar no Alto Moju — regido sul do municipio. O Baixo
Moju, onde esta localizado as comunidades Laranjituba e Africa, foi palco de alguns
conflitos de terras pontuais referentes ao processo de colonizacdo provocado pela
instalacdo do polo industrial de Barcarena. Em se tratando da regido do Grande Caeté, na
década de 1990, o informante Evaristo — hoje lider religioso da CEBs —, delegado sindical
nessa década, relata:

As terras aqui se chamava terra do Caeté, ela era muito grande, atravessava a
estrada, a Moura Carvalho, que vai pro Arapari, e ainda transpassava e muito
pra la. Assim como pra ca, também pro Camarituba e Arienga. Era grande essa
area, era s6 o terreno Nazaré nessa época, as terras de Nazaré era daqui. Ai
tinha outras terras, inclusive eu tenho até um documento que era do meu avd,
pai do papai, que era de um terrenozinho bem aqui logo, Porcina que chama-
vam. Ai t& bom, como era mais 0 menos esse negdcio de escritura, negdcio de
s0 o cara chegar assim: “aqui ¢ meu lote”; as vezes nao tinha nem escritura,
ndo tinha nada e pagava nada. Ai com isso vem chegando as empresas, surge
aqui a ALBRAS, e eles comegam vir pessoas de todos os lugares e comegcam a
invadir. Isso na época em 1980. De 70 pra 80 eu fui delegado sindical por aqui.
A gente se organizou em 83. A gente fez uma grande reunido com as comuni-
dades, Castanhalzinho que é 14 na varada, porque tava vindo de la a invaséo.
Até um tempo desse eu tinha a assinatura desse povo dessa época, ndo sei se
ainda ta por ai. Entdo o que n6 temos que fazer? Como é um terreno que nédo
tem documento e que ninguém sabe por onde tava, até porque os antigos se
tinha alguém que tinha esse documento ndo deixou com ninguém, e como nao
tinha nenhum pra apresentar o que a gente vai fazer? A gente vai fazer um
travessdao. De um (1) quilémetro da pista pra ca € nosso, do povo daqui, e de
I4 pra la é deles, e com a outra parte eles fica pra l4. Ai veio todo esse povo pra
ca, teve essa reunido ai em 83, se eu ndo me engano, foi dia 23 de maio de
1983. Se eu procurasse esse papel acho que acharia. Ai fizemos a reunido com
todo esse povo daqui, ainda tinha meus avés que era vivo nessa época. Al tira-
mos esse travessao, e fizemos uma comissdo. Como eu era delegado sindical
foi eu e mais uns companheiros dai. Agora vamos medir um lote pra cada um,
tirando do ramal de um lado e do outro de 250 metros por 1.000 de fundo, que
era um lote. Assim a gente organizou aqui [Vila do Caeté]. A gleba do Arienga
que comegou justamente por |4, o INTERPA foi pra I, o Padre Sérgio comegou
por 14, se ndo me engano isso em 90, 92 por ai assim comegaram a tirar registrar
os terrenos do pessoal. Como fui muito conhecido do Padre Sérgio em 80 ele
trabalhava em Moju mesmo, na Pardquia. Em 80 a gente tava se organizando
pra tomar o sindicado que tava na mao da pelegada, eles s6 davam mesmo
assisténcia dentéria essas coisas; depois que a gente foi descobrir que isso é
parte do governo, parte social do governo. Dessa época o Padre Sérgio era pa-
roco de 14 e ai a gente foi se conhecendo. Nesse tempo ele ndo fazia parte da
CPT, acho que nem se falava muito bem disso em 80 né. Ai virou mexeu, a
gente como sindicato em 96 ja tinha forca e ja tava organizado a CPT que,
justamente que a gente se antenou e pediu ajuda pra CPT, pastoral da terra, e
foi justamente que as comunidades, as CEBS, se reuniram pra gente ir também
até o INTERPA,; parece que o presidente do INTERPA nessa época era o Ba-
rata, a gente tinha um advogado que era ... deixa eu ver aqui o0 nome dele, a
gente chamava Trecanio pra ele. Ele também ndo era nem daqui também, ele
era custeado pela ONG. Até que liberaram o pessoal pra vim pra ca. Ai come-
cou o trabalho da titulagdo aqui [Vila do Caeté], porque ja tinha o comeco do
rumo; como as outras comunidades é préximo, viram ai foram se achegando,
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“Ah da pra fazer 137, ai a gente ia pra 14, “aumenta mais”. Daqui passou pra
Africa, da Africa passou pro Laranjituba, ai do Laranjituba passou pro Moju-
Miri, essa mesma comissao tudinho; do lado daqui passou pro Guajarauna, que
é os pessoal quilombola daqui do Espirito Santo e Cacoal. Foi justamente
quando a gente entrou nessa luta é que passou, deixou de ser uma terra devoluta
como o pessoal dizem, que chega e faz o trabalho onde eu quero e nao tem
respeito, era do povo né, entdo tinha uma mistura. Quando passou nesse sentido
cada um tirou seu servico pra 14, “meu lote ¢ aqui, entdo eu vou trabalhar no
meu”. Ai ficou os lotes individuais. [...] Nisso ai foi bom por uma parte,
quando a gente se torna dono do que é seu voceé cresce o olho, vem oferecem
um dinheiro que vocé nunca viu, que é pouco, que vocé diz que é muito; ai
comecou as vendas dos lotes, comegou a vender. Com o surgimento dessa
questdo dos quilombolas, das associa¢6es quilombolas, do reconhecimento dos
quilombos, foi justamente que a gente tornou a assinar uma baixa dos titulos
pra tornar a voltar ao titulo Unico, mas cada um sempre continua trabalhando
no que ¢ seu. [...] Nessa parte aqui tinha o Vila Flor, ndo sei se o pessoal fala-
ram pra voceé. Pois é, ele grilou muito a area aqui. Ele era um fazendeiro e um
madeireiro. Aif ele vinha invadindo, comprava um pedago de terra. Na época
fui ter uma conversa com ele 14 no mato, ai ele parou com isso, mas sempre
continuou comprando madeira de lei barata do pessoal. (Evaristo Ferreira da
Conceigdo, 59 anos. Morador da Comunidade Vila Caeté. Entrevista realizada
no dia 26/11/18).

Como se V&, o primeiro processo de regularizacéo fundiéria se deu nos marcos da
reforma agraria demandada por uma representacdo camponesa, a STR de Moju. Diferente
de outros lugares do Pard, essas comunidades quilombolas do Grande Caeté vivenciaram
um conflito sem tracos de violéncia. E até mesmo porque apds o massacre dos sem terras
em Eldorado dos Carajas em 1996, o estado do Para, pressionado pela opinido publica,
da inicio a regularizacdo fundiaria, atuando nas cidades com maiores focos de conflito,
que foi o caso de Moju.

Na entrevista do informante Evaristo é citado o nome do fazendeiro e madeireiro
Vila Flor, que seu verdadeiro nome é Benedito Gomes. Este € justamente o fazendeiro
que grilou 3 quildmetros das terras da comunidade Africa — do lado Oeste do territdrio,
como se pode constatar no segundo titulo de dominio coletivo, em anexo a esta
Dissertacdo. Enquanto a grilagem no Alto Moju tinha como meio e fim a violéncia, no
Baixo Moju, especialmente, nas comunidades quilombolas Laranjituba e Africa, a
grilagem foi do tipo em que o grileiro, Vila Flor, utilizou vérias taticas de aliciamento,
seja numa relacdo de compra e venda da terra a preco irrisdrio quanto em “dar trabalho”
remunerado ou “presentes” aos moradores da Comunidade Africa em troca da terra.

Essas formas de aliciamento se deram em momentos diferentes. Enquanto pode
comprar terras individuais, esse grileiro — Vila Flor — assim o fez. No momento em que
as liderangas comunitarias interditaram o seu avanco, esse grileiro passou a agir de outra

maneira. Se ndo podia comprar as terras, entdo poderia, a0 menos, comprar as madeiras
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de lei. Para tanto, esse grileiro comegou a dar “presentes” a certos moradores na intengao
de negociar a compra das madeiras de lei de maneira individual. Nos relatos dos
quilombolas entrevistados, estes conviveram por um periodo numa relacdo de espoliacao
de forma ambiguacom o fazendeiro chamado Vila-Flor, considerado por alguns como um
grileiro e por outros como um amigo, até porque ele teria ajudado no processo de
regularizagédo das duas comunidades. De acordo com as entrevistas, o real interesse de

Vila Flor nas terras era de se apropriar das madeiras de lei e comercializé-las.

O fazendeiro ele convencia vocé. [...] . O Vila... o “Feijao” ainda ta vivo ta 1a
na Africa pode perguntar. O que ele [Vila Flor] fazia? Comprava madeira, né.
Ele dava uma vaca pro “Feijdo” ai o “Feijdo” vinha matava essa vaca e repartia
com os pessoal pra pagar com madeira. Ai ele dizia, “rapaz me vende um pe-
dago desse terreno tu tem muita terra, preto”. Ele com uma boa conversa pu-
xava o dinheiro, pra dinheiro ndo tem coragdo duro; ai o que acontece ele a-
garrava e vendia. Se ndo fosse eles ser quilombola nés tava morando tudo in-
quilino dele, tudo era empregado dele, ele tinha saido e comprado tudinho essa
area ele com os filhos. Comprava um pedaco de um hoje, amanhd um pedaco
doutro, e assim dava uma vaca, tirava madeira. Ai dizem, “ah nio é conflito”,
porque tem gente que entende conflito é invadir; ndo, conflito é comprar bara-
tinho, conflito é enganar a pessoa, eu entendo assim. Quando se espanta eu
vendi tudo e ndo resolveu meu problema. Eu ja com uma area de terra eu planto
minhas coisas j& nao ta resolvendo, ainda mais eu vendendo. “Olha preto toma
cinco mil hoje, vou te dar cinco mil nesse pedacinho”, pego esse dinheiro no
meio do més nio tenho mais cinco mil, ainda fico 14 trabalhando com ele. [...]
Assim era este Vila, se ndo fosse ser quilombola ele ja tinha comprado esses
terreno de muita gente [...] quando enxerga o dinheiro a pessoa fica doida por
causa do dinheiro e ainda ia dizer, “vem tomar conta da minha casa eu te pago
um salario”, ainda pensa que ta no bom; ¢é ele [Vila Flor] que ta no bom. Eu
entendo o conflito assim, tem gente que entende “é porque invadiu”, invadiu
que nada rap4, ele invade comprando pouco, depois aparece tudinho que ele
me pagou, ai to eu 4 servindo de escravo pra ele. Eu entendo assim, eu entendo
de varias formas o conflito. (José Maria do Carmo Lira, 60 anos. Morador da
Comunidade Laranjituba. Entrevista realizada no dia 09/12/18)

A esse respeito do conflito e de como foi solucionado interlocutor Juvéncio diz,

Nos ainda fomos levados a um lugar, ndo por ele, foi outras pessoa que nos
levou e ainda t& vivo, seu Firmino e seu Benedito Tavares. Eles nos levaram a
beira do lugar chamado Uchuteua, a beira do Igarapé, aqui ele [Teodoro
Tavares] disse, “bem aqui meu pai disse que comega a terra de Africa”. Ai nos
ficamos na beira desse igarapé, da beira do igarapé, ele disse, “daqui a até a
beira da 6 quilometros, aqui meu pai disse, ‘olha esse aqui € dos pretos’”, disse
pro Benedito que ainda ta vivo e o Firmino, esse velho, esse [é] pai deles o
Teodoro Tavares, “olha os terrenos dos pretos vem até aqui, ele vem até aqui”.
T4, conversamos na beira desse igarapé, bebemos chibé, paramos de beber
chibé, ainda dei uma limpada na beira, o igarapé é bonito la! E viemos embora.
Na mesma semana quando nds voltamos de 14, na mesma semana, eles
voltaram, esse senhor 14, “olha o cara ta com o pico na beira do Aracapuri, o
Vila Flor t& na beira do Aracapuri” ai eu disse, “na beira do Aracapuri?

— Sim rapaz, ele ta com um pico na beira do Aracapuri vocés tem que ir |4 parar
ele.

Ai n6s formos, pra la, chegamos |4 tava mesmo o pico na beira do Aracapuri,
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donde t& meu terreno no final. Ai la nés fizemos um relevante como ele, la
parou, ai ele sentou 0 marco e batizou 0 marco de Acapu; do Acapu pra beira
a gente ndo passa mais; mas ja tinha tirado 3 quilémetros mais ou menos de
terra ele tinha levado. (Juvéncio Moraes e Cardoso, 62 anos. Morador da
Comunidade Africa. Entrevista realizada no dia 27/11/18)

Esta situacdo de grilagem e conflito de terra foi o Unico caso relatado nas
entrevistas e foi justamente na Comunidade Africa que isso ocorreu. A comunidade Africa
tem uma histdria de origem que remonta ao periodo histérico do final da escravidao no
Brasil. As terras da comunidade Africa foram heranca do escravo Hondrio Tomé de
Moraes, esse territorio compreendia uma area de 700 metros de frente a 6.000 (seis mil)
de fundo. Quando a grilagem em Moju ganha os jornais estaduais, o filho de Honorio,
Marcelo — tio de segundo grau do interlocutor Juvéncio — que ha anos tinha ido viver em
Belém e se tornado servidor publico da prefeitura vé a necessidade de retornar a
comunidade Africa para alertar sobre a grilagem e lembrar que aquelas terras tinham

escritura outorgada em nome do escravo Honorio, seu pai.

Ele (Marcelo) veio de Belém ela ndo tava com tendéncia de querer a terra né;
ele queria assegurar a terra pra nds que morava aqui, ele morava em Belém era
aposentado, tinha trabalhado muito tempo na prefeitura de Belém e ele ouvia
falar muito desse negécio de grilagem de terra. Entéo ele disse para mim e para
o seu “Feijdo”, “olha vocés t€m que ir atras documento da terra, dessa terra,
porque meu pai, Honorio Tomé de Moraes ele teve documento, agora vou
ajudar vocés”. Agora ele tinha um recursozinho pra andar com a gente, ele
tinha um recursozinho, ele bancaria as viagens para lgarapé-Mirim e Moju, a
tendéncia dele ndo era querer a terra, a tendéncia dele era titular essa terra, 0
desejo dele era continuar como era, ele tava meio velhinho, para que fosse
resgatado a escritura do terreno. Ele queria resgatar a escritura da terra, essa
era a visao dele, se ele resgatasse a escritura da terra que tinha 700 metros de
frente e 6.000 no fundo, até entdo, se a gente resgatasse isso tudo ia ficar com
uma enorme &rea de terra, né, seguro. A vontade dele era resgatar a escritura
mostrar pra gente que o pai dele tinha 700 metros de frente e 6.000 de fundo,
essa era vontade dele. (Juvéncio Moraes e Cardoso, 62 anos. Morador da
Comunidade Africa. Entrevista realizada no dia 27/11/18)

E em torno dessa delimitacéo territorial que a grilagem ocorre. Com o processo de
regularizagdo fundiéria de toda a regido do Moju, as comunidades do Grande Caeté foram
beneficiadas quando o Instituto de Terras do Para (INTERPA) emitiu os titulos de lotes
individuais. Essa regularizacéo so foi possivel pela organizacéo politica dos trabalhadores
apo6s um longo periodo de violéncia na zona rural de Moju. A demanda pela regularizacao
das terras, iniciada em 1983, com a tomada do Sindicato dos Trabalhadores Rurais de
Moju (STR), se converte em uma pauta reivindicatoria até 1998, quando o estado do Para

emite os titulos.
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O sindicalismo paraense entre 1980-1990, como no Brasil, passa por uma
reestruturacdo, o ‘“Novo Sindicalismo” encampa a pauta pela cidadania e pelo
financiamento na producdo agricola. A socidloga Moreira (2004, p. 78) descreve como
ocorreu a mudanga na STR no municipio de Porto de Moz, “essa organiza¢cdo passou a
evoluir em bases mais democraticas na luta pela cidadania, dignidade e melhoria das
condicGes de vida, sob o impulso e no seio da Igreja Catdlica, através das CEBs e da
CPT”. Essa descrigdo, feita por Moreira (2004), ¢ paradigmatica em Vvarios casos locais
no Pard, inclusive em Moju destacando a figura do Pe. Sérgio Tonneto e do sindicalista
Virgilio Serrdo Sacramento (SACRAMENTO, 2007).

Em relacdo as Comunidades Laranjituba e Africa, a primeira titulagdo territorial,
que foi individual, teve o agenciamento da STR mojuense e da CPT guajarina. Os lideres
locais das comunidades cristd, como os interlocutores Evaristo e Juvéncio, eram 0S
responsdveis dessa acdo por serem os lideres leigos que de fato “faziam” essas
instituicdes, STR e CPT. Nas Comunidades Laranjituba e Africa os critérios para
demarcacdo territorial foram estabelecidos pelos técnicos do INTERPA em comum
acordo com os moradores. O informante José Maria, conhecido localmente por Cada, foi

presidente da AQUIBAC e lembra desse processo de demarcacao,

Nas reunifes aqui dava gente, que hoje quando a gente faz reunido dar dois ou
trés, mas naquela época dava muito porque era mais quem queria uma area de
terra. Entdo o que acontece, 0s nossos instrutores chegavam aqui e, “olha vocé
tem seus filhos...”. Nao... olha vou fala do Lorival. Por exemplo, o Lorival
tinha os filhos dele, todos tinham... ai eles diziam “vocé vai pegar essa area de
terra e essa area de terra ela vai servir pro senhor e pros seus filhos; agora quem
t4 adiantado e tem familia vai ganhar uma, ai a gente vai dividir tudinho pra
cada um”. A mamde ainda tava viva, mas ela ndo podia ganhar uma area de
terra porque ele ndo ia mais trabalhar, e ela ndo tinha filho mais dependente
dela. Ai eu ganhei uma, o Titico ganhou uma, o R{rd e o Regis ganhou uma,
por qué? Porque éramos independente da mamae e tinhamos a nossa familia.
Agora se eu ndo tivesse mulher e os mais trés [irmados] ndo tivessem ai iria sair
no nome da mamae. [...] Como sai no nome da mae qual é a mae que vai jogar
o filho fora? Qual ¢ o pai que vai dizer “tu ndo vai trabalhar aqui”? Ai foi
assim, teve gente que ndo ganhou um pedaco de terra porque era dependente
do pai e da mée, todos n6s somos, mas como ja tinha minha familia eu tinha
que ganhar o0 meu; como eu tenho cinco filhos os meus filhos véo trabalhar na
minha area. Eu sou o representante deles. (José Maria do Carmo Lira, 60 anos.
Morador da Comunidade Laranjituba. Entrevista realizada no dia 09/12/18).

Para os moradores de Laranjituba e Africa, esse novo tipo de estrutura agréria da
pequena propriedade individual foi uma novidade. Apesar da nogdo de propriedade
privada da terra ter sido introduzida nas comunidades o0 uso comum da terra ainda hoje é

vigente. Na antiga ocupacdo territorial a terra era reivindicada na medida em que a familia
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tinha condigdes de plantar e usd-la em sua producdo existencial; ndo havia uma
delimitacdo representativa de natureza privada em sentido juridico. Até mesmo a
diferencia¢do “centro” ¢ “centro comunitario” era inexistente. As familias estavam
dispersas pelo territério; casa e plantacdo eram contiguo. Esse tipo de ocupacgdo
apresentava uma densidade material frouxa com uma densidade dinamica (social)
episodica, manifesta em periodos de celebracdo (festas juninas, velorios e festas de
Santos). Fora esses momentos de encontros publicos, cada familia se mantinha em suas
casas em pontos distintos no territorio, chamado localmente de sitio, esse termo foi
regular nas falas dos idosos.

A densidade material das comunidades Laranjituba e Africa era frouxa — frouxa
no sentido de estarem dispersos no territério —, e ndo inexistente®. Por isso, era comum
haver uma concentracdo populacional pequena, mas capaz de ser classificada. Por
exemplo, em determinados pontos no territorio haviam trés ou quatro familias reunidas
classificadas de Africa, Laranjituba, Castanhanduba e Barro Alto®; tanto esses nicleos
familiares quanto as familias ao derredor eram incluidos nessas classificagdes
toponimicas, as vezes qualificadas de sitios pelos idosos, “sitio Africa” ou “sitio
Laranjituba”. Ainda hoje ¢ comum as pessoas se identificarem com o territorio dizendo
serem pertencentes ao local onde habitam, “sou 14 da Africa”, “moro ali no Laranjituba”,
“sou 14 do Moju-Miri”. Essa identificagdo, que considera o local, ¢ uma identidade interna
comum nas relacdes de sociabilidade entre as pessoas do Grande Caeté. Isso mostra o
carater contrastivo e situacional do manejo da identidade quilombola, isto é, os membros
dessas comunidades gerem um tipo de identificacdo entre si baseados na categoria do
territério comunitario em que vivem, ja a identidade quilombola s6 é manejada em lugares
ou situacdes exteriores a comunidade, ou, entdo, quando estdo numa relacdo com
estranhos dentro da comunidade necessitando se representarem enquanto quilombolas.

Alguns depoimentos corroboram com as afirmagdes anteriores e elucidam o tipo

de morfologia social de um passado recente,

32 Alfredo Wagner Berno de Almeida (1989, p. 185) diz, “a representagio da terra nas regides em que se
verificam formas de uso comum [...] remete as regras de um direito camponés que prescrevem métodos de
cultivo em extensdes que podem ser utilizadas consoante a vontade de cada grupo familiar. Os seus rocados
distribuem-se, segundo uma certa dispersao, pelas varias areas destinadas, consensualmente, aos cultivos.
N&o se se registra também contiguidade entre estas éreas [...].

33 Areferéncia a esses lugares é importante porque o territério da AQUIBAC é formado pelas comunidades
Laranjituba e Africa. Porém, Laranjituba é resultado de um processo de cinesi, aglutinando Castanhanduba
e Barro Alto, hoje lugares desabitados, mas lembrados na memoria coletiva do grupo. “Roma ¢ um
cinecismo de diversas cidadelas: alpina, latina, etrusca e grega” (MAUSS, 1972, p. 29).
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Naquele tempo ndo se sabia quem era avd ou avé so sei que aqui era um lugar
s6 neutro ndo tinha nada, s6 sei que as pessoas trabalhavam na agricultura, que
era a roca e todos com muitos filhos € isso... ai depois de muito tempo eu vim
pra ca [Laranjituba] era eu, uma familia ali, uma casinha ali, os meus pais
parece que moraram aqui quando criangas; moravamos em tapera. Onde ¢ a
tapera do fulano? Ai depois foram, veio vindo a casa, tudo isolado, era tudo
separado e era assim. Era s6 matagal aqui, ai a gente vivia aqui, o terreno era
de todos e o lugar de todo mundo, ai veio a diocese, que veio o padre, ai ele
nos convidou pra formar uma comunidade aqui. (Osmarina Cardoso, 71 anos.
Moradora da Comunidade Laranjituba. Entrevista realizada em marco de
2016).

As nossas casas, que eu lembro, logo no inicio da minha... quando eu ja co-
mecei me entender, aqui [Africa] tinha a casa da vovo, que era bem aqui, a casa
da v6 Maria, que era irma dela, pra 14, um pouquinho onde hoje é a ceramica
era a casa da vo Maria. Tinha a casa do titio, do seu “Feijdo”, que era pra li, la
pra dentro pra acol4, e tinha a casa do papai. Eram as quatro casas que tinham
aqui; ah ndo, tinha um barracdo. Aqui era um campo, um campinho que a gente
jogava de tarde; e aqui tinha um barracdo que era da titia, da Bagica [Brasi-
leira], mas esse barracdo dela era s6 um barracio mesmo [...] ela s6 tinha um
quarto que ela fechou que era dela e das criancas. E era umas quatro casas que
tinham aqui, contando quando eu j& me entendi. E era a casa que tinha. Da casa
do papai aqui na casa da titia era muito longe, ndo sei por que [...] a gente
vinha de |4 era muito longe ndo sei por que, porque era muito longe pra gente
aqui ir na casa da titia, era muito longe. As vezes a gente saia |4 de casa e nem
vinha a noite porque era muito longe. Era muito distante as casas, se gritasse
um ndo respondia pro outro. (Vitor Moraes de Oliveira, 53 anos. Morador da
Comunidade Africa. Entrevista realizada no dia 28/11/18).

Aqui era mato puro. A casa que tinha ai eram s0 trés, trés casas. Ai foi, foi, até
que agora tem diversas. Mas da gente mesmo que era nossa é mais pouco, esses
outros sdo tudo abastados. [...] era da minha avo, ai depois a mamée fez uma
e a Velha Maria, filha dela fez outra. Dai a velha Pascoa fez uma; dai foi au-
mentando porque foi neto, foi neto, foi neto... Ai eu fiz uma, o “Feijdo” arru-
mou uma mulher e fez uma; foi assim que depois foi neto fazendo casa. (Maria
Brasileira Moraes, 87 anos. Moradora da Comunidade Africa. Entrevista rea-
lizada no dia 24/11/18)

A expressdo comunidade nesse momento — do tempo passado das lembrancas re-

latas dos informantes acima — ainda € inutilizada pelos moradores. O termo quilombo/qui-

lombola s6 foi incorporado ao vocabulario local no final da década de 1990, quando ini-

cia-se 0 debate para criar a associa¢do quilombola local, a AQUIBAC. E dificil apontar
uma explicacdo causal do adensamento populacional que deu origem ao espaco social
atual e aos lugares de sociabilidade, isso porque qualquer reconstrucéo historica seja com
dados fisicos ou pela oralidade ¢ uma reconstrugdo unilateral da coesdo social. Todavia,

a ciéncia também é feita de hipotese, o que nos permite ao menos fazer uma inferéncia

intuitiva a partir dos dados.
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Nas entrevistas se detectaram duas variaveis explicativas a respeito da coeséo so-
cial, a primeira consiste na atuacéo da Igreja (ICAR); a segunda na chegada da eletrici-
dade, do “ramal” e de outras melhorias estruturais. Cada uma ao seu modo teria provo-
cado essa densidade material propiciando uma coesao social. A religido — como se vera
no proximo capitulo — cumpriu e ainda hoje cumpre, com menor intensidade, um papel
importante na organizagdo social. Quando os moradores dessas comunidades estavam
dispersos no territério eram justamente as festas dos Santos organizados pelas Irmanda-
des**que proporcionavam um adensamento social através dos ritos religiosos. Quando o
catolicismo popular, independente da autoridade eclesial manifestas nas Irmandades, €
substituido pelas Comunidades Eclesiais de Base as celebracGes festivas de ocasido ddo
lugar aos rituais litargicos rotineiros demandando, por sua vez, um lugar de ajuntamento,
neste contexto uma capela fixando em seu entorno as casas das familias. Se os valores
religiosos contribuiram para o adensamento populacional no espaco compreendido por
“centro comunitario” — semelhante a estrutura de um bairro rural — as melhorias estrutu-
rais com a chegada da estrada do “ramal” e a eletricidade endossaram esse movimento
comunitario. Mas como dito, ainda hoje tém familias que vivem fora dos “centros comu-
nitarios” de Laranjituba e Africa.

Portanto, conforme os dados e nas informagdes apresentadas, as transformacdes
territoriais das comunidades Africa e Laranjituba podem ser esquematizadas da seguinte

forma:
Figura 5 Representacéo coletiva da ocupacao territorial
uso comum do territério

____ Sitio Centro Comunitario Comunidade
referéncia as pequenas referéncia as Comunidades referéncia ao reconhecimento
aglomeragdes das familias; a| =mie |Eclesiais de Base da ICAR; | mepe [dUilombola. A simbologia foi criada

i . il b . . - d srafic: em contato com agentes externos;
ocupagcdo territorial ¢ dispersa. concentragdo demografica. concentragio demiografica.

bairros rurais

Fonte Elaboracéo do autor

34 Para uma definicdo sobre irmandade de Santo ver as paginas 63.
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O objetivo deste subcapitulo foi fazer uma descricdo morfoldgica processual do
territorio aonde estdo as comunidades Laranjituba e Africa. Uma explicagio causal esta
fora da andlise descritiva dessa pesquisa. Hoje o que pode ser afirmado é: o “centro co-
munitario” aglutina as pessoas dessas comunidades e mesmo aqueles moradores afasta-
dos ver esse local como o centro das relagdes sociais, pois é justamente nesse lugar onde
os moradores se relacionam por valores compartilhados orientadores de suas a¢des sociais
reciprocas (WEBER, 2014, p. 16). Tais relacfes sociais serdo descritas detalhadamente
no préximo tépico, cabe aqui somente apontar os lugares, o espaco fisico e sua constru-

¢do, no qual as interaces situadas e representacdes sociais se revelam.

2.2 De comunidade negra rural cristd a comunidade quilombola: sociabilidades
comunitéria e associativa

Os termos comunidade cristd e comunidade quilombola abrangem dois tipos de
organizagdo social existentes nas comunidades Laranjituba e Africa que remetem ao
periodo recente do reconhecimento dessas localidades enquanto areas quilombolas.

Quando se menciona “comunidade crista”, na verdade, queremos nos referir as
Comunidades Eclesiais de Base, uma organizacao religiosa de influéncia sociopolitica de
enorme importancia no processo de reconhecimento quilombola das duas comunidades.
Ao se referir a comunidade quilombola o ponto de passagem fundamental é o surgimento
da organizacdo politica local expressa na Associacdo Quilombola do Baixo Caeté
Comunidades Laranjituba e Africa (AQUIBAC), demiurgo de novas interacdes sociais
tanto interno, e, principalmente, externo as comunidades. Entre esses dois tipos de
organizacdo social, a identidade quilombola é o marco de inflexdo da passagem dessas
duas formas de sociac&o® (SIMMEL, 1983).

35 Sociagdo é um conceito simmeliano com duplo significado. A sociagdo como forma diz respeito a uma
construcdo abstrata das interagdes sociais a nivel holistico; a sociagdo como matéria/contéudo é a descri¢éo
das interagdes sociais a nivel individual em sua “desorganizagdo” empirica. A sociologia formal simmeliana
tem como congénere o tipo ideal genérico weberiano. Mas, a metafora usada por Simmel é da geometria
que estuda e imputa formas abstratas na matéria informe dos objetos. Uns excertos sdo ilustrativos, “o
conceito de sociedade tem duas significacdes, que devem manter-se rigorosamente separadas ante a
consideracao cientifica. De um lado, ela € complexo de individuos sociados, o material humano socialmente
conformado, que constitui toda a realidade histérica. De outro lado, porém, ‘sociedade’ é também a soma
daquelas formas de relacdo pelas quais surge dos individuos a sociedade em seu primeiro sentido. [...] A
geometria considera a forma pela qual a matéria se torna um corpo empirico, forma que em si mesma sé
existe, de fato, na abstracéo, precisamente como as formas de sociagdo” (SIMMEL, 1983, p. 63, 65).
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O objetivo deste topico é apontar a influéncia religiosa, principalmente das CEBS,
na insercdo de novas praticas de natureza politica, religiosa e identitaria nas comunidades
estudadas, e de como esses sujeitos — da comunidade — criticamente absorveram esses
valores religiosos, construindo um novo tipo de organizacdo social de acordo com suas
realidades locais. Antes de mais nada, é preciso esclarecer que a religido predominante
na regido do Caeté foi, e é o catolicismo, mas os valores cat6licos em zonas rurais tém
diferencas acentuadas daqueles da zona urbana. Enquanto o catolicismo da zona urbana
vive num acentuado controle eclesial e por uma divisao rigida entre sagrado/profano, o
catolicismo rural é livre com uma fronteira ténue entre sagrado e profano (MAUES,
1995). Um exemplo disso sdo as comunidades quilombolas do Caeté, quando em seus
passados recentes praticavam um catolicismo das Irmandades; hoje, a tendéncia catolica
predominante nessa regido € a das CEBs — influenciada pela Teologia da libertacéo. Essas
transformacdes na pratica religiosa e sua repercussao na organizacao social ndo é uma
“simples” relacdo de causa e efeito. Lembremos, pois, Durkheim (2015, p. 62) quando
diz, “deve haver moral no religioso e religioso na moral”, ou seja, religido e sociedade
sao fontes da moral, destarte, ele diz, “de minha parte, inclusive, sou bastante indiferente
a essa escolha, pois ndo vejo na divindade sendo a sociedade transfigurada e pensada
simbolicamente” (Ibidem, p. 65). Referente as comunidades Laranjituba e Africa,
podemos dizer que religido e organizacdo social estdo interligadas como se atestara no
decorrer do texto. Ao apontar as transformac@es referentes a organizacdo social dessa
populacdo se privilegiou as atividades cotidianas “relataveis” obtidas por meio de
entrevistas.

As atividades cotidianas “relataveis” resultam da reflexividade desses sujeitos em
suas acOes praticas baseadas no conhecimento do senso comum das estruturas sociais
(ordem social) dotados de raciocinio socioldgico préatico vividos em contextos (tempo e
espaco) especificos (GARFINKEL, 2018, p. 100 e 101). Portanto, em vez de apresentar
um relato objetivo se fard& um relato indexical do reconhecimento juridico das
comunidades enquanto quilombolas. Ao nos inspirarmos na etnometodologia proposta
por Harold Garfinkel a intengdo é preservar as a¢0es praticas de uma situacdo processual
in flux vividos de maneira pacifica e agonistica, de relagdes de respeito e de gracejo, de
interacdes de reciprocidades marcadas pela cooperacao e rivalidade entre os sujeitos, em

vez de uma narrativa harmoniosa eliminadora das contradi¢Ges relacionais.
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No subcapitulo anterior, pelos depoimentos dos entrevistados é possivel inferirir
que a divulgagio do art. 68 nas comunidades Laranjituba e Africa foi através dos
membros leigos da Igreja, organizados em pastorais. Ademais, a Igreja atuou de maneira
direta na organizacao social, e sua influéncia é nitida quando se atenta ao significado local
do termo comunidade. Esclarecendo: na convencao linguistica dos moradores, o termo
comunidade encontra o seu significado em ser membro ou no compartilhamento da fé
“catolica”, remetendo a nog¢do de pertencer a um grupo religioso/social, expresso
verbalmente de varias maneiras: “comunidade cristd”, “comunidade evangélica (de
evangelho/boas-novas)”, “comunidade catolica” ou “comunidade de Sdo Sebastido” e
“comunidade de Nossa Sr.* de Nazaré”. Enquanto categoria mental, comunidade tem uma
referéncia homogénea, denotando ser membro de um grupo religioso e a0 mesmo tempo
pertencer a um espaco social de convivéncia matua. Dificilmente, um morador referird
verbalmente a “comunidade Africa” e sim “Africa”, apenas quando induzido por um
interlocutor de fora que a classificacdo “comunidade Africa” é assumida®.

Hoje essas comunidades tém duas formas de relagdo social, vividas em dois
lugares de ajuntamento distintos. Deste modo, hd uma relacdo social comunitaria de
aspecto religioso em torno das CEBs, e uma relacéo social associativa de ambito politico
vivido na associacdo quilombola, a AQUIBAC. Esses dois termos, relagcdo social
comunitaria e associativa, sdo utilizados conforme Weber (2014, p. 25) definiu. Por
relacdo comunitaria entende-se as acfes reciprocas dos sujeitos orientadas por
sentimentos subjetivos compartilhado de pertencer afetivamente ao grupo. A relagédo
associativa compreende acOes referidas a unido de interesses racionalmente motivados.
Nas acOes praticas essas relagdes comunitarias e associativas se mesclam. Se a separamos

enguanto tipologias ideais é para fins de exposicao sociolégica.

36 Os primeiros dias da observacdo direta ocorreram alguns maus entendidos, dos quais o uso do termo
comunidade é um exemplo. No comeco quando o pesquisador perguntava para um morador qual
comunidade pertencia a resposta era dada em relagdo ao Santo Padroeiro, ou seja, “sou da comunidade Sao
Sebastido”. Um outro caso foi quando se perguntou onde era a sede da comunidade, a referéncia dada era
o0 “centro comunitario”, s6 quando perguntava “onde é associagdo” que a referéncia dada era a sede da
AQUIBAC. O termo comunidade quilombola, é recente; e mesmo sendo manipulado pelos moradores ainda
existe certa ambiguidade na manipulacdo dos termos (comunidade-quilombola/comunidade-cristd). A
intengdo ndo € querer dar um carater exotico a esse grupo social. Antes de tudo € um grupo social integrado
a sociedade nacional, mas é importante se ater ao aspecto linguistico lembrando o que Mauss (2015, p. 46)
diz, “Em primeiro lugar, o fendmeno linguistico ¢ mais geral, mais caracteristico da vida social do que
qualquer outro fendmeno da fisiologia social. [...] Isto significa que €, a0 mesmo tempo, da ordem do geral,
e, duplamente, do particular. Porque é geral em todos os individuos desta comunidade que dizem a palavra,
falam a lingua e por conseguinte pensam assim; mas sé € comum entre eles [...] Ela é assim 0 meio comum
e, por conseguinte, natural e primeiro, pelo qual os homens definem seu pensamento e sua acdo; e, ao
mesmo tempo, traz em alto grau a marca do artificio e do arbitrario”.
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Mesmo que a prética religiosa das comunidades Laranjituba e Africa esteja ligada
a tradicdo catdlica, essa vinculagdo é feita de maneira critica, porquanto, os moradores
dessas comunidades mantiveram a longo tempo a pratica da cura pela pajelanca a
contrapelo da proibicéo das autoridades eclesiasticas. Hoje, as comunidades Laranjituba
e Africa ndo tém pajé — o chefe de cura —, mas ha algumas familias que recorrem a essa
pratica de cura, indo a pajés na cidade de Moju ou na comunidade quilombola de
Guajarauna, proxima das duas comunidades pesquisadas. Até mesmo o0s mais idosos,
convertidos ao credo evangélico, mantém um respeito pela pratica da pajelanca. Em
algumas conversas informais, foi evidente a ineficiéncia do controle eclesial de querer
(re)interpretar essa pratica como algo do “mal” que deve ser evitado. Logo, os moradores
dessas comunidades se associam ao catolicismo criticamente de acordo as suas
necessidades. O poder clerical ndo se sobrepde de maneira a controlar e regular a
atividade religiosa. Este fendbmeno ha tempos foi diagnosticado por Maria Isaura Pereira
de Queiroz (1976), tipologizado de catolicismo popular ou catolicismo rustico em
oposic¢do ao catolicismo romano do litoral de autoridade eclesial, de um rigido controle
da liturgia fundamentada na divisao hierarquica de leigo e sacerdote.

Mencionar essa acdo critica ao catolicismo por parte dos moradores dessas
comunidades é importante para ndo os considerar enquanto sujeitos de juizo sedado, mas,
concebé-los como pessoas de capacidade reflexiva e inventiva, capazes “de gerenciar suas
atividades cotidianas” diferente da ordem social imposta externamente (GARFINKEL,
2018, p. 140, 149). Ainda hoje, a maior parte dos moradores se declaram catdlicos,
existindo, também, uma igreja pentecostal, a Assembleia de Deus, e um terreiro de
umbanda, ambas de insercao recente com poucos adeptos.

A Igreja Assembleia de Deus se instalou na comunidade Africa — distante do
centro comunitario — quando o interlocutor Juvéncio se converteu a esse credo religioso,
liderando com alguns outros moradores a construcdo do templo. Na familia desse
entrevistado a conversao a igreja evangélica se estendeu a sua esposa e a uma filha, com
seus dois filhos; os outros quatro filhos continuaram na ICAR e desempenham papel de
lideranca na Comunidade Cristd de Nossa Senhora de Nazaré. Ja o terreiro de Umbanda
pertence ao “Pai Messias”, como ¢ chamado localmente na comunidade. “Pai Messias”
foi morar na comunidade Africa entre 1993/1995. Antes disso, morava no distrito urbano
de Belém, chamado Icoaraci, conhecido na capital paraense como o bairro da Umbanda,
em referéncia ao festival anual de lemanja. O motivo de o “Pai Messias” ter ido morar na

comunidade esta relacionado ao assassinato de seu irmdo numa briga em Icoaraci. No
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frenesi dos acontecimentos “Pai Messias” decidiu ir morar na Comunidade Africa por
achar mais seguro em relagdo a cidade. Mas, antes do fatidico assassinato, “Pai Messias”
jatinha ido na comunidade algumas vezes em virtude de sua irma ter casado com um dos
irmdos do interlocutor Juvéncio, apesar de naquele momento do crime ja estarem
divorciados. A permissdo do “Pai Messias” ficar — morar — na comunidade foi dado pelo
interlocutor Juvéncio, ele relatou ter sido criticado pelos seus parentes ao ter dado essa
permissao a um “estranho”. Essa situagdo da vinda do “pai Messias” ¢ interessante porque
ele se encaixa perfeitamente na defini¢do do estrangeiro de Simmel (1983, p. 182), “que
chega hoje e parte amanhd, porém mais no sentido de uma pessoa que chega hoje e
amanha fica”; e mais: “mas sua posicao no grupo ¢ determinada, essencialmente, pelo
fato de n&o ter pertencido a ele desde o comego, pelo fato de ter introduzido qualidades
que ndo se originaram nem poderiam se originar no proprio grupo”. Quando o estrangeiro
“fica” ele ¢ concebido como estranho de um tipo particular e suas interagdes sao
“compostas de distancia e proximidade, indiferen¢a e envolvimento” (Ibidem, p. 184).

Antes da criacdo das CEBs — ligadas e dirigidas pela prelazia de Barcarena —
outras praticas religiosas eram praticadas como a pajelanca e a festividade de Santos,
ambas expressdes do catolicismo popular de pratica local sem influéncia eclesial. Nesse
tempo, as festividades de Santos eram organizadas pelas Irmandades, existindo uma
diretoria composta pelos folides dos Santos, como eram chamados os membros dessa
diretoria.

Num artigo de 1953, Vida religiosa do caboclo da Amazénia, o antropdélogo
Eduardo Galvéo descreve essas festividades de Santos organizadas pelas Irmandades. Tal
descricdo é semelhante aquelas praticadas nas comunidades do Grande Caeté ¥
organizadas pela CEBs. A diferenca é de ndo haver mais as folias que entravam pela

madrugada, animadas por bebidas alcodlicas. As festas aos Santos no Grande Caeté sdo

37 No perfodo da observacédo direta houve a festividade de Santa Cecilia da comunidade do Cruzeiro,
distante das comunidades Laranjituba e Africa uns 10 km. As festividades seguem a mesma forma, tendo a
duracéo de oito dias, iniciando no domingo pela manha com a procisséo, e com o erguimento do mastro
com a bandeira do Santo. Durante a semana, a noite, é celebrado a missa, quando termina se inicia uma
reunido festiva no “centro comunitario” com vendas de comidas, dangas e bingos. No oitavo dia, no outro
domingo, pela manhd, é celebrado a missa de encerramento. Em seguida, é realizado um almogo com vérios
bingos, encerrando com o “bingdo” premiando os vencedores com eletrodomésticos ou quantias em
dinheiro. O final da festa é simbolizado com a derrubada do mastro. Essas praticas festivas se assemelham
as descritas por Galvdo (1955) na cidade de It — esse € o pseuddnimo para nomear a cidade paraense de
Gurupa onde foi feito a etnografia —, todavia os registros de Galvao se referem as festas organizadas pelas
Irmandades onde o sagrado e o profano se mesclam, “é dificil afirmar qual a parte mais importante da festa,
se as rezas, o0 baile ou o repasto. Muito pouca gente atenderia ao festival se ndo houvesse danga. Suprimir
as ladainhas seria transformar a festa em baile profano, e faltar com o respeito ao santo” (GALVAO, 1955,
p. 80, 81).
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sinénimo de alegria, festa e confraternizacdo, mesmos sentimentos quando organizado
pelas Irmandades. O mesmo diz o0 romancista paraense Dalcidio Jurandir em seu romance
0 Marajé de 1947,

... cantavam folia, faziam prociss@es pelos caminhos do mato [...]. Principiou
tocando reque-reque para depois vir a ser o mestre folido do tambor na tiragdo
de esmolas da Virgem padroeira. Sua religido era alegre, festeira, bem
enfeitada de folhas e fitas, a0 som do tambor e da viola, muito mingau, arroz-
doce e pastel com azeitona, no terreiro. (JURANDIR, 2008, p. 87)

As CEBs sao dirigidas por autoridades eclesiais, surgidas sob a influéncia da
Teologia da Libertagdo, com o lema “um novo jeito de ser Igreja”, abertas a questdes e
demandas locais (MAUES, 2010, p. 26). Mas, mesmo assim, as CEBs tém contradicdes,
pois, em tomadas de decisdes importantes a determinacéo da autoridade eclesial prevalece
em relacdo a “comunidade” (Idem, p. 30). Contudo, nas comunidades do Caeté, por se
tratar de uma regido rural, os leigos tém uma autonomia “relativa” e a relacdo deles com
as autoridades eclesiais, historicamente, sio simétricas. E diferente das Irmandades® que
se concentravam na Vila do Caeté, as CEBs se instituiram enquanto federacéo, surgindo
em varias comunidades da regido, como é possivel ver na tabela 1 do tépico anterior.
Neste sentido, é importante ressaltar a diferenca na forma administrativa dessas
organizagles, porque, enquanto as Irmandades eram auténomas, as CEBs séo
subordinadas a prelazia de Barcarena, havendo uma ligacdo com os agentes exteriores a
comunidades permitindo 0 acesso a servicos da Igreja pelas pastorais, como a Pastoral da
Terra e Pastoral da Crianca. Esta foi importante na regido nos anos de 1990 no combate a
mortalidade infantil decorrente da desnutricdo e infec¢fes de verminoses.

As comunidades, no sentido das CEBs, e as Irmandades possibilitaram nas
comunidades Laranjituba e Africa a cristalizacdo de uma diretoria administrativa,
constituindo-se indiretamente como a primeira escola de formacdo de liderancas em

virtude dessas pessoas posteriormente ocuparem cargos na diretoria da associacdo

38 «...] entdio como era um lugar antigo [Vila do Caeté], e aqui perto tinha os municipios que era Barcarena
e Sdo Francisco, quando tinha festa eles se deslocavam de 14, porque ndo tinha comunidade. Nessa época
era Irmandade, Irmandade, tinha presidente uma diretoria que comandava. As festas aqui era Santana,
Santissima Trindade, o padroeiro né, Sao Raimundo e Nazar¢, como os pessoal mais velho contava [...]
acho que é em 75[1975] que comega a mudar o0 nome de Irmandade pra CEBs. (Evaristo Ferreira da
Conceicdo, 59 anos. Morador da Comunidade Vila Caeté. Entrevista realizada no dia 26/11/18).
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AQUIBAC. A ocupacdo do cargo na diretoria das CEBs e, depois, na diretoria da
associacdo AQUIBAC é comum, visto que, muitas das vezes, uma mesma pessoa ocupa
0 mesmo cargo nas duas instituigdes. Por exemplo, a atual tesoureira da AQUIBAC por
anos exerceu a mesma funcdo na Comunidade de Sdo Sebastido (Laranjituba), e a 12
secretaria da AQUIBAC ocupa o mesmo cargo na Comunidade de Nossa Sr.2 de
Aparecida (Africa).

De toda maneira, a associagdo AQUIBAC caracteriza-se por uma crescente
racionalizacdo baseada no formalismo referente a fins, isto €, as decisdes sdo tomadas de
acordo com normas abstratas prescritas no estatuto legal; mas esse tipo de racionalizagdo
é limitada, as decisdes também sdo determinadas em avaliagcGes concretas baseadas na
ética emocional ou politica, provocando decisGes variadas em casos semelhantes
(WEBER, 2015, p. 13). Esse duplo registro de racionalidade, orientador da pratica
associativa, € uma variavel importante dos conflitos e disputas internas na associa¢do
AQUIBAC, tratados de maneira detida mais a frente. Desta maneira, as ponderacdes
weberianas sdo validas, “a grande maioria das relagdes sociais, tem carater, em parte,
comunitario, e, em parte, associativo” (WEBER, 2014, p. 25).

Enquanto a Associacdo AQUIBAC é um espaco de disputas de recursos de varias
ordens — redistribuicdo material e de prestigio social — as Comunidades Cristas (Séo
Sebastido e Nossa Sr.2 de Aparecida) dispdem dos recursos da salvacdo, partilhados na
triade da reciprocidade (dar, receber e retribuir) (MAUSS, 2003). Porém, o fato da
sociabilidade das CEBS se basear na relacdo da dadiva ndo significa harmonia. Ha
relacfes fundadas na dadiva que apresentam rivalidade e sdo do tipo agonistico (MAUSS,
2003, p. 193 e 238). Tratando-se das Comunidades Cristas, existem disputas internas.
Uma experiéncia sobre a rivalidade interna nas Comunidades Cristds é a prépria
existéncia atual das duas Comunidades Crists, Nossa Sr® de Aparecida (Africa) e S&o
Sebastido (Laranjituba), pois no inicio das CEBs o que havia era uma Comunidade Crista,
Nossa Sr2 de Nazaré, para as Comunidades Laranjituba e Africa. Os pormenores dessa
ciséo serdo descritos adiante.

Na atualidade, as Comunidades Cristds ndo apresentam conflitos internos entre
seus membros, porque muitos dos seus atributos referentes a organizagdo social e politica
foram transferidos para competéncia da associagdo AQUIBAC. Em vista disso, nao
existem disputas na constituicdo das diretorias das Comunidades. Esse relativo
desinteresse na composicéo das diretorias se distingue do enorme interesse dos moradores

nas préaticas religiosas cotidianas como a missa, tergo e novena.
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Toda quinta-feira a noite, ¢ realizado os “tergos dos homens” em ambas as
comunidades, Laranjituba e Africa. Geralmente, o terco é realizado na lgreja, mas as
vezes, algum morador “pede visita”, realizando o ter¢o na casa do pedinte. E, apesar do
nome do encontro ser “ter¢o dos homens” o que se pode presenciar ¢ um encontro
religioso de homens, mulheres, jovens e criangas. Quando o terco é realizado na Igreja se
tem somente a ladainha, mas quando acontece nas casas os anfitrides oferecem um lanche,
e em seguida é realizado um bingo para divertir a reunido, os prémios geralmente sdo

artigos alimenticios, como arroz, café, agicar e ovos.

Fira 5 Terco dos homens, Comunidade Santa Luzia
1

Fonte: Arquivo do Autor, 2018

Com a existéncia simultanea da Associacdo AQUIBAC e das Comunidades
Cristas uma separacdo entre préatica religiosa e pratica social — social no sentido arbitréario,
compreendendo a esfera politica e econdmica — teve inicio. Cada vez mais a associa¢do
AQUIBAC passa a ser o0 local das tomadas de deciséo social e politica, competéncias, até
entdo, das Comunidades Cristds. Apesar disso, é nas Comunidades Cristds que 0s
problemas de organizacdo social sdo resolvidos, principalmente quando se trata na
mediacdo de conflitos referente a construcao de casas nos “centros comunitarios”. Nas
observacOes de Eduardo Galvao (1953, p. 11) sobre A vida religiosa do caboclo da

Amazobnia ele diz,

Nesses pequenos povoados, as Irmandades religiosas, além de suas fungdes
especificas, sdo também os organismos de estruturacdo da sociedade.
Identifica-se o religioso com o social. A diretoria dessas irmandades,
constituidas pelos homens de maior prestigio local, & que se apresenta e
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funciona como “govérno” do povoado. Nao existe ai distingdo de classes,
apenas prestigio individual, entre gente da mesma condigdo econdmica [...].

Conquanto Galvédo (1953) esteja falando das Irmandades, suas consideragdes
servem para as CEBs locais das comunidades Laranjituba e Africa; pois, elas foram
moldadas reflexivamente por esses sujeitos, preservando algumas praticas das antigas
Irmandades e da pratica de pajelanca.

Nas comunidades quilombolas do Caeté as CEBs se tornaram parte constituinte
da vida social, diferente, por exemplo, dos quilombos de Jamary dos Pretos em Turiagu-
MA, em razdo de, “a comunidade de base que a Igreja catolica, através da paroquia de
Turiacu, tentou fundar em Jamary e que, segundo alguns moradores, ndo deu certo
‘porque o pessoal desanimou’”’(O’'DWYER & CARVALHO, 2002, p. 179). Portanto, o
processo de reconhecimento quilombola das comunidades Laranjituba e Africa traz desde
0 seu inicio uma caracteristica singular: a mediacéo e relacdo com a Igreja, diferente de
outras comunidades quilombolas como € o caso da comunidade de Jamary, o0 que ndo
significa um fendmeno exclusivo em vista da Igreja ter, em varias ocasifes, uma atuacdo
presente com 0s movimentos camponeses.

A respeito da constituicdo das Comunidades Cristds em Laranjituba e Africa a

interlocutora Maria diz,

A minha [casa] sempre foi |4 no centro, no meu lote, depois que cortaram tudo
e fizeram os lotes ai cada um ja sabia onde era o seu, ai a gente veio pra ca
[Laranjituba]. Quando nés fundemos a comunidade [cristd] ndo tava loteado
isso. Depois de muitos anos, que a gente morava ai que lotearam, ai nos traba-
Ihamos pra fazer isso. A comunidade quando comegou [foi] 14 na Africa, o
compadre Bento vinha convidar, ai o pai dele [ pai do esposo da interlocutora
Maria] dizia, “ndo vdo pra isso, porque esse negocio de comunidade isso ¢
comunismo, ¢ comunismo, ndo vao”, mas seu Bento convidou pra participar
da celebragdo 14, e nds vamos pra la. Ai que todo mundo foi, com o tempo todo
mundo tava ligado na comunidade. Depois que a gente veio pra ca [Laranji-
tuba], teve um grande casamento, seis casamentos, 16 batizados, muito menino
pra batizar, ai disseram: “agora vamos fazer um sorteio pra ver pra onde a co-
munidade vai, se é pra Africa ou Laranjituba, quem quer pra Africa, pra La-
ranjituba. Vai ter uma votacao agora”, ai teve uma votacao e o Laranjituba ga-
nhou, era gente da Africa chorando que queria que a comunidade n&o fosse, ai
disseram, “entdio vamos fazer a nossa, 14 pra Africa”. Eles fizeram a deles pra
I4 e nds fizemos a nossa pra ca. A deles |4 era Nazaré, mas ficaram bravo com
a Nazaré e botaram ja Aparecida, Nossa Sr.2 de Aparecida. Ai quando foi um
belo dia veio um padre 14 de Barcarena que tomava conta ai, e falou pra coma-
dre Osmarina chamar as comadre dela pra vir e dirigir o culto, a comunidade
[Séo Sebastido]. Ai ela comegou. (Maria dos Santos Moraes Filha, 88 anos.
Moradora da Comunidade Laranjituba. Entrevista realizada no dia 14/11/18).

A fundagéo das CEBs mudou o tipo de catolicismo nas comunidades Laranjituba

e Africa do popular/rstico para o romano ligado a prelazia de Barcarena. Essa passagem
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trouxe varias mudancas, mas a principal a qual precisa ser destacada € a integracéo
comunicacional entre campo-cidade pela via religiosa. Como dito, essa integracdo com a
prelazia de Barcarena trouxe para as comunidades as Pastorais, da Terra e da Crianca. A
Pastoral da Terra ja tinha tido um papel importante na regularizacdo fundiaria das
Comunidades Laranjituba e Africa, e foi justamente pela Pastoral da Terra, por meio de
seus missionarios, que os lideres religiosos —ao mesmo tempo social — das comunidades
ouviram falar pela primeira vez do art. 68. Os missionarios apresentaram o art. 68 a essa
populacdo como também a importancia das comunidades conhecerem bem seus direitos
com o objetivo de garantir o reconhecimento juridico daquela terra como territorio
quilombola — ainda muito incipiente na virada dos anos de 1990 a 2000.

Neste sentido, a Igreja através de seus missionarios foram importantes na
divulgacdo e no convencimento das comunidades Laranjituba e Africa no sentido de
reivindicarem a auto-atribuicdo étnica de quilombolas. Essa mediacdo da Igreja deve ser
entendida como uma parceria, sem eclipsar a acdo dos proprios moradores das
comunidades Laranjituba e Africa de lutarem pelo préprio reconhecimento enquanto um
grupo étnico quilombola. O termo quilombo/quilombola era algo desconhecido para essa
populacdo até 1998. O contato com essas terminologias nessas comunidades foi possivel
devido ao trabalho de dois missionarios da Igreja, Benedito e sua esposa Maria, ambos
da prelazia de Moju dirigida pelo Padre Sérgio Tonetto®. Quando esses missionarios
iniciaram o debate nas Comunidades Laranjituba e Africa, com intuito que  essas

pudessem reivindicar a auto-atribuicdo quilombola e acessar o reconhecimento politico-

39 Na dissertacdo historiografica de Sacramento (2007) a figura do Padre Sérgio Tonetto — de origem itali-
ana, chegou ao municipio de Moju-PA em 1977 — ganha destaque pela sua atuagdo na paroquia de Moju, e
no empenho de inserir a Igreja na mediacdo dos conflitos de terra e na efetivacdo da cidadania. A atuacéo
deste padre é mencionada esporadicamente pelos informantes desta pesquisa, mas é bom ressaltar que a
Igreja mencionada nessa pesquisa tem suas diretrizes de atuacdo a partir dessa autoridade eclesiéstica —
Padre Sérgio Tonetto —, muitas vezes questionado por outras autoridades eclesiéstica pela sua atua¢do na
luta pela terra, como expde Sacramento (2007). Na entrevista de Sacramento (2007, ndo paginado) o Padre
Sérgio Tonetto diz, “E aquilo ali depois do 1° Congresso das Comunidades Eclesiais de Base, fez com que
se desse énfase as Comunidades Eclesiais de Base. Foi esse congresso que o Ranufo Peloso usou, que para
mim era novidade a expresséo conscientizagao, que significa o sujeito tomar consciéncia do que esta acon-
tecendo ao redor dele, bem debaixo dos pés no sentido bom e no sentido ruim. Entdo foi com essas duas
categorias, Comunidade Eclesial de Base e conscientizagdo que eu comecei a meter a cara no Moju”. O
interlocutor Evaristo lembra da atuagdo de Padre Sérgio Tonneto quando diz, “Em 1983 quando a gente
tomou o sindicato [STR Moju] ele [Padre Sérgio Tonetto] pegava, por exemplo, a estrutura brasileira, me
lembro bemzinho, ele tinha até um cartaz assim. Ai ele colocava a estrutura brasileira, em cima tinha um
cara barbudo, buchudo forte, dois; e mais aqui em baixo tinha uma separagdo né... a piraimide que ele fazia,
ai j& tinha umas pessoas mais 0 menos com um rosto nem mais... e aqui em baixo tava os trabalhadores
sustentando toda a pirdmide. Ai ele ia colocando 5%, os ricos, a classe média e a classe pobre. Ai a gente
levava pras comunidades e as pessoas iam entendendo”. (Evaristo Ferreira da Conceicéo, 59 anos. Morador
da Comunidade Vila Caeté. Entrevista realizada no dia 26/11/18).
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juridico, conforme o art.68, a ideia inicial era fundar duas associa¢6es quilombolas, uma
em Laranjituba e outra em Africa, replicando o modelo organizacional das Comunidades
Cristas, 0 que ndo ocorreu. Sobre esse assunto, retornaremos oportunamente.

O interesse desses missionarios leigos em apresentarem o art. 68 a essas
comunidades fundamentava-se no fortalecimento da luta pela cidadania, na melhoria de
vida dos moradores, uma vez que o dominio do territorio ja estava garantido pela titulagao
individual. Entretanto, esses leigos sé puderam associar o art. 68, como um dispositivo
juridico na luta pela cidadania — em termos praticos, a melhoria estrutural das
comunidades devido a memoria coletiva dessas comunidades. O termo quilombo era
desconhecido, mas a “escravatura” — como 0s interlocutores se referem — era, e é presente
no vocabulario local, no sentido de uma vitalidade generalizavel entre 0os moradores,
atravessando gerac0es, e evocando lembrancgas coletivas.

A respeito da memdria coletiva, sua manifestacdo e transmissdo se faz pela
oralidade comunicada entre as geragOes, bem como algumas lembrangas se tornam
simbolos se objetivando/exteriorizando em objetos*® ou lugares, o exemplo de uma
lembranca objetivada em um lugar-espaco é a Terra Santa, Jerusalém (HALBWACHS,
2003). No tocante & memoria coletiva das comunidades Laranjituba e Africa, a lembranca
da “escravatura” se objetiva/exterioriza num objeto, o forno (tacho) de ferro, localizado
na Comunidade Africa. O tamanho desse forno de ferro é comum a qualquer um outro
usado na torra de farinha; a semelhanca, entretanto, é s6 no diametro. Esse artefato é feito
de um ferro composto de varias impurezas, fundido com pedras extremamente pesadas,
diferente dos fornos atuais feitos de um ferro puro e leve. As representagdes coletivas da
“escravatura” se associam ao forno fazendo lembrar um tempo vivido por seus ancestrais
e fazendo-os reviver certas emocGes.

Para além de suas caracteristicas fisicas, esse forno é um objeto simbdlico duravel;
a sua imagem se liga a varias lembrancas fragmentadas, significando uma semente da
rememoracdo (HALBWACHS, 2003, p. 32 e 163) do sofrimento, porquanto muitas
pessoas no passado morreram “ao pé do forno”. Quando se questiona a causa das mortes
aresposta € curta “por causa da escravatura”, sendo um elemento do inconsciente coletivo

dificultando uma descrigédo detalhada. Mesmo as lembrancas simbolizadas em torno do

40 A simbolizacdo de objetos também foi registrado por Durkheim (1978, p. 224) quando estudou o
fendomeno religioso de maneira detida, “[...] os sentimentos coletivos ndo podem tomar consciéncia de si
mesmo sendo fixando-se sobre objetos exteriores, tais for¢as ndo puderam se constituir sem tomar as coisas
alguns dos seus caracteres: adquiriram assim um tipo de natureza fisica; e este titulo elas vieram misturar-
se & vida do mundo material e é por elas que se acreditou poder explicar o que nele se passa.”
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forno de ferro serem inconsciente a durabilidade da lembranca ndo esta no objeto do forno
em si, mas na memoria social, exterior ao individuo projetado/objetivado na imagem do
forno. Essas lembrangas partem da memoria coletiva, as quais se encontram dispersas na
memoria individual reconstituida variavelmente pela necessidade existencial, portanto,
ndo existe uma memoria historica cristalizada, “ao lado de uma historia escrita ha uma
historia viva, que se perpetua ou se renova através do tempo, no qual se pode encontrar
novamente um grande ndmero de correntes antigas que desapareceram apenas em

aparéncia” (Ibidem, 86).

Figura 6 Forno de Ferro no Memorial na Comunidade Africa

Fonte: Arquivo do autor, 2018

A memoria coletiva € uma (re)construcdo consciente de fatos existenciais, sua
coeréncia narrativa sdo plurais feitas das mesmas lembrangas, porém agrupadas
diferentemente. Isso implica dizer, que as lembrancas da “escravatura” e a memoria
coletiva sdo reconstituidas reflexivamente no marco do reconhecimento identitario, fato
provocador da consciéncia de si mesmo no ambito do grupo social; alids, € a memoria
coletiva e o territério — espaco simbolico — os portadores de sentido da categoria de
quilombola nessas comunidades. Ser quilombola para alguns estd atrelado a
ancestralidade, conscientemente reconstituida. Um exemplo € o lapso verbal do
interlocutor José Maria do Carmo Lira, quando perguntado se foi bom terem se tornado
quilombolas responde: “quando eu ndo era quilombola, era mas néo sabia [...]” [grifo

nosso]*.

41 Numa rapida interpretacdo desse ato falho recorrendo a Freud (2014, p. 86, 87) a intencdo perturbada eu
ndo era supBe uma identidade de ser cotidiana irrefletida, rechacada pela intencdo perturbadora era
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Portanto, foi nas idas e vindas interagindo com os moradores e conhecendo as
memorias coletivas dessas comunidades que 0s missionarios puderam associar o art. 68
ao aspecto historico-existencial dessas comunidades, e viram nesse dispositivo juridico
um meio de avancar em conquistas de direitos e no exercicio de cidadania. O interlocutor

Juvéncio em sua fala corrobora nessa afirmacao,

No6s fundemos & comunidade eclesiais de Base, isso em 12 de outubro de 80,
quando as igrejas catdlicas estd se reestruturando, a igreja catdlica se
reestrutura, e a gente fundou a comunidade eclesiais de Base; e de 80 até 97 ou
98, ela era comunidade eclesial de Base mesmo. Ela ndo tinha uma identidade
guilombola, ela nfo vai ter! E até 98 ela nio tem identidade quilombola.
Ninguém sabe o que é isso né! Se ndo me falhe a memdria em 98 comega a ter
as primeiras Santas Missdes Populares, no municipio de Barcarena. E, padre
Sérgio que ja faleceu, da CPT, ele passou, eu ndo fazia parte da paréquia de
Barcarena, eu fazia parte da paréquia de Moju, e ele passou e disse assim pra
mim, “6 vocés fazem parte de uma comunidade quilombola”. Ai eu falei, “6
rapaz ¢ um negdcio meio doido né?”; até porque t6 em casa ele chega e fala,
“vocés sdo uma comunidade quilombola”, falou, falou! Padre Sérgio, falou né.
Ai ele... fiquei que negdcio é esse, comunidade quilombola?

— “vocés tem um forno de ferro, e muitos negro morreram ai do lado, eu tenho
certeza que carregando, porque eu peguei do lado dele e ndo dei conta de
levantar, entdo ndo é um homem s6 para levantar, entdo ndo foi feito pra s6 um
homem carregar foi para varios homens carregar, entdo eu tenho certeza que
morreram varios negros carregando esse peso enorme” [disse o Padre Sérgio].
[...] Ai ele foi embora, ai eu falei “ndo ¢ negdcio, é conversa fiada”. [...] Em
novembro de 98 ele chega la na roga, eu tinha queimado um rocado, e ele
enviou seu Bena, seu Benedito pra ir 14 na roca, ele com um envelope amarelo
na médo, 14 no centrdo onde o pessoal trabalha agora, chega la na roca:

—“Ai seu...td bom?”

—“T4 bom chegou para empatar de eu trabalhar? [disse Juvéncio]”

—“Nao vim te empatar a trabalhar no, vim s6 te trazer esse papel que o pessoal
da CPT mandaram pro senhor, e ja vou voltar pra Moju, eu t6 com um rapaz la
no barco me esperando para descer pra varar o Igarapé.”

E eu sabia que a maré ia baixar, ai ele deixou pra mim I4. Eu ndo tenho ramal,
eu ndo tenho energia, eu ndo tenho nada! Eu tava aqui na mata, ai ele desceu,
ai depois eu abri assim o envelope. Ai estava escrito 14, “aos remanescentes
das comunidades de quilombo que esta ocupando as terras dar o direito
coletivo, diz o artigo 68”; ndo sei o que ¢ isso disse pra mulher, ndo sei 0 que
¢ isso. Ai mexi ai dentro tem outro envelopizinho, “e nds teremos que ir para
Baido, nds vamos ter uma conferéncia em Baido, a conferéncia em Baido”.
(Juvéncio Moraes e Cardoso, 62 anos. Morador da Comunidade Africa.
Entrevista realizada no dia 15/11/18).

Nessa conferéncia o Sr. Juvéncio participa representando a comunidade Africa, e
0s Srs. José Maria do Carmo Lira e Albertino de Moraes a comunidade Laranjituba — os

trés foram presidentes da associacdo AQUIBAC. Naquele momento, essas comunidades

supondo uma identidade de ser refletida. No decorrer da entrevista esse ser se relaciona a ancestralidade e
a ocupacdo do territrio ambas refletida pela memaria coletiva; ser quilombola é uma categoria concreta
de significado existencial de pertencer a um grupo tornado reflexivo pelos préprios sujeitos através da
memodria coletiva reconstituida pluralmente.
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tém contato com militantes do movimento negro urbano paraense, ligados ao Centro de
Defesa e de Estudos do Negro do Pard (CEDENPA). Nessa conferéncia é explicado o
conteudo do art. 68 e importancia das possiveis “melhorias” nas comunidades se se

tornassem quilombolas,

Era lancada uma pergunta, mas essa pergunta, lancado essa pergunta, se a gente
se decidia a ser um quilombola, o que vocé tem 14? Naquela hora eles ja falam
“olha a comunidade Africa é quilombola”, quem ja disse que a gente éramos
quilombola foi o Padre Sérgio, e tal, deu a ideia do forno, entdo ta... eu ndo tou
preocupado com isso, “a gente aceita sim”. (Juvéncio Moraes e Cardoso, 62
anos. Morador da Comunidade Africa. Entrevista realizada no dia 15/11/18)

Nessa fala do interlocutor Juvéncio, é possivel constatar que o manejo da
identidade quilombola no caso das Comunidades Laranjituba e Africa se baseia na
ancestralidade manifesta na memoria coletiva, simbolizada no forno de ferro, a
perspectiva do Padre Sérgio e das outras entidades mediadoras no processo de
reconhecimento e uso do art. 68 nesse caso era pouco metaforica, se assim se pode dizer.
Explicamos: A partir de conversas com os jovens e idosos da regido, inferimos que “ser
quilombola” ndo ¢ algo metaforico se baseia numa narrativa “auténtica” na percepgao
deles proprios. Tal processo de reconhecimento relatado pelos entrevistados aponta para
o acionamento da memoria coletiva, “rica” em lembrangas ancestrais, e “ser quilombola”
corresponde a se ver enguanto grupo no presente, sem referéncia a um passado
reconstituido, mas essa identidade € manejada em situacdes pragmaticas de conflito de
carater assimétrico.

O CEDENPA, mencionado pelo interlocutor Juvéncio, foi extremamente
importante na organizacdo do movimento social quilombola em escala regional,
articulando as associagdes quilombolas do Para a uma rede de movimentos sociais rurais
(seringueiros, castanheiros, juteiros e etc.) bem mais amplo; ao mesmo tempo que 0s
militantes do CEDENPA apelavam para uma representacao politica localista na forma de
associag0es puseram em marcha uma rede de movimentos numa intricada rede
associativa de colaboragdo culminando numa universalizacdo/localismo politico
(ALMEIDA, 2009). Naquele momento, as associag¢des quilombolas se traduziam em uma
tatica para desvincular esses grupos sociais dos Sindicatos dos Trabalhadores Rurais
(STRS) e atribuir uma especificidade étnico-racial. E, em se tratando das Comunidades

Laranjituba e Africa, a criacdo da associacdo AQUIBAC representou o surgimento de
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uma nova forma de representacdo politica superior a STR de Moju até ali importante na
defesa do territorio.

Apo6s a reunido de esclarecimentos sobre o processo de reconhecimento
quilombola no municipio de Baido-PA, ocorreu a 9° Conferéncia do Povo Quilombola no
municipio de Alenquer-PA com a participacdo dos trés representantes, mencionados
antes. Nessa conferéncia o interlocutor Juvéncio assume um cargo na Coordenacgéo das
Associacdes das Comunidades Remanescentes de Quilombo do Para MALUNGU recém-
fundada, cabendo representar essa entidade na regido Guajarina, e atuar na divulgacéo do
art. 68 entre as comunidades quilombolas ainda nédo reconhecidas. Na regido Guajarina
as primeiras comunidades a criarem uma associa¢do quilombola foram as comunidades
Laranjituba e Africa. E por meio da associagio AQUIBAC, as comunidades Laranjituba
e Africa puderam captar recursos materiais, como sistema de abastecimento de agua, casa
de farinha, projeto para a producdo de mel e a plantacdo de 10 hectares de acai nativo
(Projetdo) ambos pelo Programa Raizes (2000). Essas conquistas e outras despertaram
curiosidade em outras comunidades*? sobre essa nova forma de organizacéo politica, a
associacdo quilombola.

A ideia inicial seria criar duas associagbes, uma em Africa e a outra em
Laranjituba; no entanto, a coordenadora da Comunidade Cristd de S&o Sebastido
(Laranjituba), prof.2 Osmarina, se opbs, propondo uma associacdo para as duas
comunidades. A argumentacdo da prof.2 Osmarina baseava-se nas informacdes
transmitidas pelos representantes da Comunidade Laranjituba, participantes das duas
Conferéncias, de que era possivel uma associacdo para duas comunidades; o exemplo
vinha da Associacdo Remanescentes de Quilombos de Oriximind (ARQMO), composta
por oito comunidades — associacdo emblematica nessa nova forma de organizacao politica
rural no Estado do Para. A ARQMO, fundada em 1989, foi o local do | Encontro Raizes
Negras, em 1985, evento desencadeador da demanda por reconhecimento dos territorios
quilombolas no Para e da regulamentacdo do art. 68 ADCT. A justificativa da prof.2
Osmarina era que as pessoas escolhidas para assumirem as presidéncias, a da Comunidade

Laranjituba seria seu irméo, ndo tinham capacidade para administrarem essas entidades.

42 No topico anterior o interlocutor Evaristo menciona este fato. Na sede da associa¢do quilombola de Moju-
Miri tem um cartaz intitulado Memoérias da comunidade Moju-Miri em Moju-PA, no primeiro paragrafo
diz, “a luta pelo reconhecimento do direito ao territorio pelos remanescente quilombolas, representados por
populagBes negras, oriundas de comunidades vizinhas reconhecidas como por exemplo: Africa e
Laranjituba, fez a populacéo residente da comunidade Moju-Miri reivindicar seu reconhecimento como
povo quilombola [...]”.
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Nesse interim, recorda o interlocutor Juvéncio, ja havia sido articulado quais
seriam os presidentes das duas associagdes. A primeira Assembleia de fundagao ocorreria
na comunidade Africa e posteriormente em Laranjituba. Nessa primeira assembleia é que

a Prof.2 Osmarina intervém. Desse episadio o interlocutor Juvéncio lembra,

Eu fiquei com cinco municipios para trabalhar. Entdo, ndo tinha nada a ver com
a presidéncia, eu fui eleito 14, n6s fomos eleitos numa comissdo que tinha
cinco, cada parceiro representava cinco municipios dentro de uma coordenagéo
estadual que hoje se chama MALUNGU, hoje. [...] Bom... vamos fazer logo o
da Africa, e depois no outro sabado a gente faz de Laranjituba, até ai t4 ok! Seu
Seu Bertino com o Caba eles ouviram dizer que podia fazer s6 uma
[associacdo], e contaram para Dona Osmarina, que era a professora Osmarina,
eles falaram na reunido; nds chegamos de viagem, eles fizeram uma reunido
Ia. [...] N6s iamos fazer a ata pra poder... quando eu t6 na ata no meio mais ou
menos... ja terminando a posse do irmdo dela, do “Agai”, daquele que mora
dali do outro lado, ela [Osmarina] chegou com o pessoal do Laranjutuba, ai
tomaram o barracdo. [...] eu tava no meio do negocio, ela pediu a palavra, “eu
aqui ndo aceito duas associa¢des, nos, ndo aceitamos duas associa¢des, nos
aceitamos uma associacao pra as duas comunidades o estatuto disse que pode,
o artigo disse que pode™... s6 sei que eles pegaram fizeram... chamaram todo
mundo, me tiraram de dentro, ela assumiu, pegou o microfone, ela falava bem.
Deus ja tenha tomado ela. E ela comandou a eleigdo, acabou com os dois
candidatos, o “Z¢é bode” e o irmdo dela o “Acai”’. Ela disse, “ndo tem
capacidade para dirigir isso ai, isso é coisa pra gente que tem capacidade”.
(Juvéncio Moraes e Cardoso, 62 anos. Morador da Comunidade Africa.
Entrevista realizada no dia 15/11/18).

A prof.2 Osmarina®® foi uma pessoa importante nas comunidades Laranjituba e
Africa; ao longo de 27 anos foi a Unica professora nessas duas comunidades,
alfabetizando geragdes de pessoas — faleceu em 2017. Alguns informantes de Laranjituba
e Africa lembram das aulas ministradas na casa da Prof2 Osmarina, localizada na
comunidade de Castanhanduba, precisando irem de “casco” pelos rios. Com o passar do
tempo a prof.2 Osmarina se transfere para comunidade Laranjituba, contribuindo na

fundacdo da Comunidade de S&o Sebasti&o.

43 Em 2016 realizamos uma entrevista com a Prof.2 Osmarina, 0 excerto abaixo ¢ significativo sobre a
mobilidade praticada no passado nessas comunidades: “eu fui pra Belém estudei um pouco, fiz o curso
primario naquele tempo, que era da 1% a 52 série. Quando eu voltei pra ca, sabe que eles aproveitava as
pessoas que tinham escolaridade pra colocar pra ensinar. Af fiz o curso, porque tinha que fazer o teste e
tudo pra ver se a gente tinha mesmo capacidade pra trabalhar; ai fiz o teste, e depois o concurso publico e
fui aprovada e nomeada. Trabalhei durante 27 anos pelo Estado, alfabetizando da 1% a 4* série [...] em
Belém eu morava em casa de familia fui pra I4 trabalhar e estudar. Eu fui com qué? Oito anos. E tinha as
pessoas que moravam [Belém] pra la que se tivesse alguma familia que precisasse eles vinham e levavam.
Hoje ja ndo existe mais, mas naquele tempo era muito facil. Ai quando a gente encontrava uma familia que
pegava a gente e ajudava, que nao queria s6 pra trabalhar, mas pra ajudar como foi 0 meu caso era bom
[...]. (Osmarina Cardoso, 71 anos. Moradora da Comunidade Laranjituba. Entrevista realizada em marg¢o
de 2016).
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A relacdo entre o interlocutor Juvéncio e a prof.2 Osmarina é interessante. Ela foi
madrinha de casamento do interlocutor Juvéncio. Ambos atuaram na diretoria da primeira
Comunidade Cristd, Nossa Sr.2 de Nazaré (Africa). Entretanto, houve uma divergéncia
entre os dois resultando na criacdo da Comunidade Cristd de Sao Sebastido. Essa
divergéncia surge quando o interlocutor Juvéncio cria o clube de futebol, fluminense, e
passa a organizar os torneios pela regido do Caeté. Na percepc¢do da prof.2 Osmarina a
religido estava ficando de lado e decidiu transferir a Comunidade Cristé para Laranjituba.

Essa atitude provocou uma tensao pontual,

Eu tinha criado um clube de futebol, e o futebol pense numa coisa desgracada
pra atrair o camarada é o futebol. Af ela [prof.2 Osmarina] foi sentido que a
gente tava indo mais pro futebol e tava deixando a religido; ai ela veio buscar
o material pra 14, quando eu fui buscar o material pra la eles me deram umas
porrada, a gente briguemo I, e ndo me entregaram. A gente gostava muito
dela, hoje ela dorme no Senhor. (Juvéncio Moraes e Cardoso, 62 anos. Morador
da Comunidade Africa. Entrevista realizada no dia 15/11/18).

Esse episddio tem um duplo significado. Por um lado, aponta a continuidade das
préticas religiosas organizadas na forma de CEBs baseado em relagBes sociais
predominantemente orientadas pelo sentimento de pertencimento afetivo a um grupo
religioso (WEBER, 2014, p. 25). Do outro lado, aponta para a importancia das atividades
fundacionais da associacdo AQUIBAC, local de relacGes sociais orientadas por interesses
racionalmente motivados referente a valores e fins (Ibidem). Ou seja, se a CEBs é l6cus
de relacionamentos pautados na solidariedade, por outro lado, a associacdo AQUIBAC é
caracterizada por tipos diversos de relacionamento: de luta, inimizade e amizade, isto é,
uma pluralidade de sentido orienta as relacGes sociais associativas sem nenhum sentido
de solidariedade (WEBER, 2014, p. 16). Essa passagem de sociacéo e das relacdes sociais

podem ser esquematizadas na tabela abaixo.

Tabela: Tipologias das formas de sociacéo e das relacfes sociais

Formas de Valores orientadores Contato com Identidades sociais
organizacao social da relacgdo social instituicdes externas manejadas
Irmandades religiosas Diversao, folia,

devocdo religiosa
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Comunidades Cristas
(CEBs)

Pertencimento afetivo a
um grupo, devocédo

religiosa

ICAR, Pastoral da
terra, Pastoral da

crianga, STR

Trabalhador rural

Associacdo quilombola

Unido de interesses no

ICAR, Movimentos

sociais, ONGs e Estado

Quilombola,

trabalhador rural

compromisso de

melhoria social,
compartilhamento de
projetos politicos de

fins comuns

Fonte: Pesquisa de campo

Mas, independentemente desses nominalismos sobre as relacbes sociais, €
possivel ver como um episddio de conflito contribuiu numa outra forma de sociacéo, em
vez de supor uma desagregacao social. Alias, € utilizando os termos conflito, competicao,
discordancia e luta, que Simmel aponta, diferente da valoragao negativa dos “socidlogos”,
como sociagdes capazes de gerarem ou manter interagBes reciprocas e unidade social*,

isso porque o Outro é percebido em vez de ser despercebido (ignorado),

A primeira vista, essa parece uma quest&o retorica. Se toda interagio entre os
homens é uma sociacéo, o conflito — afinal, uma das mais vividas interacées e
que, além disso, ndo pode ser exercida por um individuo apenas — deve
certamente ser considerado uma sociagdo. [...] Caso implique na rejei¢do ou
no fim da sociagdo, a indiferenca é puramente negativa; em contraste com esta
negatividade pura, o conflito contém algo de positivo. Todavia, seus aspectos
positivos e negativos estdo integrados; podem ser separados conceitualmente,
mas ndo empiricamente (SIMMEL, 1983, p. 122, 123)

Como o préprio Simmel diz, essa separacdo € abstrata porque dificilmente é
percebida pela observacdo apressada, um exemplo enfatizado nos seus ensaios sobre a
natureza do conflito como forma de sociacdo é o relacionamento conjugal®®. E esse

aspecto do conflito enquanto forma de sociacéo que utilizamos aqui.

44 Simmel ndo é ingénuo em generalizar o conflito como uma sociazacdo em si mesmo. A qualificagdo de
conflito simmeliano exclui o fator aniquilagdo ou exterminio do Outro; quando esses fatores estdo presentes
inexiste a sociacdo e a intera¢des sociais de unidade (SIMMEL, 1983, p. 132). Vale lembrar a importancia
do conflito no construtivismo social na teoria do reconhecimento de Honneth (2009).

45 “Tais casamentos ndo sdo ‘menos’ casamento pela quantidade de conflito que contém; ao contrario, a
partir de tantos outros elementos — entre 0s quais hd uma quantidade inevitavel de conflito — evoluiram para
as unidades definidas e caracteristicas que sdo” (SIMMEL, 1983, p. 126).
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E importante frisar que a assembleia de fundacdo da associacdo AQUIBAC
ocorreu no ano de 1999, mas o0 seu registro como associacao juridica é de 17 de marco de
2001 e a emissdo do titulo coletivo em 04 de dezembro de 2001. O espacgo de tempo, de
dois anos, da assembleia de fundacgéo ao registro cartorial, se explica pela dificuldade dos
orgaos estatais em lidar com esses novos processos em torno de um “novo” sujeito de
direito civil, os grupos quilombolas. O art. 68 teve sua primeira regulamentacdo pelo
decreto 3.912/01 — revogado pelo decreto 4.887/03, que estd em vigor — todo 0 processo
juridico de reconhecimento enquanto grupo quilombola das Comunidades Laranjituba e
Africa passa alargo do procedimento administrativo da atualidade, explicando, portanto,
essa peculiaridade. Essa indeterminacdo no processo juridico é lembrado pelo interlocutor

Juvéncio,

Ai eu venho, ai bom, eu assumi, ai que eu fui ver o tranco que deu, porque ela
(associacdo) nasce em 99, mas so é registrada em 2001, ela passa dois anos
sem poder se registrar, eu ndo conhego a lei e nem gosto de me lembrar desse
bagulho; ai diz assim, que ndo tava regulamentada o art. 68. Nunca dizia que
ele tava regulamentado, sempre dizia que precisa de uma lei pra regulamentar
0 artigo (Juvéncio Moraes e Cardoso, 62 anos. Morador da Comunidade
Africa. Entrevista realizada no dia 15/11/18).

A forma de organizagdo politica assentado no modelo de “Associagao legal”, ¢
bastante difundida no meio rural da Amazonia Oriental compreendendo varios grupos
sociais rurais que adotaram esse modelo organizativo em vez de sindicatos, como, por
exemplo, ribeirinhos, seringueiros, trabalhadores rurais, juteiros, quebradoras de coco, e
outros (MANESCHY & KLOVDAHL, 2007; CONCEICAO & MANESCHY, 2003). O
surgimento dessa nova forma de representacéo politica no Para se da nos anos de 1990,
havendo um caloroso debate situado no dilema sobre qual a forma de organizacdo
“auténtica” de luta camponesa; assim, tem-se de um lado, os defensores das STRs e do
outro, os defensores das Associacdes (LEROY & PACHECO, 1995). Numa perspectiva

do dever-ser a associagéo rural,

Vincula-se a enunciados de participacdo, descentralizacdo e valorizacdo do
nivel local da acdo. Tais dimensdes estdo presentes nos discursos e em
programas do Estado e das agéncias internacionais de desenvolvimento, assim
como de organizagdes ndo governamentais (ONG) (MANESCHY, MAIA, &
CONCEICAO, 2008, p. 86)
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Assim, as associacgdes juridicas estariam, idealmente, assentadas na noc¢do de
democracia participativa como reforgo da cidadania. Mesmo sendo de caréater local, as
associacO0es podem fazer parte de uma rede social composta por Organizagdes Né&o
Governamentais (ONGSs), movimentos sociais, sindicatos, e 6rgaos estatais, acumulando
um capital social (MANESCHY & KLOVDAHL, 2007, p. 5) facilitando, portanto, a
captacdo de recursos materiais na melhoria de vida desses grupos. Entretanto, a sociéloga
Maneschy (2004, 2005) alerta para os choques entre uma l6gica de organizacao local e
uma outra imputada externamente. O exemplo dado é os altos indices de inadimpléncia
com o crédito rural dos camponeses obtidos via associagdes rurais. Os agricultores obtém
o crédito rural utiliza sem considerar como uma divida a ser paga e sim como algo “dado”;
do lado institucional, o dos bancos, nenhum planejamento de assessoria técnica é
disponibilizado provocando esse problema de inadimpléncia.

Internamente, nas comunidades Laranjituba e Africa a importancia da associacéo

AQUIBAC ¢ indiscutivel na percepcao desses sujeitos,

Acho que o beneficio foi muito grande que a gente consegue muita coisa e 0
que a gente consegue é através da associacao, projetos voltados pra associag&o.
A gente percebeu que pela comunidade é muito mais dificil. A gente teve
projetos ai s6 em nome da nossa comunidade que é muito mais demorado
chegar; e quando foi através da associacdo depois que a gente fundou a
associacdo saiu muito mais coisa. A gente consegue lutar com mais
companheiros também pra conseguir uma vida melhor pra nossas criangas.
(Josiana nascimento Moraes, 34 anos. Moradora da Comunidade Africa.
Entrevista realizada no dia 06/12/18).

Sim, é como estou te dizendo a gente conseguiu muita coisa pelo CNPJ do
quilombo. A gente ndo ia conseguir sozinho, sem outra coisa assim. Ai muito...
tudo que a gente conseguiu foi por causa do quilombo, a chegada de &gua, de
energia, de tudo né que veio depois. Por exemplo, quando morria alguém a
gente levava de rede o cadaver e de canoa pra la; hoje em dia o 6nibus entra,
carro entra, muita coisa boa; a escoacéo da nossa producdo por exemplo. Hoje
0 caminhdo vem buscar nosso agai, nesse tempo 0 agai caia no mato porque
ndo tinha como vender, ndo tinha como transportar. (Evaristo Moraes de
Oliveira, 49 anos. Morador da Comunidade Africa. Entrevista realizada no dia
06/12/18).

A associacdo AQUIBAC insere essas comunidades no sistema institucional
moderno da racionalizacdo legal caraterizado por relagdes impessoais prescritas em
estatutos abstratos (WEBER, 2014, p. 142). Do ponto de vista organizativo, a associagdo

proporciona uma representacdo politica eficaz na captacdo de recursos materiais
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motivados pela busca de qualidade de vida; herdando, assim, boa parte das relacbes
politicas das Comunidades Cristds. Entretanto, a varidvel identidade quilombola ou
melhor ser quilombola é importante na negociacao politica em &mbito institucional, seja
na esfera coletiva com outras institui¢cdes, ou entre individuos. Em nivel institucional, a
associacdo AQUIBAC captou recursos do Programa Raizes (2000) — projeto de
atendimento exclusivo a grupos quilombolas e indigenas — implantando o sistema de
abastecimento de agua das duas comunidades, construcdo das casas de farinha

comunitaria e da escola de ensino médio na Comunidade Africa.

Figura 7 Reunido Ordinéaria da associacdo AQUIBAC

Fonte: Arquivo do Autor, 2018

Portanto, as associacdes em territdério quilombola ndo se resumem a uma
“simples” associagdo rural e sim a uma associa¢do quilombola, baseada numa identidade
étnica. Ser quilombola em contexto interno a comunidade tem um sentido afetivo
relacionado a memoria coletiva da ancestralidade — como demonstrado acima. Essa é
acionada pelas duas comunidades para requisitar juridicamente o reconhecimento étnico
de grupo quilombola junto ao Estado brasileiro; uma vez adquirido o status quilombola,
seu manejo se dara em interacOes face a face externa a comunidade num sentindo de ser
quilombola gue remete a cidadania enquanto cidad&os portadores do direito de posse dos
seus territorios onde vivem dentre outros direitos civis. Portanto, nas Comunidades
quilombolas Laranjituba e Africa ha dois registros de ser quilombola um interno
significado pela memdria coletiva e um outro externo em ambito politico apoiado na

metafora quilombola/cidadao.
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Quando se fala em reconhecimento politico®® a referéncia € nas politicas publicas
de protecdo social, visando uma redistribuicdo de renda a um grupo social especifico
visando sua dignidade cidada, neste caso os grupos quilombolas®’. Nesses lugares
institucionais — os interlocutores citaram por exemplo, o Centro de Referéncia da
Assisténcia Social (CRAS); Universidade Federal do Parg; e Instituto Nacional do Seguro
Social (INSS) — estruturados por valores instrumentais legais, o sentido afetivo de ser
quilombola nessas situacdes € secundarizado, dando vez a um ser quilombola de sentido
normativo legal, isto €, os moradores dessas comunidades irdo gerenciar um papel social
de ser quilombola necessitando de fichas simbolos*®, por exemplo, a “carteira de
quilombola” ou a “declaragdo da associacdo” ambos emitidos pela associagdo AQUIBAC
para acessarem a politicas redistributivas.

Essas duas formas de ser quilombola € manejada reflexivamente por esses sujeitos
pesquisados. Ser quilombola para esses sujeitos — jovens e adultos — tem um sentido
afetivo de pertencimento ao grupo social; e, embora exista uma normatizagdo
instrumental, a meio caminho no reconhecimento politico, esse fator ndo se sobrepfe a
identificacdo (auto-atribuicdo) dos membros do grupo em se identificar enquanto
quilombolas. Isso se torna evidente, por exemplo, quando os interlocutores respondem a

pergunta: “para ser quilombola € necessario esta associado a associa¢ao?”

Nd&o, mas € preciso fazer parte da associacdo pra poder ser reconhecido né.
Porque se ele s6 for dizer que € 14 do Laranjituba ou Africa ele ndo coisa nada
dentro da... é reconhecido porque ja é registrada [a associacdo] né, ai ele ja
mora ai, mas nao participa... ele é considerado quilombola porque nao faz
nada, mas é considerado, mora dentro do quilombo, ai ele se considera. E o
que acontece com varios aqui né, mora aqui, mas ndo paga a associagdo, nao
participa de reunido. Mas ele se considera, mora dentro do quilombo [...].
Porque noés tem uma carteirinha da associacéo [...] 14 na ac¢do social o pessoal
leva essa carteirinha e eles sdo atendidos logo, 14 em Abaetetuba. Até a menina

46 Taylor concebe dois tipos de reconhecimento. O primeiro diz respeito a esfera intima moral da formacéo
identitaria (self) na interface Eu e Me (Outro-generalizado/Outro-importante). O segundo tipo de
reconhecimento é o politico na esfera publica baseado na dignidade como valor universal promotora da
igualdade social sintetizada no status de cidaddo. Porém, as misérias absoluta e relativa criam uma
assimetria na concepg¢éo de cidadania surgindo o cidaddo de primeira classe e cidaddo de segunda classe.
A politica de reconhecimento visa eliminar essa hierarquia via redistribuigdo de bens como agdo meio, pois,
a acdo fim é a efetivagdo socio-politica da dignidade universal cidadd sem hierarquizacdo (TAYLOR, 1994,
p. 57 a 58). Agora claro a fronteira entre o reconhecimento politico e o assistencialismo é ambiguo na
pratica. Lembrando que o assistencialismo é a racionalizagdo da indignidade tendo como acdo meio e fim
mitigar os efeitos da hierarquia dos dois tipos de cidadania, dando uma sobrevida ao sistema desigual.

47 Cf. Guia de politicas publicas para comunidades quilombolas (SEPPIR, 2013).

8 pega-se emprestado de Giddens (1991, p. 25) o significado do termo fichas simbolos, definido da
seguinte maneira: “por fichas simbolicas quero significar meios de intercdmbio que podem ser ‘circulados’
sem ter em vista as caracteristicas especificas dos individuos ou grupos que lidam com eles em qualquer
conjuntura particular”.
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tava me falando, “Ah eu vou levar a minha carteira quilombola porque eles me
atendem logo”. E bom né, “e ainda tem gente que nem quer pagar associagio”,
eu falei pra ela; mas se ndo fosse essa associacdo ndo teria essa carteira.
(Rosimeire dos Santos Cardoso, 50 anos. Moradora da Comunidade
Laranjituba. Entrevista realizada no dia 08/12/18).

Ndo, ndo, a associacdo, na verdade, s6 representa algumas coisas, e alguns
documentos. Por exemplo, o “Joao” ele ¢ quilombola, basta ele dizer que é. S6
que € assim, por exemplo, pra entrar na universidade... sabe que o dinheiro
ndo é tudo, mas pra tudo se precisa de dinheiro. Entdo pra ele pegar uma
declaracéo ele precisa ta quite com a associacdo, porque a gente precisa de
dinheiro pra manter a associa¢do, pra documentos, pra representacdes e algo
mais. Entdo ¢ melhor o cara ta quite com a associagdo, ti associado... ele nunca
vai deixar de ser quilombola, sé se ele quiser, mas vai ter coisas que ele ndo
vai poder acessar pela associagdo quilombola. (Evaristo Moraes de Oliveira,
49 anos. Morador da Comunidade Africa. Entrevista realizada no dia
06/12/18).

Mesmo que os moradores das Comunidades Laranjituba e Africa manejem
conscientemente essas duas formas de ser quilombola —ser quilombola em sentido afetivo
interno e ser quilombola papel social nas relacGes externas a comunidade — os valores
orientadores nas relacdes sociais associativas entre eles internamente é orientado, em
parte, pelo estatuto de fins racionais. Deste modo, 0 agir associativo ndo é tdo simples,
consenso, conflito e rivalidade, mas fazem parte das relagdes associativas.

Hoje a associacdo AQUIBAC, tem 115 afiliados, a idade minima para solicitar a
afiliacdo é de 18 anos e o pagamento mensal de uma taxa de R$ 3,00. O cumprimento do
estatuto e a necessidade das fichas simbolos causam conflitos periddicos, principalmente
com a inadimpléncia da taxa mensal como relatado acima. No decorrer do ano, 0s
moradores solicitam a “declaragdo da associa¢do” para comprovarem serem quilombolas
em institui¢des sociais e drgaos publicos.

O uso frequente dessas declaracdes da associacdo AQUIBAC, como pdde ser
constato € na solicitacdo ou renovacdo do programa Bolsa Familia, o Unico programa
social de enorme abrangéncia na comunidade e de suma importéancia na renda familiar e
individual, visto ser uma renda fixa, diferente, por exemplo, do extrativismo sazonal do
acai e da castanha-do-Para, que também tem uma enorme importancia sendo impossivel
hierarquizar essas duas fontes de renda. (Ha também pessoas, principalmente homens,
que trabalham em obras de construcéo civil na rodovia PA 151 ou em servi¢o de moto-
tdxi, mas o numero ¢ insignificante). Um outro uso das declaragdes ¢ na “prova
quilombola”, como se referem localmente a politica de afirmacdo do ingresso na

Universidade Federal do Para (UFPA).
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Todavia, nem todos os moradores estédo filiados a associacdo AQUIBAC e os que
estéo, geralmente, encontram-se inadimplentes. Essa situacdo gera um impasse dentro da
diretoria da associacdo AQUIBAC, sobre se essas pessoas inadimplentes tém direito ou
ndo a declaracdo. Esse € um fato usado nas disputas internas de grupos familiares,
manipulando o discurso reciprocamente dependendo muito da situacao.

Por exemplo, quando um morador necessita da “declara¢do”, mas estd impedido
de obté-la, conforme o estatuto, pela inadimpléncia junto a assciacdo ou por nao ser
afiliado, seu pedido, geralmente, é levado a reunido ordinaria ou assembleia geral da
AQUIBAC, na qual o rigor do estatuto é aplicado, ou seja, o pedido da declaracdo
quilombola é negado. Mas, por fora da decisdo colegiada, essa pessoa consegue 0
documento com um membro da diretoria que tem afinidade, contrariando a norma
estatutaria. A l6gica*® administrativa racional-legal ¢ manipulada enquanto discurso por
grupos de familias.

Uma situacdo pratica do que foi mencionado ocorreu no &mbito da associa¢éo
envolvendo trés jovens. Duas irmés, com a idade de 18 e 20 anos, necessitaram da
declaracdo da associagao com o intuito de se escrever na “prova quilombola”. Na reunido
decisoria sobre a emissao da declaracdo um grupo da diretoria questionou que elas ndo
eram filiadas e, portanto, o pedido deveria ser negado; um outro grupo defendeu o
deferimento do pedido, no final esse foi negado em decisdo colegiada, mas na pratica as
duas irmds conseguiram as declaracdes contrariando a decisdo colegiada. O caso do
jovem é o mesmo das duas irmas, s a atitude dos grupos que se inverteu, 0 grupo que
negou o pedido das irméas queriam deferir o pedido do jovem, e aquele que era a favor do
deferimento do pedido das duas irmds negaram o do jovem. No final ele também
conseguiu a declaracdo da associacdo contrariando a decisdo colegiada que negou. Tal
fato ocorre porque a diretoria é formada proporcionalmente e apesar do estatuto prevé
eleicdes majoritarias — quem vence leva os cargos —, na pratica 0s moradores exercem

uma diretoria “proporcional” aglutinando membros de todas as chapas concorrentes e,

49 Esse choque de ldgicas administrativas no modelo de organizacéo politica associativa também é comum
entre grupos indigenas, a esse respeito Manuela Carneiro da Cunha (2009, p. 337) diz, “Dai que povos
indigenas venham adotando novas formas associativas e surjam por toda parte associa¢@es indigenas locais
com um formato legal que Ihes permite alegar representatividade, incluindo presidentes e diretores eleitos.
O problema, evidentemente, é como ajustar a legalidade a legitimidade. [...]. Quando se trata de associacdes
que pretendem representar a etnia como um todo, rapidamente fac¢Ges ou familias indigenas influentes se
investem dos cargos de presidente e diretores, de preferéncia na pessoa de um homem alfabetizado e ligado
a elas genealogicamente ou politicamente. [...]. Mas as associa¢fes, em principio, ndo seguem a mesma
légica de fissdo, e logo pode surgir uma forte contradicdo entre autoridades tidas como legitimas e os
representantes legais nas associagdes”.
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mesmo as reunides colegiadas, tendo um discurso racional-legal a pratica administrativa
¢ doméstica onde os grupos beneficiam seus aliados e invertem o discurso quando
necessario.

Assim, esse conflito em torno das fichas simbolos corresponde a uma discordancia
e oposicdo entre 0s sujeitos, mas sempre resolvidos de maneira sutil e jocosa pela ldgica
carismatica de administrar. Esse conflito discordante € mantido enquanto interag&o social
por todos os membros da associagdo AQUIBAC, sendo a discordancia/conflito uma
unidade de reciprocidade ascendendo a relacdo dialdgica dessa sociacdo. O carater
gerativo dessa sociacao conflituosa se da tanto por casos novos quanto pelas descobertas
dos repasses “indevidos” de declaragdes da Associagio AQUIBAC. Trechos de duas

entrevistas sdo ilustrativos no que foi explicito anteriormente:

Esse ano até bati de frente com a coordenacdo, uma parte da coordenacéo,
agora nesse periodo do ENEM, no inicio de novembro. Porque a pessoa nasceu
foi criada aqui, mantém a comunidade direto ou indiretamente mantém a
comunidade, que ele ta aqui dentro fazendo circular tudo. Quando foi pra
apresentar a declaracdo pra fazer a “prova quilombola” né, que a gente tem que
apresentar, a associacdo ndo queria dar, porque aquela pessoa ndo era
quilombola porque ndo era associada. Ai nesse dia eu bati de frente e tivemos
até uma discussdo grande dentro de uma reunido; porque, poxa, uma pessoa
que nasceu foi criada aqui e vivi ai, e todo mundo conhece néo é quilombola?
Como, entdo, uma pessoa que veio 14 de Belém se associou pode receber uma
declaracdo da associacdo? A pessoa se identifica quanto quilombola, agora se
ela ndo quer se associar 0 que a gente pode fazer? Eu ndo vou obrigar uma
pessoa se associar. Pra eu ser quilombola ndo preciso me associar. Certo que
todo e em qualquer lugar tem uma regra e a gente precisa seguir algumas
regras, mas a pessoa ndo precisa ta 14 com o nome no papel pra dizer que é
quilombola. (Josiana Nascimento Moraes, 34 anos. Moradora da Comunidade
Africa. Entrevista realizada no dia 06/12/18).

E mais,

Néo é preciso ta associado, mas é aquela coisa: aqui tem muita gente que se
julga quilombola, mas ndo é s6cio, mas ndo tem direito em muita coisa. Por
exemplo, a fazer uma “prova do quilombo”, ele s6 vai poder pegar a declaracio
se ele tiver quite, se ndo so se for participante, se ndo for ndo tem como.
Inclusive ontem conversava com um amigo meu e a gente tava..., porque ele
também € presidente de uma associacdo quilombola depois da Vila do Caeté,
af a gente tava conversando, “rapa esse negocio de declaragdo pra universidade
dar um trabalho”; nem pense até... tu ja pensou chegar gente aqui, faz quatro
anos que nao dar um centavo pra associacgdo e dizer, “nao eu to quite”. Eu ndo
sei, eu ndo sou a tesoureira. Tu viu né naquele dia na reunido, é uma burocracia.
Agora vou entregar as declaragdes, vao pedir pra Rosa ela que é a tesoureira,
ela sabe quem ta quite e quem ndo ta, s6 vai pegar quem ta quite fique com
raiva quem ficar. Ai vdo dizer, “ah mas ¢é parente, vai ficar bravo” [...]
(Leocéadia Moraes de Oliveira, 54 anos. Moradora da comunidade Africa.
Entrevista realizada no dia 12/12/18).
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O conflito em torno das fichas simbolos proporciona uma interacao social dentro
da associacdo AQUIBAC que remete a uma relacé@o associativa dentro dessa instituigéo
criando um tipo de unidade social (SIMMEL, 1983, p. 123 e 124).

E preciso mencionar o laco de parentesco entre os membros dessas localidades
que partilham de uma origem comum do casal fundador da comunidade Africa, Honério
e Marcolina. Mas, o0 importante nesse momento, é ressaltar a existéncia de subgrupos
familiares da mesma estirpe, ou seja, ndo existe uma concepcao de uma familia extensa,
que em niveis da existéncia social pudesse supor uma homogeneidade. H4, portanto, uma
segmentacao em subgrupos familiares, “com todas as intrigas, tensdes, resisténcias mais
ou menos aparentes, acordos mais ou menos durdveis que o futuro concreto de uma
sociedade implica” (CLASTRES, 2013, p. 78). Esses subgrupos familiares compdem o0s
grupos de oposicdo dentro da associacdo AQUIBAC, variando a composicdo desses
grupos de acordo com aliancas familiares.

O registro da familiaridade é importante nessas relacBGes associativas, apesar
disso, o parentesco, enquanto sistema terminoldgico, ndo interfere de maneira geral nas
atitudes psicoldgicas e sociais dos moradores das comunidades (LEVI-STRAUSS, 2012,
p. 85). As nomenclaturas de parentesco, parentesco de respeito, tem seus efeitos no agir
do sujeito em seu ndcleo familiar proximo, fora do seu nucleo familiar um parentesco de
gracejo € comum variando entre a gozacdo e a rivalidade. Ora, vejamos, no nucleo
familiar impera o respeito parental tradicional se estendendo aos parentes considerados
aliados politicamente, 0os que sdo considerados rivais um gracejo € manifesto numa
alcunha que a vitima se quer conhece. Essa situacdo se repetiu durante nossa estada em
campo, requerendo maior cuidado e sigilo nas conversas com 0s interlocutores que
sempre exteriorizavam as alcunhas e historias delicadas de intriga interna.

Além de tudo isso, a associacdo AQUIBAC mantém uma parceria fixa com a
Federacdo de Orgdos para Assisténcia Social e Educacional (FASE), uma ONG atuante
desde 2013 nas comunidades Laranjituba e Africa. Durante esses anos de parceria, alguns
projetos de economia sustentavel foram implantados como o aperfeigoamento do
extrativismo de acai e, 0 mais recentemente, 0 manejo de quintal — esse projeto sera
implantado no decorrer do ano de 2019, consistindo na construgdo de hortas e na
plantacédo de arvores frutiferas beneficiando 60 familias.

Uma outra contribuicdo da FASE a essas comunidades € na articulagao politica,
financiando as viagens de liderancas em encontros, congressos e foruns nacionais e

internacionais sobre ambientalismo e interesses dos “povos tradicionais”. Em 2017, a
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associacdo AQUIBAC, em parceria com a FASE, aprovou o Plano de Uso do Territorio®
institucionalizando juridicamente as praticas de gestdo do territorio de uso comum. Com
0 anuncio da construcdo da Ferrovia Paraense S.A (FEPASA) — um projeto pablico
privado dirigido pelo Estado do Paré cujo objetivo € interligar a regido sul do Estado ao
nordeste para o escoamento de minério e outras commaodities pelo porto de Barcarena-PA
— um outro documento em parceria com a FASE foi aprovado, € o Protocolo de Consulta
Prévia. Trata-se de um dispositivo juridico contido na convencdo 169 da Organizagdo
Internacional do Trabalho (OIT), regulamentando o procedimento de consulta prévia livre
e esclarecida de comunidades “tradicionais” impactadas por empreendimentos
tecnoldgicos, etapa anterior a audiéncias publicas.

O Protocolo de Consulta da associacdo AQUIBAC é um dispositivo importante
para essas comunidades uma vez que estas serdo impactadas por dois projetos
ferroviarios, o da FEPASA que prevé o tracado de um trilho ferroviario que passara por
dentro do territério, e o tracado do trilho da Ferrovia Norte-Sul que passara a menos de
10 km do territério estando, portanto, na zona de impacto ambiental. O Protocolo de
Consulta Prévia, quando existente, obriga o Estado e a direcdo dos empreendimentos a
ouvirem essas comunidades quando e como elas quiserem dando autonomia e forca numa
negociacdo de mitigacdo de efeitos que podem ser devastadores para uma populacao.
Diferente, por exemplo, das audiéncias publicas de carater publicitario, realizado a
qualquer hora e em qualquer lugar, independente em relagéo as populac6es afetadas.

As formas de sociacdo, denominadas no titulo desse subcapitulo de comunidade
negra rural cristd e comunidade quilombola, correspondem a dois tipos de sociabilidade
tanto em aspecto interno quanto externo. Enquanto comunidades cristas, as interacdes
sociais no tipo puro orientam-se pelo sentimento afetivo de pertencimento ao mesmo
grupo, o que na tipologia weberiana corresponde a uma relacdo comunitaria. Nesse
sentido, a organizacdo religiosa também era ao mesmo tempo social, como constato ha
tempos por Durkheim (1978, p. 224), “ora, para que os principais aspectos da vida

coletiva tenham comecado por aspectos variados da vida religiosa, € preciso

%0 Entre os principios do Plano de Uso o item 1.1 € 1.3 dar uma nogdo desse documento: “1.1 Garantir a
conservacao e a sustentabilidade no Territorio de abrangéncia do Plano de Uso, orientando os moradores a
zelar pela floresta e fixando normas para o uso de bens comuns — normas estas que ja fazem parte da cultura
local e do manejo tradicional executado pelos moradores. O plano obedece também as regras previstas na
legislagdo brasileira sobre meio ambiente. 1.3 Manifestar aos érgdos competentes 0 compromisso assumido
pelos moradores de respeito a legislacdo ambiental vigente a partir da execu¢do do referido Plano de Uso.
Ao mesmo tempo, oferecer as organizagdes governamentais municipais, estaduais, federais um instrumento
ambiental de verificacdo do cumprimento das normas estabelecidas e aceitas por todos” (PLANO DE USO,
2017, p. 2, 3).
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evidentemente que a vida religiosa seja a forma eminente e como que uma expressao
abreviada da vida coletiva inteira”. Ainda hoje o religioso se refere ao social, porquanto,
sdo as Comunidades Cristds as organizadoras e mediadoras da vivéncia no ‘“centro
comunitario” das populagdes quilombolas pesquisadas.

A associacdo AQUIBAC, por outro lado, € a instituicdo que expressa melhor as
relagdes sociais associativas, em relacdo a unido de interesses motivados racionalmente
(WEBER, 2014). Esse tipo de interacéo corresponde a varios relacionamentos: conflito,
discordancia, consenso, luta e inimizade, sempre demiurgos de relagdes reciprocas entre
os moradores, esses fatores anula qualquer indiferenca relacional. Em ambito politico, a
associacao AQUIBAC, no sentido juridico, corresponde a uma forma de negociagdo com
o0 sistema racional instrumental da sociedade nacional. Empiricamente, essas relagdes
associativas sdo marcadas pelo conflito; conflito este, porém, integrador do grupo
constitutivo de sua evolucgdo social.

No inicio dessa pesquisa de campo havia ocorrido dias antes uma assembleia geral
na associagdo AQUIBAC. O tema principal era a implantacdo de uma cooperativa de
farmaco fitoterapico proposto pelo Instituto de Desenvolvimento Florestal do Estado do
Pard (IDEFLOR). Esse assunto dividiu os moradores; uns queriam aprovar o projeto do
IDEFLOR, outros exigiram maiores explicacdes sobre o projeto, postergando a deciséo.
No decorrer da pesquisa essa polarizagdo sempre era retomada de maneira diferente pelos
informantes, ora manifesta pela rivalidade outra pelo gracejo. Na fala dos informantes um
sentimento de divisdo da associacdo AQUIBAC ¢é percebido, alguns moradores querem
uma associacao para cada comunidade. De inicio, chega-se a pensar numa ruptura breve,
mas com o tempo essas rivalidades sdo pontuais, ndo ha uma hostilidade cristalizada entre
comunidades ao ponto de ser insuportavel a unidade entre as duas. O conflito, nesse caso,
serve como uma forma de sociacé@o nos termos de Simmel.

Logo, ndo se pode pressupor essas duas comunidades quilombolas — e outras —em
paz perpétua numa vida idilica, “os principios que mantém as sociedades unidas variam
enormemente, mas a todas elas sdo comuns as obriga¢des sociais dentro do grupo e o
antagonismo contra outros grupos paralelos” (BOAS, 2004, p. 83). Em suma, as
transformacgdes sociais recentes das comunidades Laranjituba e Africa tiveram
influéncias internas e externas, entre as quais se destaca, arbitrariamente, o
reconhecimento juridico enquanto grupos quilombolas.

Esse reconhecimento juridico, associado a uma identidade étnica, mesmo que

precario, no primeiro momento, tem um conteddo moral manifesto na formacao
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individual do Eu quilombola. E a partir da identidade étnica reconhecida juridicamente
que o Eu experimenta e desenvolve um respeito cognitivo (autorrespeito) gerando uma
continua luta por reconhecimento social fruto da divergéncia moral das interagdes sociais
(HONNETH, 2009, p. 143). Podendo surgir um reconhecimento reciproco, isto é, a
evolucdo moral, a estima social (HONNETH, 2009, p. 210, 211) — esse processo ndo é
mecanico. E necessario que o sujeito individual se veja na identidade social quilombola.
Se aqui foi apresentado as transformacdes internas na esfera da organizacdo social, no
préximo capitulo se apresentara a percepcao dos jovens sobre ser quilombola nas relacdes
sociais exteriores as comunidades. Além das interacdes sociais face a face, relatavel da
experiéncia cotidiana desses jovens, também nos debrucaremos na compreensdo das
maneiras de engajamento e gerenciamento da identidade quilombola em situagdo critica
experimentada por esses sujeitos, por exemplo, a ameaca do impacto ambiental das

construcdes ferroviarias sobre as comunidades.
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CAPITULO 3 - Do reconhecimento juridico as relacbes de
sociabilidade: o manejo da identidade quilombola entre jovens das

comunidades Laranjituba e Africa

Este capitulo contempla uma outra unidade de andlise do objeto de estudo desta
pesquisa. Se no segundo capitulo foram apontadas as transformacdes nas relacOes
associativas e comunitarias das Comunidades Laranjituba e Africa, neste segundo
capitulo focaremos na outra unidade de analise, qual seja, os jovens das comunidades
Laranjituba e Africa em relacio as suas percepcdes sobre ser jovem quilombola e & gest&o
da identidade quilombola em situacdes praticas.

Tendo em vista as nuancgas paradigmaticas das ciéncias sociais, em especial a
antropologica, os grupos étnicos sdo apreendidos analiticamente enquanto “um conjunto
de membros que se identificam e sdo identificados por outros, constituindo uma categoria
que pode ser destituida de outras categorias da mesma ordem” (BARTH, 2000, p. 27).
Em outras palavras, € a capacidade de autoatribuicdo do grupo, e da atribui¢éo por outros,
compreendendo a identidade étnica como grupo politico organizacional gerativo e
interacional na relacdo “Nos” e “Eles”, na qual o préprio grupo mantém a fronteira da
alteridade (POUTIGNAT; STREIFF-FENART, 2011). Porém, a pergunta feita neste
capitulo é: o que é ser jovem quilombola no contexto especifico dessas duas comunidades
no interior da Amazoénia? Tal pergunta leva-nos ao movimento de conjuncéo entre o
instrumental analitico das ciéncias sociais e aquele da psicologia descritiva —
fenomenologia — em que o conhecimento da esséncia de ser jovem quilombola é
fundamentada pelos proprios jovens em seus conhecimentos do senso comum °!de si
mesmo.

Quando se faz mencdo ao ser jovem quilombola o propdsito € registrar como esses
se relacionam com a identidade coletiva “quilombola” e como a partir de suas vivéncias

em situacOes praticas que carecem gerenciar o status quilombola esse registro identitario

51 O termo conhecimento do senso comum é usado por Berger & Luckmann (2003) como o conhecimento
fenomenoldgico da vida cotidiana dos homens. Diz eles, “a sociologia do conhecimento deve acima de tudo
ocupar-se com o que os homens ‘conhecem’ como ‘realidade’ em sua vida cotidiana, vida ndo tedrica ou
pré-tedrica. Em outras palavras, o ‘conhecimento’ do senso comum, e ndo as ‘ideias’, deve ser o foco central
da sociologia do conhecimento” (BERGER & LUCKMANN, 2003, p. 29 e 30). Uma idéntica defini¢do do
conhecimento do senso comum ¢é dado por Garfinkel (2018, p. 87) quando diz, “ o estudo dos
etnometoddlogos € direcionado para as tarefas de aprender como as atividades reais e cotidianas dos
membros consistem em métodos para tornar analisaveis as agBes e as circunstancias préaticas, o
conhecimento de senso comum das estruturas sociais e o raciocinio socioldgico pratico; [...]”. Em ambos
0s autores, 0 conhecimento do senso comum se torna um objeto de estudo havendo influéncia da psicologia
descritiva (fenomenologia) de Husserl em todos eles.
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é valorado. Essas vivéncias propiciam aos jovens se autoconhecerem num cruzamento
entre a identidade individual e identidade quilombola (coletiva), construindo, portanto,
um conhecimento do senso comum em que a esséncia quilombola nada mais € que um
conhecimento percebido de si (autoconsciéncia).

Fazendo uso da teoria do reconhecimento de Honneth (2009) se avaliara as
transformacoes desencadeadas ap6s o reconhecimento juridico e 0 impacto na percepgao
de si relacionado a identidade coletiva quilombola entre os jovens das Comunidades
Laranjituba e Africa. Logo, a identidade coletiva quilombola ¢é avaliada num cenario de
lutas por reconhecimento do ponto de vista cognitivo. Na tentativa de ter um uma melhor
avaliacdo dessas transformacgOes advindas do reconhecimento da identidade coletiva
quilombola, do ponto de vista juridico e social, interessamo-nos pelo impacto cognitivo
em ser quilombola e, para isso, se fara uma breve alusdo a duas diferentes geracGes, em

perspectiva comparada.

3.1 Aspectos existéncias de quilombolas nas comunidades Laranjituba e Africa em
perspectiva geracional e comparada

As comunidades quilombolas Laranjituba e Africa, como descrito anteriormente,
vivem uma nova dindmica comunitaria ap6s o reconhecimento juridico de grupo
quilombola. A producdo e reproducdo da vida material dos moradores dessas localidades
continua a mesma entre geracdes, isso porque as satisfacdes das necessidades existenciais
sdo supridas pelo trabalho baseado na gestdo do territério; entretanto, a forma e o meio
dessa gestdo sé@o transformados entre as sucessivas geragoes.

A agricultura, a caca, a pesca e 0 extrativismo sdo as principais formas da
manutencdo da vida nessas comunidades. Contudo, na atualidade, a agricultura e o
extrativismo sdo as atividades centrais na gestdo do territério ambas direcionadas para a
producdo social da existéncia material. Mesmo surgindo outras necessidades, por
exemplo, a educagédo formal, acesso a tecnologia e a mercadoria industrializada, definidas
socialmente, o lidar com a terra na relagdo imediata, homem e natureza, ainda é
importante nessas comunidades, pois é dessa relagcdo que os moradores satisfazem suas
necessidades existenciais® (MARX, 2007, p. 33).

520 pressuposto tedrico desse subcapitulo é a concepcdo do materialismo marxiano; por um lado, isso
significa dizer que a palavra existencial usada aqui ndo tem nenhuma ligagcdo com o existencialismo francés,
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Antes de tratarmos detidamente sobre o ser jovem quilombola e o gerenciamento

do status® quilombola é importante registrar as diferencas existenciais entre as geragoes,

pelo motivo dessa corrente de pensamento ser finalista, isto é, o tornar-ser € resultado de estar no mundo
em que o individuo se conhece somente pelo seu subjetivismo (SARTRE, 2014, p. 16, 33), porém
concordamos com o existencialismo francés no postulado de a existéncia preceder a esséncia, mas em vez
de um construtivismo subjetivo do individuo referente ao ser optamos pelo pressuposto construtivista
interacional entre sujeito e sociedade gerador do ser. Esta nota de rodapé é para esclarecer qualquer
interpretacdo que nos aproxime do marxismo mecénico, embora prezemos por uma ciéncias sociais plural
no campo tedrico e metodoldgico. Além disso, é importante esclarecer o materialismo marxiano, haja vista
ser criticado como mecénico, porquanto, concebe a formacdo ideal como epifen6meno das condicBes
objetivas (material). Sem ddvida, o marxismo wvulgar contribuiu bastante nessa interpretacdo,
principalmente pela énfase dado ao prefacio (1859) da Contribuicéo a critica da economia politica; mas,
como se sabe, a virada epistemolégica de Marx se deu na Ideologia Alema, vinda a lume somente em 1921.
S&o nas primeiras paginas dessa obra que Marx considera um avango a interpretacdo de Feuerbach quando
vé 0 homem como objeto sensivel, diferente, por exemplo, da interpretacdo do homem ser resultado dos
“caprichos” da natureza, visdo dos materialistas puros. Porém, Marx ainda avalia a interpretacdo de
Feuerbach limitada porque a autonomia do homem n&o se resume a contemplacgéo da natureza, o homem é
atividade sensivel pela sua capacidade de pensar e idealizar seus projetos teleoldgicos, possibilitando o
homem interferir na natureza e esta, por sua vez, interferir em seu ser. Em vez de uma relagdo mecanica,
h& em Marx uma refinada interpretagdo de uma interagdo homem e natureza, algo diferente do idealismo
alemdo de Bruno Bauer, o qual via uma oposicdo homem e natureza (MARX, 2007, p. 32). Portanto,
recuperamos esse materialismo marxiano da interacdo homem/natureza e idealismo/objetivismo, ambas em
influéncia matua. Talvez, seja oportuno nessa breve nota de rodapé destinado ao método interacional citar
a autonomia genética (primordial) da cultura de Franz Boas (2004; 2011) e o seu interacionismo sincronico
da cultura. Boas em sua explicagdo tedrica refuta o argumento, com status de ciéncia, de que as fun¢des
mentais e culturais tém sua hereditariedade via fator bioldgico da raga; tais explicagfes sdo finalistas, e
desconsideram o ambiente social e a funcdo da educacgdo na hereditariedade social (BOAS, 2011, p. 26,
101). Ademais, Boas combate as explicagcdes deterministas — de cunho monocausal finalista — de fatores
econdmicos, geograficos e bioldgicos. Porém, isso ndo significa que a cultura seja uma ménada, isso porque
a cultura influéncia e é influenciada concomitantemente por outros aspectos da vida humana, por exemplo,
pela natureza e até mesmo por fatores econémicos e geogréficos. A esse respeito 0s excertos de Boas sdo
esclarecedores: “desse modo, ¢ infrutifero tentar explicar a cultura em termos geogréficos, pois ndo
conhecemos sequer uma cultura que tenha se desenvolvido como resposta imediata as condigdes
geogréficas; sabemos apenas de culturas influenciadas por elas. [...] Uma razéo disso é que as condi¢des
econdmicas fazem parte da vida cultural. Mas elas ndo sdo as Unicas determinantes: ambas sdo tanto
determinadas quanto determinantes” (BOAS, 2004, p. 62). Assim, “Os geografos tentam derivar todas as
formas da cultura humana do ambiente geografico no qual o0 homem vive. Por mais importante que possa
ser esse aspecto, ndo temos evidéncia de uma forga criativa do ambiente. Tudo 0 que sabemos € que
qualquer cultura é fortemente influenciada por seu meio ambiente, e que alguns elementos de cultura ndo
podem se desenvolver num cendrio geografico desfavoravel, assim como outros pode ser por ele
favorecidos. [...] Pelo contrério, observamos que a economia e o restante da cultura interagem, ora como
causa e efeito, ora como efeito e causa” (Ibidem, p.105). Dessa forma, “O ambiente sempre atua sobre uma
cultura preexistente, ndo sobre um hipotético grupo sem cultura. Portanto, ele é importante s6 na medida
em que limita ou favorece atividades. [...] Esta teoria [antropogeografia] é inadmissivel, porque a pesquisa
de cada traco cultural individual demostra que a influéncia do ambiente produz certo grau de adaptacdo
entre o ambiente e a vida social, mas que nunca é possivel encontrar uma explicacdo completa das condigdes
prevalecentes, com base unicamente na a¢do do meio ambiente” (BOAS, 2011, p. 133). Finalmente,“A vida
cultural esta sempre condicionada pela economia e a economia esta sempre condicionada pela cultura”
(Ibidem, p. 134). Boas nao é materialista, mas partilha do aspecto interacional das esferas da vida em
concomitante influéncia. Para este antrop6logo a cultura (ideal/social) também é influenciada pela matéria
natural, mas nunca criada ou surgida desta Gltima, dai a autonomia genética da cultura.

53 No decorrer deste capitulo o termo gerenciamento e status serdo utilizados com frequéncia. O significado
de gerenciamento ndo remete a nenhuma teoria especial, embora utilizemos inspirados no estudo classico
de Garfinkel (2018, p. 246) que utilizada o termo em seu um comum, de controlar, de manejar, de manipular
a imagem de si para um Outro. O termo status sdo justamente formas de agir referente a uma identidade
coletiva (sexual, género, étnica, religiosa etc.) em situagdes definidas (STRAUSS, 1999, p. 62 e 63). Esses
dois termos sdo utilizados por Garfinkel em sua descri¢do do caso Agnes, que faz a passagem do status
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apontando as continuidades e descontinuidades vivenciadas entre pais e filhos no
contexto histérico atual — sincronico —das Comunidades Laranjituba e Africa relacionado
ao processo de reconhecimento politico enquanto um grupo étnico através da categoria
quilombola.

As diferencas existenciais surgem guando se comparam as geragdes considerando
o0 indicador social de migragdo campo-cidade quanto determinante dessa diferenciacéo.
Nessas comunidades uma intensa migracéo para as cidades foi comum entre os adultos
guando estes estavam na faixa etaria de adolescentes e jovens. Esses informantes adultos,
entrevistados formalmente por um topico guia semi-estruturado, contabilizam o ndmero
de oito. Esses sujeitos adultos nasceram e viveram a infancia nas comunidades, mas
migraram em um determinado momento da vida, em ambas as falas a idade de ida para
Belém varia entre oito a quatorze anos de idade. Um traco comum da migracdo desses
adultos é o fato de terem ido morar em casas de pessoas com as quais ndo tinham nenhum
grau de parentesco — havendo casos também de alguns que foram morar com irméos — e
residiram no distrito de Icoaraci, periferia da capital paraense.

A respeito da migracdo do campo para a cidade, a pesquisa macrossocioldgica de
Ferreira e Alves (2009, p. 246), baseado nos dados da PNAD, compara o decénio 1996-
2006 e registra uma diminuigdo de 3 milhdes de pessoas no Brasil a menos no campo, na
faixa etaria de 0 a 29 anos de idade. Nessa pesquisa a faixa etaria é o Unico elemento
classificador da categoria de jovens — embora os autores apontem a limitacdo desse
recorte universalista —, representando, portanto, um éxodo rural da juventude. Entre as
causas da migracao, os autores destacam as “dificuldades da vida rural” dando destaque
“a busca por maiores niveis de escolaridade, fator importante na saida de jovens do mundo
rural para os centros urbanos” (FERREIRA & ALVES, 2009, p. 247).

Os dados dessa pesquisa macrossocioldgica, de Ferreira e Alves (2009),
coadunam perfeitamente com os das Comunidades Laranjituba e Africa, em relagdo a
uma realidade de 35 anos atras. Sim, essa pesquisa macrossocioldgica so interpreta a
realidade local dessas comunidades quilombolas no passado, pois, no presente os jovens
tém permanecido nas comunidades, como também valorado a cidade em aspecto
negativo, algo diferente da realidade de seus pais quando estiveram nessa fase etaria de
juventude. Antes de entrar nos dados que corroboram as afirmacdes acima, é preciso

contextualizar os aspectos existenciais porque séo eles que d&o parcialmente uma resposta

sexual de homem para mulher — além de Garfinkel, Anselm Strauss faz o uso dos dois termos na mesma
acepcéo.
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a essa mudanca referente a migracdo, porquanto, ha outros fatores incrustados neste
fendmeno social; mas, neste caso, fazemos mencdo somente a uma Unica causa: a
valorizagdo da sociabilidade interna na mentalidade social da atual juventude — no seio
dessa constelagdo pluricausal > desse fendmeno da migracdo rural, ou seja, o fator
existencial nas Comunidades Laranjituba e Africa. O registro existencial na vida social
desses jovens se vincula aos acessos a infra-estrutura e servigos publicos locais advindos
das lutas por reconhecimento de direitos sociais com a regularizacdo desses territorios
pelo Estado em nome dos quilombolas.

Nas conversas com os informantes adultos, nota-se um juizo de valor existencial
em relacdo a viverem nas comunidades que se divide, pois, uns manifestam o saudosismo
pelo passado, outros o otimismo do presente. Quando questionados em relagéo aos jovens
de hoje, alguns consideram, ou melhor, desconsideram qualquer protagonismo desses nas
relacbes comunitarias ou associativas da comunidade, concebendo-os de maneira
homogénea, esta percepcdo é partilhada por uma parcela dos adultos. Outros, porém,
avaliam esses jovens de maneira heterogénea, percebendo em alguns jovens um
compromisso com as questdes sociais das comunidades e, outros, nem tanto. O quadro

abaixo explana essas afirmacdes.

Tabela 1 Respostas dos Adultos a pergunta: Como avalia a juventude de hoje, eles tém interesse em lutar
pela comunidade?

Adultos respostas

1 N&o, nem um pouco.

2 Alguns sim tdo interessado, que lutam. Por exemplo, a gente tem muitos jovens que lutam que

vao pra batalha [...] assim como tem outros que ndo estdo interessados, pra eles tanto faz, ainda
n&o se aperrearam.

3 Né&o sdo todos, mas ainda tem uma meia dlzia que lutam e outros que nem tdo ai, mas quando
comecar a doer na pele vao ter que ir pro movimento.

4 Muito complicado essa juventude de hoje, ndo lutam muito néo.

5 Poucos, poucos, poucos. Eles ndo vao na reunido pra saber o que esta acontecendo... quando
chegou a rddio uns cinco até que se interessaram, mas quebrou... o jovem hoje se tiver uma
festa de padroeiro e um campeonato de bola ele prefere ir pro campo.

6 Tem pouquinho, se for contar e procurar encontra...

4 Max Weber em sua obra de interpretagdo sociol6gica, A ética protestante e o espirito do capitalismo, faz
uma escolha metodoldgica unicausal na interpretacdo do capitalismo racional quando opta num viés
cultural, no final ele diz “mas ndo € meu intuito substituir uma interpretagdo causal materialista unilateral
por outra interpretacdo espiritual, igualmente unilateral, da cultura e da historia. Ambas so viaveis [...]”
(WEBER, 2004, p. 141). Ao citar esse excerto reconhecemos a limita¢do interpretativa desse topico, ndo
porque adotamos o0 pressuposto do materialismo (ideal/objetivo) e sim pela dificuldade de apreender o real
em sua totalidade, “porque nenhum desses sistemas de pensamento que sdo imprescindiveis para a
compreensdo dos elementos significativos da realidade pode esgotar a sua infinita riqueza” (WEBER, 2008,
p. 120). Parafraseando Weber, este topico é uma introducao e esta longe de ser uma concluséo do tema.
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7 Nem todos, mas tem uns jovens que vao pros encontros. ..

8 As vezes, eu digo assim, tem muitos jovens gostam da comunidade e trabalham por gosto e tem
outros que tdo por interesse...

Fonte: elaborado pelo autor.

Independente dessas multiplas percepcbes dos adultos sobre os jovens, um ponto
em comum emerge desse retalho de percepcdes dos adultos: os jovens de hoje tém
permanecido na comunidade.

Essa permanéncia constatada na percepc¢éo dos adultos é corroborada quando foi
perguntado aos jovens, informantes dessa pesquisa, se ha alguma pretensdo em morar na
cidade; nenhum dos jovens exprimiram tal propoésito; alias, a resposta mais proxima da
pretensdo de querer morar na cidade estava condicionada ao prosseguimento dos estudos
em nivel superior. E entre os jovens com a pretensdo de querer continuar os estudos, em
nivel superior, seus projetos se adéquam aos cursos ofertados no campus da UFPA em
Abaetetuba, possibilitando realizarem o percurso de ida e volta no mesmo dia para as
comunidades; uma vez que a universidade nao fica distante e existe transporte gratuito no
onibus escolar da prefeitura destinado ao transporte dos estudantes secundaristas da Vila
do Caeté ao centro de Abaetetuba.

Mesmo para os jovens quilombolas com pretensdo ao estudo académico, sua
rotina cotidiana abarca o trabalho na agricultura. O trabalho com a terra nas Comunidades
Laranjituba e Africa tem uma variacdo sazonal durante o ano. A cultura de mandioca, a
mais comum, tem vérias fases — queima, ro¢ado, plantacdo, coleta e fabricacdo de farinha
ou outros derivados — realizadas de acordo com o planejamento da familia. Porém, o
extrativismo das frutas amazonicas corresponde a um periodo do ano e sdo a maior fonte
de renda das familias. Propondo um calendario de trabalho esquematico das atividades
laborais dessas comunidades é possivel dizer que, entre janeiro a margo, a atividade
extrativista se baseia na colheita da castanha-do-Para; de julho a dezembro é o
extrativismo do acai, embora esse més seja destinado a manutencédo dos acaizais, quando
as palmeiras velhas sdo cortadas e extraido o palmito para comercializacdo; e a atividade
com a mandioca é durante todo o ano.

Das atividades econdmicas praticadas nessas comunidades, 0 manejo do acai € o
mais lucrativo. Muitas familias mantém agaizais proprios comercializando e consumindo
em suas dietas. O manejo do agai, de acordo com os relatos ¢ “facil” comecando as 7hs
indo até as 10hs da manha, horario quando o “marreteiro” — tipo de atravessador local —

chega nas comunidades para comprar o agai. A venda é feita baseada na medida de “lata”
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- uma lata de tinta de 18 litros — variando entre R$ 20,00 a R$ 100,00, quando o fruto se
torna escasso.

Na percepcdo dos moradores, essa atividade econdmica, o extrativismo do agai,
possibilita “um dinheiro facil”, quando comparado ao ardo trabalho despendido na
producdo de farinha que é de baixa lucratividade.

Até mesmo a castanha tem uma baixa lucratividade, o “marreteiro” compra o litro
da castanha por R$ 4,00. Assim, a “facilidade” do agai significa uma atividade rentavel.
E para ter uma boa produtividade, o acai exige servico e conhecimento técnico em sua

manutencéo que ndo se restringe a somente coletar.

Aqui cada um tem o seu [agaizal], tem o projetdo, mas cada um tem o seu. O
Luiz tem o dele, o “Z¢é bode” tem o dele, todo mundo tem o seu. O agai € que
dar mais lucro, s6 que ele te dar muita despesa. Tem que rocar todo o ano, quer
dizer nem todo ano. O agaizal ele te ajuda muito, mas te dar despesa; porque é
um dinheiro que tu ganha répido, a castanha também né, porque ela é por ano,
mas ela te dar dinheiro rapido. E o acai € melhor que a farinha e muito, farinha
nem pensa mano... farinha dar muito servigo. Ontem fiz duas fornadas, o cara
fica cansado porque ele vai buscar mandioca, ele vai buscar lenha, ele raspa [a
mandioca]... ai meu Deus do céu, ai ele fica muito cansado. Olha, eu faco
farinha mais pra comer, ndo fago muito pra vender é muito dificil. (Rosimeire
dos Santos Cardoso, 50 anos. Moradora da Comunidade Laranjituba. Entre-
vista realizada no dia 08/12/18).

Quando se observa detidamente o manejo do acai é errbneo querer classificar essa
atividade como simples “extrativismo”, uma vez que, remete a uma nogao de mera coleta.
As palmeiras de acai a cada fim de safra necessitam de limpeza na area ao redor, do
contrario a producdo do fruto sera baixa na proxima safra, e sdo derrubadas as palmeiras
velhas e plantada novas palmeiras. Essas técnicas de maximizagdo na produgdo do acai,
ndo significa um desiquilibrio com a natureza como nas plantagcbes de monocultura;
afinal, essa palmeira € nativa da regido norte do Brasil, cresce e vive em equilibrio com a
vegetacdo ao seu redor. O manejo do agaizal se baseia em técnicas visando potencializar
a producdo do acai, que por um lado, prova a argucia do homem do trépico Umido
brasileiro — termo que designa Amazonia — em procurar técnicas de manejo capazes de
alterar o metabolismo da natureza para atender a suas necessidades sem com isso causar
um desiquilibrio no ambiente natural.

O agai mesmo sendo uma atividade econdmica sazonal sua importancia na renda
das familias é decisiva, principalmente na obtencdo de itens de consumo duravel. E
mesmo antes do agai entrar no circuito venal — ocorrido recentemente nas comunidades

Laranjituba e Africa em virtude da dificuldade do escoamento — os relatos cotejados
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durante a observacao participante apontam a importancia dessa palmeira na producao e
reproducdo existencial dessas comunidades, suprindo através do agai a caréncia vital, a
alimentacéo.

Num esforco seminal de uma descricdo densa (interpretacdo), o antropologo
Ponte (2013) demostra as transfigurac@es do acai no imaginario popular: o acai alimento,
0 acai identidade — expressa na frase popular “chegou ao Para parou, tomou agai ficou” —
, 0 acai mito — interpretando a estrutura do mito originado de um infanticidio indigena.
Pontes (2013) lanca médo do conceito junguiano de inconsciente coletivo e aponta a
centralidade vitalista do acai no arquétipo arvore da vida. Se na Biblia a arvore da vida é
uma categoria empirica, de carater alegérico, em Ponte (2013, p. 18) se torna uma
categoria analitica preenchida pelos simbolismos em torno dessa palmeira. Na conversa
com a atual presidente da associacdo AQUIBAC, questionamos por que 0s projetos
implantados — casa de mel e granja — por distintas instituicdes baseadas na economia

sustentavel, ndo deram certo e ela nos explicou da seguinte maneira,

O Vava diz o seguinte, ndo é que sejamos vadio, sabe o que é? E que nds temos
tudo cara. Nos temos agai, nods tem farinha... o cara quer uma coisinha ele
corre ali ele tem, ndo ¢ igual 14 no nordeste que aquele pessoal ndo tem nada,
nada, nada, o jeito deles € plantar e lutar pra ter. Nés ndo, o cara cria galinha
solta por aqui, demora pega uma faz um caldo e bebe, quando nada, nada, faz
um mingau com um litro de castanha. Aqui, ndo tem essa necessidade de estar
fazendo horta, pra qué? Ainda mais horta que dar um trabalho desgracado, en-
t40 quem é que vai se preocupar com horta? E mais antes de preocupar com
acai, a gente larga ai e ele dar [...] aqui em casa s se come feijdo se ndo tiver
acai, se tiver agai é acai com peixe-frito, cozido. (Leocadia Moraes de Oliveira,
54 anos. Moradora da comunidade Africa. Entrevista realizada no dia
12/12/18).

E neste sentido, da entrevista acima, que o acai € uma arvore da vida. A compara-
¢do da interlocutora sobre a producdo existencial nas comunidades Laranjituba e Africa
ao do homem nordestino € semelhante a comparacéo do acai com a cana-de-acucar feita
por Ponte (2013, p. 16),

O acai se entrega ao uso social sem limites, ndo impde a sociedade estuarina a
sua presenca, submetendo-a, antes se “entrega ao sacrificio”, se deixa usar de
forma plena, absoluta. Como quem se coloca a servigo, sem impor usos exclu-
sivos, sem impor estruturas excludentes. Se coloca no meio da floresta, nas
margens de rios, igarapés, igap0s, furos. N&o tiraniza a sociedade ou os indivi-
duos como fez a cana-de-agucar no Nordeste brasileiro, que imp6s uma paisa-
gem devastada; a substituicdo de floresta nativa pelos canaviais excludentes
impds a escraviddo, a concentracdo de terra, criou um mundo em torno de si e
para si, aqui ndo, o agai é centro da vida, sendo margem, periferia. Ele se ofe-
rece, se coloca pelo meio, como a grama na floresta. A margem néo o inco-
moda. Pode estar presente sem alarido. Pode ser siléncio, pode ser ignorado,
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sem reivindicar reconhecimento imediato. No livro “Nordeste — aspectos de
influéncia da cana de agticar sobre a vida e a paisagem do Nordeste do Brasil”,
de Gilberto Freyre (FREYRE, 1937) mostra o nordeste agrario dos canaviais
como o império da cana de agUcar e da usina que a tudo e a todos subordina,
que dita os usos do homem e do espaco.

Do ponto de vista da ludicidade, o autor reconhece a importancia da relagdo do
homem da Amazdnia com esse fruto, o acai. Na musica Sabor de Acai, de Nilson Chaves,
uma estrofe — como toda a musica — exemplifica essa relacdo simbolica homem e acai

quando diz,
E tua fruta vai rolando
Para 0s nossos alguidares
Tu te entregas ao sacrificio
Fruta santa, fruta martir
Tens o dom de seres muito
Onde muitos ndo tém nada
Uns te chamam acaizeiro
Outros te chamam jucara...
(Musica Sabor Acai. Compositores: Nilson Chaves e Jodo Gomes)

Todas essas atividades agricolas da plantacdo da mandioca e do manejo de acai ou
a coleta das castanhas sdo feitas pelas familias, incluindo os filhos, sejam criancas ou
jovens. O tempo de trabalho despendido nessas atividades agricolas, geralmente, sdo de
dois a trés dias da semana alternados ou intermitentes dependendo da natureza do
trabalho. Geralmente, o trabalho é pela manhg, iniciando as 7h e terminando entre 13h e
14h da tarde — foi comum ver familias levarem carne e farinha a fim de almocarem no
“centro”, proximo das 12h assavam a carne num fogo feito com galhos e comiam com
“chibé”, um pirdo de farinha, apos a refei¢ao retornavam para o trabalho.

Portanto, € nessas despercebidas atividades cotidianas e rotineiras que a
transmissao de conhecimento entre geracdes € realizada e atualizada com o incremento
de novas descobertas e atualizacdo de outras. Essas atividades demonstram a capacidade
desses moradores em observar, selecionar, classificar e inventar técnicas de trabalho.
Marx (2013, p. 259), um pesquisador das formas de producdo social humana, em especial
a capitalista, percebe na mais “simples” atividade humana na natureza o resultado do

conhecimento acumulado entre geraces, pois,

Animais e plantas, que se costumam considerar como produtos naturais, séo,
em sua presente forma, ndo apenas produto do trabalho, digamos, do ano
anterior, mas o resultado de uma transformacéo gradual, realizada sob controle
humano, ao longo de muitas geragdes e mediante o trabalho humano. No que
diz respeito aos meios de trabalho, a maioria deles evidencia, mesmo ao olhar
mais superficial, os tracos do trabalho anterior. (MARX, 2013, p. 259).
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Por outro lado, essas atividades laborais tém uma importancia decisiva na
reproducdo social simbolica dessas comunidades. O sentimento de pertencimento a uma
familia, a um grupo social sdo interiorizados nessas atividades, o individuo crianca,
adolescente ou jovem aprende as técnicas de trabalho e se percebem subjetivamente
pertencente ao grupo familiar e étnico em um modo de ser. A respeito do surgimento do
sentimento de pertencimento étnico, Weber (2014, p. 269 e 270) ver nos costumes a
possibilidade de uma esséncia desse sentimento como também o costume pode ser
contingencial, isso dependera exclusivamente dos sujeitos de terem consciéncia e usarem
os elementos dos seus costumes para afirmar o seu ser de pertencimento étnico. A respeito
dos adultos e jovens das Comunidades Laranjituba e Africa, o modo de vida exteriorizado
no trabalho compde o sentimento de pertencimento de uma vida boa quando comparado
ao modo de vida precario da cidade. Nesse sentido, o trabalho aliado ao modo de vida
comunitario contribui para a manutencdo da fronteira étnica. Retomaremos com mais
detalhe esse tema mais a frente na interpretacdo da tabela 3. O importante neste momento
é registrar o cotidiano dos jovens quilombolas nas comunidades consideradas neste
estudo.

Para os jovens em idade escolar ir com a familia ao trabalho no “centro” ¢ a
primeira atividade do dia. Quando terminam o trabalho no “centro” eles retornam para
suas casas, almogcam e véo para a escola — sdo pouco 0s jovens que estdo cursando o
ensino médio, boa parte concluiu os estudos, atualmente o ensino médio conta com 20
jovens matriculados, no 1° ano sdo nove, no 2° ano seis e 3° ano cinco. O ensino médio é
ofertado no horario vespertino, na Escola Bento Lima de Oliveira, localizada na
Comunidade Africa. Quando termina a aula, por volta das 17:30 h, em alguns minutos o
campo de futebol, das duas comunidades, fica cheio de jogadores e de torcedores
zombeteiros. As segunda-feira e quarta-feira sdo dias das mulheres jogarem futebol, nos
outros dias da semana sdo os homens jogando até o sol se poér completamente. Quando o
jogo acaba, na escuriddao da noite, os jovens sentam préximo a uma trave do campo de
futebol e ficam conversando em média por uma hora. As jovens ao contrario, na hora
crepuscular terminam a partida e vao para suas casas.

Pela noite, na frente de algumas casas, tem um ajuntamento de pessoas
conversando ou jogando domind, embora tenha eletricidade nas duas comunidades 0s
postes de luz sdo poucos. No “ramal” e entre as veredas, que ligam as casas, lanternas
imitam os vaga-lumes, com o brilho de um lado ao outro. Porém, essa pequena agitacéo

ndo passa das 21h, logo todos se recolhem em suas casas. Essas sdo as “cenas familiares”
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dessas comunidades. E importante mencionar que a observacao participante ocorreu entre
novembro e dezembro de 2018, periodo inicial do intenso inverno amazénico, limitando
a observacdo participante durante a noite. Ap0s a primeira semana, quase todas as tardes,

entrando pela noite, choveu.

Figura 8 Jovens brincando baralho na Comunidade Africa

w

Fonte 1 Arquivo do Autor, 2018

Essas cenas da vida cotidiana na comunidade ddo uma noc¢édo das sociabilidades
em que 0s jovens estdo imersos. E diferente da juventude citadina, que organiza seu
cotidiano em torno da sociabilidade escolar, normalmente, os jovens quilombolas das
comunidades Laranjituba e Africa ordenam o seu cotidiano a partir da conjuncao entre
trabalho familiar e escola.

No capitulo anterior foi possivel apresentar a dificuldade das comunidades
Laranjituba e Africa na comunicacio com as cidades proximas; essa dificuldade de
comunicacdo ndo se traduziu em isolamento geogréafico, pelo contrario; foi justamente
nesse periodo que ocorreu uma mobilidade de adolescentes e jovens para as cidades, 0
exemplo da Prof® Osmarina, citado anteriormente, é paradigmatico.

A idade dos oito adultos entrevistados varia entre 34 a 60 anos e como dito, todos
migraram do campo para a cidade em determinado momento da vida. O retorno desses
adultos a comunidade ocorreu, em certa medida, ap6s o reconhecimento juridico
enquanto comunidades quilombolas, havendo, é claro, alguns que retornaram antes desse
processo e das melhorias estruturais provenientes da nova fase da organizacéo social e

politica nessas localidades, explicito na associacdo AQUIBAC.

97



A justificativa dos adultos sobre sua migracdo para a cidade quando jovens se
fundamentava no argumento de irem estudar. Essa foi a Unica justificativa dada nas
entrevistas, e a decisdo de migrarem ndo era propriamente deles, mas dos seus pais; afinal,
a idade da migracdo variava entre 8 a 14 anos. E, ao longo das entrevistas, ndo foi
mencionado nenhuma outra justificativa sobre tal mobilidade, por exemplo, referente a
pobreza absoluta. Essa migragdo de jovens, no passado “recente” para as cidades quase
sempre era articulada por uma “canoeira” conhecedora de familias em Belém disposta a
hospeda-los e instrui-los na escola em troca de servicos domésticos.

Embora nao tenhamos instigado os informantes sobre essa pessoa, “canoeira”, ¢
citada em outras conversas informais. Essa pratica de uma pessoa agenciar a ida de
criangas a Belém no intuito de estudar ainda hoje é comum na llha do Marajo, fato
denunciado na midia regional como trafico humano. O interessante é que 0 termo
“canoeira” também ¢ mencionado por Jurandir (2009) em varios episodios de seu
romance, Marajo [1947], podendo, hipoteticamente, ser um papel social peculiar a regido
nordeste do Para.

Rita, j& em pleno campo, sentiu que podia ser novamente ameagada como fora
dias antes. O canoeiro viu a menina:

- Vocés me déo que eu levo ela pra Belém. Conheco quem precisa de uma
menina assim. [...]

- Pode levar, 0 nome dela é Rita.

Uma outra maneira de migracdo era ir para cidade e residir na casa de irmaos que
passaram anteriormente pela experiéncia da migracdo e conseguiram estabelecer
residéncia em Belém. No intuito de proceder uma breve comparacdo destacaremos 0s
relatos de quatro adultos comparando suas percepcGes com as de seus filhos também
entrevistados e classificados nessa pesquisa na categoria de jovens. Ao refletirem sobre

suas migracdes, esses adultos avaliam da seguinte forma:

Tabela 2 Respostas dos adultos as questdes: Vocé ja morou na cidade?/Qual a justificativa da ida?

Adultos | resposta

1 Eu tinha 12 anos quando eu fui pra cidade, logo quando meu pai morreu; ai nos meus 30-40

anos retornei. Eu sai daqui por causa de escola, mas ja que aqui tinha escola, tinha energia e
algumas infraestruturas eu retornei, acho que ¢é por ai... [...]. Por que o papai me mandou pra la
ou minhas irmas? Era pra estudar, pra se formar, pra ser alguma coisa quando na verdade a gente
ia ser era escravizado |4 de novo, entendeu. (Evaristo Moraes de Oliveira, 49 anos).

2 A minha juventude toda foi em Belém, eu morei 1& desde 0os meus oito anos. Quando eu vim pra
cé eu tinha 19 anos... porque eu nunca deixei de vir aqui [...]. Nesse tempo ndo tinha escola pra
estudar, ai tinha que levar pra Belém. [...] No meu tempo 0s jovens saiam mais. Olha o exemplo
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da Léo e do Vava, todos saiam pra estudar, e servir de lambaio pros outros e estudar quando
dava. (Rosimeire dos Santos Cardoso, 50 anos).

3 No meu tempo a gente ia pra cidade forcado, obrigado, pra ir estudar. Mas chegava pra 14 ia ser
era escravizado, eu fui muito escravizado em Belém pela minha propria irma. (Vitor Moraes de
Oliveira, 53 anos).

4

Eu tinha 14 anos quando a mamae me deu [...]. Ai a tia Beroca que mora na beira do rio, é
minha irma, ela foi morar com uma familia e eles maltrataram muito e ela veio embora, o papai
ainda bateu nela quando ela fugiu pra c4, era maltratada na casa da mulher Ia. E assim foi, crescia
um pouquinho... e hoje em dia ndo ... estudar, pra estudar. Muitas estudavam até, mas muitas
ndo, muitas deixaram sua vida... porque assim, a menina vai morar com uma outra familia e
chega la ela vai ter que lavar a roupinha dela e tomar conta de uma outra crianga. 1sso eram o
que faziam a troco de estudo, e as vezes nem estudar a menina estudava, muitas ficavam... sabe
I4 Deus quantas ndo foram abusadas. [...] Tem mogas, igual as filhas da Tia Ana, que sairam
daqui e a gente nem sabe por onde anda, sumiram; dizem que viajaram pra Sao Paulo e Rio e
pra la vivem, mas ninguém sabe, ndo tem nem noticia. (Leocadia Moraes de Oliveira, 54 anos).

Fonte: elaboragdo do autor.

Na tabela acima a justifica de irem a cidade € a busca de escolarizacéo, até mesmo
0s outros adultos no qual tivemos conversas informais justificam sua migracéo a cidade
em busca de acesso a escolaridade. Essa justificativa aponta para um aspecto da pobreza,
a pobreza relativa — relativa em sentido da formacéo educacional em aspectos simbolico
e cognitivo — dominante nessas comunidades. Mesmo o territério sendo rico em recursos
naturais, outras necessidades de cunho social influenciavam essa migracao.

Uma outra constante nas respostas desses adultos é de avaliarem suas experiéncias
na cidade como escravid@o. Ou seja, 0 acordo estabelecido de residirem nas casas das
familias e fazerem os servigos domésticos em troca do estudo néo era realizado. E mesmo
com toda a dificuldade e miséria vivida na cidade, os adultos, nimero 1 e 4 na tabela, so
retornaram a estabelecer moradia nas comunidades durante os anos 2000, trazendo com
eles seus filhos, conhecedores da vida urbana; porém, esses jovens conhecendo 0s
“atrativos” da vida urbana ndo tém pretensdo de morarem na cidade, essa afirmacao esta
evidente nos relatos das entrevistas apresentadas na tabela 3.

Todavia, quando se diz em termos de migragdo de jovens seja no passado ou no
presente, estamos expressando uma tendéncia; isto €, do mesmo modo que no passado
poucos jovens permaneceram na comunidade numa tendéncia de migrar, hoje o processo
se inverteu, a tendéncia atual € de os jovens permanecerem na comunidade. Entretanto,
h& casos de migracdo com um ndmero reduzido quando comparado ao passado. Essa
constatacdo da permanéncia dos jovens se baseia tanto na percep¢do dos adultos quanto
naquela dos jovens em avaliarem uma desvantagem em morar na cidade.

Além da qualidade de vida ser melhor nas comunidades, segundo sua expresséo,

em aspecto existencial da producédo da vida, hoje h& o acesso a educagdo em nivel médio
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e ao nivel superior na regido, esta ultima acessada de maneira ardua pelas dificuldades de
deslocamento ao campus universitarios e do acesso a bolsa de estudante quilombola,
disponibilizada pelo Ministério da Educacdo (MEC). Mas, os aspectos materiais da
promocdo da vida, como lembra Simmel (1983, p. 166 e 167), ndo sdo por si SO
definidores da unidade social (coesdo social), existem formas valorativas de sociabilidade
internos as comunidades estimadas pelos jovens.

As formas de sociabilidades vivenciadas pelos jovens quilombolas das
comunidades Laranjituba e Africa sdo: a sociabilidade escolar, a sociabilidade do lazer
evidenciada no futebol, que além dos jogos de fim de tarde, é uma préatica
institucionalizada nos clubes das comunidades propiciando torneios e campeonatos
locais. Os jovens apresentam compromisso variavel a cada tipo de sociabilidade interna
a comunidade; uns tém maior compromisso na sociabilidade religiosa, outros no clube de
futebol; logo, a vida comunitaria ndo € mondtona e existem interesses sociais 0s mais
variados, que ddo sentido ao fato dos jovens permanecerem na comunidade, a vida
cultural é robusta ao modo local. Quando falamos em cultura o pressuposto é a sociologia
de Weber — no fundo é uma definicdo consensual entre 0s neokantianos —, definindo

como:

O conceito de cultura é um conceito de valor. A realidade empirica é “cultura”
para nés porque e na medida em que relacionamos a ideias de valor. [...]. A
“cultura” ¢ um segmento finito do decurso infinito e destituido de sentido
préprio do mundo, a que o pensamento conferiu — do ponto de vista do homem
—um sentido e uma significacdo. (WEBER, 2008, p. 92, 96)

E por estamos descrevendo uma sociologia vitalista do ser jovem quilombola é
importante, por um lado, ndo apresentar o modo de vida dos jovens de maneira exotica,
ressaltando uma diferenca abissal da juventude urbana, e por outro, ndo imputar
semelhancas totalizantes da vida urbana desprezando as diferencas peculiares desses
jovens. Por exemplo, é percebivel que os jovens das Comunidades Laranjituba e Africa
valorarizam ter camisas de clubes de futebol, nacional e regional e apreciam o chinelo da
marca “Kenner” como algo da “moda”, dao preferéncia a uma marca de bermuda jeans
rasgada, e até mesmo tém celular smartphone, mesmo ndo havendo sinal de celular nas
comunidades. Dos 12 jovens entrevistados, quando perguntados sobre a frequéncia de
acessarem a internet, a resposta foi: cinco jovens disseram que ndo acessam, cinco
disseram acessar as vezes e trés disseram acessar com frequéncia. O acesso a internet é

precario, somente duas casas em cada comunidade tém conexao de internet.
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Apreendendo o pensamento (mentalidade) social dos jovens, “ndo o pensamento
conforme se apresenta nos tratados de I6gica, mas o seu funcionamento efetivo na vida
publica e na politica, como instrumento de ac¢do coletiva” (MANNHEIM, 1982, p. 96),
intuida a partir dos relatos, é possivel verificar a valoracdo desses jovens a respeito da
cidade e corroborar a afirmagéo: hoje a tendéncia nas Comunidades Laranjituba e Africa
é dos jovens permanecerem nas comunidades.

Na tabela 2, de adultos, existe uma numera¢do ao lado, como também na dos
jovens, a relacdo pai e filho corresponde a seguinte ordem: o adulto nimero 1, € pai do
jovem numero 1; o adulto nimero 3, é pai das jovens nimero 4 e 5; a adulta nimero 4, é

mée dos jovens 6 e 7.

Tabela 3 Respostas dos jovens as questdes: vocé tem vontade de morar na cidade? / Existe alguma

diferenca em morar na cidade e na comunidade?

Jovens | resposta

1 Vontade nenhuma. / A diferenga é a violéncia... violéncia da cidade, dentro da comunidade é

dificil ter até uma discussdo de vizinho e na cidade ja viu, é aquela mortalidade de jovens, de
jovens negros, de jovens da periferia, jovens ndo trabalham; e tipo assim, noés daqui dentro da
comunidade nenhum tem condic¢8o de ter uma vida boa na cidade ndo; mas, em compensagdo
aqui... é eu falo, geralmente, eu costumo falar, que aqui eu sou rei na cidade ndo sou nada.
(Willian Nascimento de Oliveira, 25 anos).

2 N&o, nenhuma, eu. Digamos, que morar assim quando tiver fazendo uma faculdade se nédo ter
condi¢des de ir e vir [...] agora morar pro resto da vida ndo. / Aqui é muito melhor que morar
na cidade. Certo que a cidade oferece vérias outras coisas, mas aqui € muito bom o convivio
com as pessoas sabe. (Denis Gongalves do nascimento, 17 anos).

3 N&o, ndo tenho vontade ndo. Mas, assim eu ndo trocaria meu lugar por lugar nenhum, mas a
gente sabe né que na cidade tem mais... tem universidade pra gente cursar. Entdo pra mim sair
da minha comunidade s6 se for pra mim estudar e depois, enfim, vir pra ca de novo. / Tem muito,
na cidade ¢ mais barulhento [...] por exemplo, aqui, a gente ver uma pessoa e diz “e ai mano” e
jatrata, e la na cidade néo, se a gente for fazer isso a pessoa passa, vai embora e ignora a gente.
(Raissa Moraes e Moraes, 18 anos).

4 N&o, eu ndo prevejo morando na cidade né, eu sempre prevejo eu morando aqui mesmo na
Africa. A cidade ficou s6 pra eu ir 14 resolver meus problemas e fazer compras, eu néo pretendo
morar na cidade néo, eu gosto de morar aqui. /Pra mim existi, ¢ como tavamos falando esses
dias, 1a na cidade vocé ndo tem vizinho é vocé e vocé. Aqui ndo, se vocé ndo tiver nada vocé
pode pegar farinha ou outra coisa e trocar com seu vizinho com seu alimento; e na cidade néo,
se vocé ndo tiver seu emprego sua profissdo ndo sei como fica. Aqui no interior vocé pode ir ali
pegar uma fruta, um cacho de acai e assim a gente vive aqui. (Valesca Nascimento de Oliveira,
23 anos).

5 N&o, morar na cidade ndo. Como disse, eu tenho vontade de ir estudar e voltar pra fazer meu
planos e ver se consigo alguma coisa na minha comunidade, agora morar ndo. / Muita, princi-
palmente financeiramente, porque aqui vocé vive sem nenhum centavo no bolso, na cidade Deus
te livre, vocé ndo consegue. La [na cidade] se tu ndo almocar tu ndo janta, aqui se tu ndo almocar
tu janta aqui tem coletividade, é uma diferenca enorme. (Valquiria Ferreira de oliveira, 27 anos).

6 Nao. Nao tenho vontade de morar mais na cidade. [...] Ndo sei ndo, mas eu me sinto preso 14.
Al, eu ndo penso em morar 4, eu ndo sinto muito bem na cidade, né. Ainda mais a cidade, como
€ que ta a violéncia, esses negdcio né, ndo me sinto muito bem. / Diferenca € essa né, na cidade
a gente vive trancado né, dentro da casa. Aqui ndo, aqui vocé é livre, vocé senta na frente, assim,
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até... no domino de ontem né, até a hora... a noite que quiser, né. (Leonardo Moraes de Oliveira,
21 anos).

7 Né&o, vontade ndo tenho, mas se for preciso eu vou sim. / A diferenga é muita, como disse, a
violéncia aqui na comunidade ndo ta avangada que nem na cidade. E aqui tu faz teu plantio, tu
cuida das tuas coisas, tu vive tranquilamente e na cidade tu ndo vive como comunidade, se tu
conhece [as pessoas], conhece e se ndo conhece, ndo conhece. (Paulo Ricardo de Oliveira Nas-
cimento, 28 anos) .

8 Morar, Morar ndo. S6 se eu passar na universidade e por necessidade ter que morar la, mas eu
ndo tenho vontade de morar 14 ndo. / Aqui na comunidade tem suas partes boas e suas partes
ruins, assim como na cidade. Na cidade tem mais acesso as coisas, mas la é muito tumulto, e
aqui é mais tranquilo, mas ndo tem muito acesso as coisas. (Geovana Moraes Cardoso, 17 anos).

9 Cara, nenhuma. Olha eu vou na cidade por necessidade, mas é muito dificil. Mas, eu deixar o
meu lugar que tem um espaco bom de onde eu plantar, de onde eu criar, pra ir morar na cidade
onde ndo tem nada I4; e eu vou ter que fazer pelejar pra ter... eu ndo vou deixar de ta aqui no
bem-bom pra ir pra la passar necessidade, porque la tudo é comprado. / Aqui no interior, por
exemplo, tem coisa que tu quer, por exemplo, comer uma manga tu vai ali debaixo da mangueira
senta la e come uma manga, tu quer comer uma castanha tu vai ali no mato junta o ourigo quebra
e come a castanha. [...] E 14 na cidade tem violéncia, ndo dar. E quando t4 14 tem que ir pro
trabalho isso se tiver o trabalho primeiramente, aqui ndo; aqui tu trabalha até 10hs, 10hs tu j&
veio da tua roga, tu vai fazer tuas coisas, na cidade ndo, se tiver emprego € o dia inteiro. (Ivanildo
Cardoso e Cardoso, 29 anos).

10 N&o, nunca tive vontade. J& passei umas férias na cidade, mas ndo tenho vontade em morar I4,
minha vontade é morar aqui. / Sim, muita diferenga. Porque na cidade é como t4& morando num
presidio, se eu quiser dormir a noite com a porta aberta ninguém entra, ninguém mexe e fica ai
[...] na cidade a gente ndo pode fazer isso né cara, ¢ isso que acho ruim deu ir pra cidade, porque
I4 eu vou ter que ter outro costume de vida que eu ja ndo to acostumado, e 0 que eu Sou acostu-
mado ndo vou poder usar |4, vou ter que ter outro modo de vida, entdo prefiro ficar aqui mesmo.
Aqui trabalho ganho meu dinheiro. Pra ganhar minha diaria ndo preciso ir o dia inteiro. Traba-
Ihar de carteira assinada eu ja hdo penso mais nisso, ta sendo mandado pelos outros, prefiro meu
servico trabalho 10hs... 11hs... ja ganhei meu dia e coloquei comer em casa. (Claudio Moraes
Cardoso, 24 anos).

11 Tenho, ano que vem eu vou pro Moju de novo porque fica mais facil pra mim. L& na escola tem
mais recursos, ndo é igual aqui no interior; porque, aqui a gente passa semana sem ir pra escola
por causa do transporte que a prefeitura ndo paga [...] olha no inverno a estrada fica horrivel.
Até hoje ndo dar pra ir pra escola. / A diferenga, tipo a educacéo, os professores ndo falham
como aqui, e 0 ensino é melhor, é em modulo também, mas eles cobram mais. (Rosinete Moraes
da Silva, 17 anos).

12 Olha vontade assim muito ndo, eu ndo tenho muita vontade de morar na cidade. / A diferenca é
muito grande, aqui na comunidade tu pode sair de sua casa na hora que quiser, andar pela rua,
pelo ramal, na hora que quiser. La na cidade se andar 9hs da noite ta sendo assaltado ou atrope-
lado. (Ruan Henrique Moraes, 22 anos).

Analisando as respostas, € possivel rastrear algumas regularidades e exagerar via
tipo ideal uma mentalidade social dos jovens a respeito da migracdo e da valoracdo da
cidade, mas antes disso é importante fazer uma descricdo densa desses juizos de valores
regulares. Na questdo do interesse em ir morar na cidade, seis jovens responderam
categoricamente ndo terem nenhum interesse nisso. Os outros que admitiram uma
possivel migracdo condicionaram essa decisdo em quererem cursar a universidade e

retornarem a comunidade quando formados. Somente uma jovem, a de ndmero 11%,

>5 A situacdo dessa jovem é singular quando comparado aos outros jovens. Essa jovem, a nimero 11, esta
morando na comunidade h& pouco mais de um ano, anteriormente ela morava na cidade de Moju, com a
mée. Como os pais sdo divorciados, 0 seu pai se casou, novamente, desta vez com uma moradora da
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respondeu categoricamente querer migrar da comunidade.

Dos 12 jovens, da tabela 3, quatro j& prestaram o processo seletivo especial
quilombola (PSE) da UFPA, mas ndo foram aprovados — o PSE consiste em duas fases,
uma redacdo, e uma entrevista individual, ambas sdo classificatorias e eliminatdrias, e em
cada curso ha duas vagas exclusivas para quilombolas. Nas comunidades Laranjituba e
Africa, o PSE é conhecido como “prova quilombola”. No periodo de campo dessa
pesquisa somente um jovem da comunidade estava em um curso de nivel superior no
campus de Belém, indo quinzenalmente aos finais de semana na comunidade.

Os outros fatores, apontados pelos jovens de ndo migrarem para cidade é a
violéncia, fator mencionado em quatro entrevistas; ja as condi¢Ges degradantes da vida
na cidade relacionado ao trabalho foi mencionado cinco vezes. No entanto, a variavel de
maior regularidade, mencionada sete vezes, nas entrevistas foi em relacdo ao convivio
comunitario como uma forma de sociabilidade inexistente na cidade. Isso aponta que a
percepcdo dos jovens sobre as sociabilidades internas as comunidades satisfazem seus
interesses sociais em relacdo a uma vida boa. Ao lado das sociabilidades sociais —
simbolicas — esta a qualidade de vida material, ambas as esferas, material e social — no
sentido de sociabilidade simbdlica de Simmel —, podem explicar a tendéncia de os jovens
permanecerem nas Comunidades Laranjituba e Africa.

O modo de vida patente nas principais formas de sociabilidade nas comunidades
— 0 esporte, o trabalho, a religiosidade e a escolar — sdo valoradas e tem um significado
positivo, a que a cidade dificilmente consegue aplacar, a ndo ser com a ideia da formacao
universitaria. A vida comunitaria em suas sociabilidades satisfaz os interesses construidos
e definidos socialmente, ha um ser jovem quilombola umbilicalmente ligado ao territério,
pelo espaco simbdlico das sociabilidades e pela generosidade material desse territério na
promocdo da subsisténcia. Essa inter-relacdo entre condi¢do (material) e modo de
interagir (sociabilidade) contribui na permanéncia dos jovens e na valoragédo positiva no
modo de vida na comunidade; portanto, é impossivel eleger uma causa Unica da vitalidade
comunitaria. A permanéncia dos jovens tdo pouco pode ser explicada totalmente pelos
fatores sugeridos até aqui, pois, uma constelacdo de causas compde esse fendmeno social.
Mas, a interpretagdo sugerida, para a permanéncia dos jovens quilombolas das

Comunidades Laranjituba e Africa, é satisfatoria quando se considera o método

comunidade Laranjituba; sendo este 0 motivo da sua migragcdo para comunidade. Como sua situacdo e
radicalmente peculiar a resposta contundente de querer ir para cidade é compreensivo.
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weberiano de interpretacdo. E essa interpretacdo proposta também esta préxima da

interacdo intuita por Simmel (1983, p. 168) quando diz:

Interesses e necessidades especificas certamente fazem com que os homens se
unam em associacdes econdmicas, em irmandades de sangue, em sociedades
religiosas, em quadrilhas de bandidos. Além de seus contelidos especificos,
todas essas sociagbes também se caracterizam, precisamente, por um
sentimento, entre seus membros, de estarem sociados, e pela satisfacdo
derivada disso. Os sociados sentem que a formacdo de uma sociedade como
tal € um valor; sdo impelidos para essa forma de existéncia.

A realidade social constatada nas Comunidades Laranjituba e Africa é uma
excecdo da realidade macrossocial da mobilidade do campo, apontados nos dados da
PNAD no artigo de Ferreira e Alves (2009). Enquanto a tendéncia nacional da vida rural
é a migracdo do campo, nas Comunidades Laranjituba e Africa a tendéncia é o retorno
das familias residentes nas cidades e a permanéncia dos jovens. Porém, esse fenémeno de
migracdo da cidade para o campo, ou seu inverso, é algo volatil. A esse respeito o

economista Mandel diz:

Mesmo no capitalismo tardio, uma "volta a terra" ainda é temporariamente
possivel em periodo de muito desemprego ou insuficiéncia de alimentos. Por
outro lado, se uma répida queda dos rendimentos relativos dos agricultores
coincide com uma demanda crescente de for¢a de trabalho nas cidades e uma
diferenga cada vez maior entre 0s precos agricolas e os industriais, e entre 0s
rendimentos dos camponeses e dos trabalhadores assalariados da industria, o
deslocamento do campo para a cidade assumird proporg¢des de uma verdadeira
avalancha[...]. (MANDEL, 1982, p. 269)
Retomando a proposta analitica de Mannheim (1982), em O problema sociol6gico
das Gerac0es, a situacdo histdrico-social é a chave inicial da explicacdo das geragdes. A
diferenciacéo entre geracOes esta baseada na faixa etaria, bem como na situacéo historico-
social, “porquanto, os restringe a uma gama especifica de experiéncia potencial”
(MANNHEIM, 1982, p. 72). Ou seja, os fatores existenciais, sejam materiais ou culturais,
vividos por um grupo geracional sdo importantes na compreensdo da mentalidade
geracional, pelo motivo de ser uma geragéo enquanto realidade (MANNHEIM, 1982, p.
85).
Retomando o0s objetivos da pesquisa e atrelando ao itinerario analitico proposto
por Mannheim a situacao historico-social da geragdo enquanto realidade da pesquisa é:
o reconhecimento juridico das Comunidades Laranjituba e Africa enquanto quilombolas
e as transformagdes infra-estruturais através das politicas publicas de redistribuicdo de

bens; do ponto de vista cultural um novo status identitario é oferecido a essas
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comunidades, a categoria de quilombolas. Portanto, essa situacdo histérico-social €
partilhada por todas as geracGes das comunidades, porém sdo percebidas de maneira
diferente formando unidades de geracéo, que é a mentalidade de subgrupos dentro de
uma mesma geracdo que partilha uma mesma situacdo, porém podem ter percepc¢des de
ser quilombolas em graus diferentes (MANNHEIM, 1982, p. 89). A mentalidade social,
como dito anteriormente, é uma chave interpretativa importante, uma vez que, os fatores
materiais perenes do territorio ndo foram suficientes para evitar uma tendéncia migratoria
no passado. Logo, € impossivel hierarquizar uma dessas causas, ambas sdo determinantes
na interpretacdo do cenario atual dos jovens quilombolas permanecerem no territorio.

Quando mencionamos, situacdo histérico-social e unidade de geragdo —
mentalidade social —, existe por detrds desses fatores um fendmeno importante, o
reconhecimento juridico dessas comunidades enquanto um grupo étnico, classificadas na
identidade social quilombola. A politica de reconhecimento de abrangéncia cultural e
distributiva de bens, é o demiurgo dessa nova situagdo histdrico-social; e por causa disso
surgem novas microssituacdes de interacdo face a face mediadas, ordenadas em torno da
identidade social quilombola sendo percebidas em graus diferentes, havendo logicamente
elementos comum na percepc¢éo de ser jovem quilombola.

Ora, a questdo quilombola é complexa, isto &, a identidade quilombola ndo é uma
categoria émica das Comunidades Laranjituba e Africa, ao contrario é oferecida
externamente em virtude de um reconhecimento juridico pelo Estado mediante luta
politica. Mesmo que a identidade quilombola fosse émica, o processo de autoconsciéncia
— dos sujeitos quilombolas se identificarem (se conhecerem) enquanto ser quilombola —
também seria gerativo (dindmico). O significado de ser quilombola € um continuo tornar-
ser. O significado de ser jovem quilombola é antecedido pela vivéncia das situacdes em
que os sujeitos manejam a identidade quilombola percebendo dessas experiéncias uma
consciéncia para-si.

Neste tdpico foi apresentado a situacao historico-social dos jovens numa anélise
comparativa-geracional. Na proxima secdo se focard na percepcdo de ser jovem
quilombola e nas situagdes praticas de manejo da identidade quilombola fazendo-se

referéncia a unidade de gera¢des segundo Mannheim.
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3.2 Formas de identificacéo e gerenciamento da identidade quilombola entre jovens

das comunidades Laranjituba e Africa

As Comunidades quilombolas Laranjituba e Africa, foram reconhecidas
juridicamente como quilombolas em 2001. Do ponto de vista socio-histérico, o
reconhecimento proporcionou mudangas significativas na trajetdria dos moradores dessas
comunidades, uma vez que, o reconhecimento juridico se vinculou a garantia da
propriedade do territorio e a identidade étnico-racial quilombola, garantidora do acesso a
politicas pablicas de redistribuicdo de renda pelo Estado brasileiro.

As comunidades quilombolas, rurais ou urbanas, conformam um grupo étnico
onde os seus membros compartilham um sentimento de pertencimento (WEBER, 2014).
Ja o termo quilombo/quilombola é uma categoria classificatoria, e como qualquer
categoria € uma maneira de conhecer (DURKHEIM & MAUSS, 2015, p. 400). Porém, a
identidade social quilombola ndo é uma categoria émica desses grupos, cada grupo
quilombola tem uma trajetoria histérica propria em que a identidade quilombola €
preenchida e significada por elementos sociais particulares ao grupo étnico. Por isso, a
identidade quilombola deve ser encarada em sua pluralidade contextual em que é
reivindicada. Por outro lado, em aspecto politico, a identidade quilombola é objeto de
controvérsia juridico-politico sobre quem é o sujeito de direito do art. 68 (ADCT)
tornando a questdo quilombola algo extremamente complexa.

Como descrito no capitulo anterior, os moradores das Comunidades Laranjituba e
Africa significam a identidade quilombola por meio da memoria coletiva e pela maneira
de gerenciar o seu territdrio, isto é, cada sujeito ou subgrupo dentro das comunidades
recorrem a representacdes sociais do grupo e retiram dessa seara simbolica significados
capazes de preencher e valorar a identidade quilombola manejada de forma individual. O
exemplo € a narrativa do mito de origem, ha um enredo de personagens e fatos comum a
todos, mas a forma da narrativa é diferenciada sendo modelada de acordo com o narrador.

Portanto, a identidade étnica desse grupo negro rural amazoénico é objetivada na
categoria quilombo/quilombola, significativos na trajetéria historica singular dessas
comunidades. O significado perceptivo de ser quilombola desses sujeitos do
reconhecimento sempre sera contextual e relativo a suas experiéncias individuais que se
comunicam com experiéncias historicas do grupo a que pertencem. Mas, a maneira de se
perceber por meio de uma identidade coletiva ndo é algo estatico, a (re)avaliacdo

valorativa de ser é gerativa segundo as situag¢fes sociais experimentadas. Analiticamente,
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a identidade étnica é uma autoatribuicdo do grupo e uma atribuigdo por “Outros”
(BARTH, 2000) manifestas nas relagdes sociais nominada aqui de “alteridade-politica”.
Além disso, a identidade quilombola — como qualquer outra identidade coletiva — é
tributaria de um processo de socializacdo em que 0s sujeitos se identificam com essa
categoria, incorporando essa identidade social ao seu repertorio disposicional — esquemas
de acdo — (LAHIRE, 2002, p. 31). Dito de outra maneira, a identidade coletiva e a
identidade individual®® n&o estdo alheias uma a outra, ambas estdo em constante interagio
compondo simultaneamente o Eu (self/personalidade) (STRAUSS, 1999, p. 26 e 160;
GOFFMAN, 2014, p. 261; GOFFMAN, 2017, p. 116 e 117). A percepcdo dos sujeitos em
ser quilombola exemplifica essa interacdo entre identidade individual e identidade
coletiva, porquanto o sujeito avalia sua experiéncia social enquanto pertencente a um
grupo em suas relacbes individuais de gerenciamento da identidade quilombola. Sua
reflexdo da vivéncia do manejo da identidade coletiva quilombola é percebido enquanto
ser quilombola.

O interesse deste subcapitulo estd assentado em dois objetivos que estdo
interligados. O primeiro é apreender como 0s jovens quilombolas da comunidade
Laranjituba e Africa se percebem enquanto quilombolas, e 0 segundo objetivo é descrever
0 gerenciamento do status quilombola pelos jovens em situagdes definidas por essa
identidade enquanto papel social. Esses dois processos, de percepg¢éo e de interacao, sao
constituidores de uma forma de classificacdo baseada na autoavaliacdo de si em ser jovem
quilombola. O significado de ser jovem quilombola ndo € um conhecimento apriori, 0 ser

fenomenoldgico®’ é intencional, neste caso o conhecimento — esséncia do ser — surge a

56 Os tedricos da cultura da Autenticidade apontam uma crescente individualidade que resulta numa
identidade auténtica fiel a si mesma, isto é, o individuo constrdi uma definic&o de si sem nenhuma referéncia
a um grupo social e nem a simbolos sociais. A identidade do Eu (self) auténtica é resultado da reflexividade
do individuo que cria formas simbdlicas originais, imanentes ao seu proprio ser (TAYLOR, 2011, p. 25).
Taylor (2011; 2013) valoriza a cultura da autenticidade, mas rejeita a imanéncia simbdlica porque mesmo
que o individuo ndo tenha um grupo de referéncia sua capacidade reflexiva para construir seu Eu (self)
utiliza simbolos compartilhados no horizonte social. Assim, Taylor se insere enquanto um teérico que pensa
a identidade individual (autenticidade) sem cair no ultrasubjetivismo idiossincratico, mas anula a referéncia
do individuo constituir seu self em interface com um grupo social de referéncia. O carater social para Taylor
esta nos simbolos de afirmacdo do self, em vista dos simbolos pertencerem ao horizonte social dialégico.
Portanto, nesta pesquisa quando se fala de identidade individual e identidade coletiva, hd uma referéncia a
um grupo social em que o sujeito € membro; e ambas as identidades, individual e coletiva, compdem o ser
quilombola (Eu). Essa concepcdo do Eu (self) integrar simultaneamente uma identidade individual e uma
identidade coletiva é um pressuposto de sociélogos como Anselm Strauss (1999) e Goffman (2014; 2017);
no Brasil, Roberto Cardoso de Oliveira (1976) se alinha a essa corrente sociolégica.

57 Em ambito fenomenoldgico — esquematico —, a percep¢ao é a capacidade do ser para significar o mundo
e ter consciéncia de sua propria consciéncia (HUSSERL, 2005, p. 34 e 35). No sistema fenomenolégico de
Husserl, existem varios atos de conhecer; mas 0 que serd considerado é o ato visado da consciéncia
(imaginacdo, lembrangas, expectativas, percepg¢do, volicdo etc.) intuitiva de significacdo do mundo.
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partir das experiéncias sociais de serem reconhecidos enquanto jovem quilombola.

O recorte categorial de jovem utilizado nesta pesquisa € quantitativo >,
correspondendo a faixa etéaria de 15 a 29 anos. A escolha dessa faixa etéria justifica-se
por ser a mesma do Estatuto da Juventude — aprovado na lei 12.852/03 — e utilizada no
planejamento e execucdo de politicas publicas para jovens em todo o pais. Os dados de
andlise foram obtidos no itinerario da pesquisa de campo, mas para esse subcapitulo os
dados correspondem a 11 entrevistas semiestruturada com os jovens das Comunidades
Laranjituba e Africa. As entrevistas objetivaram registrar os sentidos subjetivos de ser
jovem quilombola e as experiéncias relataveis do gerenciamento do status quilombola.

Em se tratando da identidade quilombola e do processo de reconhecimento €
importante deixar claro que estamos nos referindo a um grupo social herdeiro da luta por
reconhecimento juridico que garantiu o acesso pleno aos direitos civis e sociais que
integram dispositivos de permanéncia no campo. O reconhecimento dos grupos
quilombolas se caracteriza como uma continua luta por reconhecimento (HONNETH,
2009) no qual esses sujeitos lutam para adquirir o reconhecimento do Estado e

posteriormente lutam para assegurar os direitos civis que decorrem desse

Husserl, com seu método fenomenoldgico, trouxe contribuicbes a teoria do conhecimento prético,
esclarecendo como os homens organizam o mundo da vida e Ihe ddo sentido e significado; porém, em sua
andlise, existe uma separacdo entre ato de percepcdo e ato percebido, ndo significando uma separagdo
sujeito/objeto, mas fases do funcionamento cognitivo humano. Deste modo, este ato da consciéncia é
transcendental ao significado imanente da percepgdo do objeto, isto €, o significado ndo se baseia na
percepcdo do objeto que se faz conhecer, mas no significado de ter consciéncia da propria consciéncia,
chegando a esséncia do objeto para o sujeito. A redugéo fenomenoldgica contribuird na descri¢do de como
os jovens das comunidades Africa e Laranjituba significam suas praticas sociais orientadas pela identidade
quilombola, e descrever as classifica¢cdes axioldgicas de entendimento do ser quilombola, ou seja, qual o
valor em sua esséncia de entendimento da identidade quilombola para esses jovens.

%80 socidlogo S. N. Eisenstadt (1976) fez um estudo macrossociolégico da estruturacdo dos papéis sociais
e das distribuicBes entre individuos. As sociedades de analise primaria de seu estudo foram os Estados
Unidos e os paises da Europa Ocidental. Valendo-se dos estudos antropoldgicos de sociedades segmentar,
Eisenstadt, cria a hip6tese de que nas sociedades universalistas — demografia densa — as distribuicbes de
papéis sociais sdo balizadas pelo grau etario, formando grupos homogéneos. Diferente sdo as sociedades
segmentares, em que 0s papéis sociais sdo distribuidos pelas formas de parentesco, havendo pouca diferenca
entre papéis sociais do nucleo familiar e ndo familiar. Assim, ele diz, “no caso de uma sociedade
universalista, a orientagcdo para o coletivo por parte do sistema de parentesco e dos grupos de descendéncia
ndo pode, pois, ser simplesmente estendida aquela orientagdo de toda a estrutura social. ” (EISENSTADT,
1976, p. 26) e “vemos, entdo, que a distribuicdo de papéis sociais e a constituigdo de agrupamentos com
base na homogeneidade etaria sdo tdo necessarias do ponto de vista social [...]” (ibidem, p. 29). Ou seja,
Eisenstadt diz, que a faixa etaria e o papel social — definido socialmente — estdo em interseccdo, por
exemplo, se o individuo estiver na faixa etaria de 15 a 29 anos logo seu papel social sera de jovem,
estruturando sua vida em torno da educacdo formal; casamento, paternidade estariam foram da defini¢cdo
de jovem sendo caracteristicas qualitativas de um outro grupo etério. A respeito desta pesquisa foi até
estabelecido algumas caracteristicas qualitativas, por exemplo, esta solteiro, viver no nicleo familiar de
nascimento e esta em formacao escolar. Porém, essas defini¢fes aplicadas a realidade das Comunidades
Laranjituba e Africa reduziria as possibilidades de entrevista, por isso prevaleceu unicamente o recorte
guantitativo da faixa etéria.
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reconhecimento. Todavia, estamos falando do conflito em ambito generalizavel na esfera
do Estado; esses grupos étnicos quilombolas, no entanto, também travam conflitos
existenciais locais, o exemplo sdo as proprias comunidades quilombolas Laranjituba e
Africa, que serdo impactadas ambientalmente por dois projetos ferroviérios®®.

Descrever os resultados cognitivos dessa luta por reconhecimento mediante uma
identidade coletiva — identidade quilombola — € justamente tentar compreender a
percepcao de ser jovem quilombola num viés moral, gerador de uma percepgao cognitiva

que segundo Honneth (2009, p. 279) gera um autorrespeito.

3.2.1 Identificacao e representacéo de ser jovem quilombola

As identidades coletivas, como a identidade étnica quilombola, sdo acionadas num
contexto especifico, ou melhor, a identidade quilombola é vivida em contextos de
diferenca — em relacGes de alteridade. Os contextos de diferenca comum em que é
necessario uma pessoa, das Comunidades Laranjituba e Africa, se identificar enquanto
quilombola remete a lugares de reparticdo publica quando vao acionar uma politica de
redistribuicdo de renda ou, entdo, em encontros do movimento social quilombola, que
neste Gltimo caso € exclusivo para aqueles de engajamento politico-quilombola.

Deste modo, internamente a regido do Caeté, reivindicar ser quilombola é raro;
afinal, quase todas as comunidades sdo quilombolas, e a identidade étnica geralmente é
acionada na relacdo com o Outro diferente. Determinada circunstancia das relacdes de
alteridade foram mencionadas por Roberto Cardoso de Oliveira (1976, p. 5), quando
definiu a identidade étnica como uma identidade contrastiva, “que surge por oposi¢ao.
Ela ndo se afirma isoladamente”, cabendo, portanto, uma analise estrutural por oposicao,
oposicdo com um Outro diferente da mesma ordem.

Na hipétese inicial dessa pesquisa partiamos da compreensao de que a educagdo
escolar, mesmo ndo sendo uma situacdo de alteridade propriamente dita, cumpria um
papel fundamental na problematizacéo e socializa¢do que levaria a identidade quilombola
entre criangas e jovens, fazendo-os refletir sobre a identidade étnica quilombola, uma vez

que, a escola estaria obrigada a cumprir a lei 10.639/03 — essa lei torna obrigatéria o

59 Os projetos ferroviarios que impactardo as comunidades Laranjtiuba e Africa sdo: a Ferrovia Paraense
S.A (FEPASA) e a Ferrovia Norte-Sul, ambas com o objetivo de integracdo logistica comercial de
escoamento de commodities.
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ensino da histdria da luta do negro no Brasil e uma educagdo étnica para grupos

quilombolas.

Porém, a realidade da Comunidade Laranjituba e Africa apontado no capitulo

anterior, esta longe da normatizacao juridica, pois, a escola foi reaberta no meio do ano

de 2018, havendo sérias limitacGes atualmente. Mas a educacdo nao se resume somente

ao aspecto formal, a propria educagdo familiar, de maneira menos enfatica, também é um

espaco de socializagdo da identidade quilombola, como diz Fauconnet & Mauss (2015,
p.11e12),

“na maior parte dos casos, € por intermédio da educacdo, quer geral, que
especial, que se faz esta penetracao. [...]. Aeducacao é precisamente a operacao
pela qual o ser social é acrescentado em cada um de nos ao ser individual, o
ser moral ao ser animal; é o procedimento gracas ao qual a crianca é
rapidamente socializada.

A proposito da socializacdo no seio familiar referente a origem comum da

comunidade os jovens entrevistados ddo as seguintes respostas:

Tabela 4 Respostas dos jovens a questdo: Vocé sabe por que aqui é uma comunidade quilombola?

Jovens

resposta

1

Olha... sei, sei. E porque ali no Samauma era um lugar que os escravos refugiavam la. Ai ent&o
essa area aqui ndo era povoada; ai eles contam que I& tinha um escravo que ndo respeitava nin-
guém, ele era muito bravo. Trouxeram, esse bravo, pra ca, pra matar. Depois falaram pro senhor
que tinham matado ele, mas ndo mataram; depois, pegaram uma mulher e trouxeram pra esse
homem que foram formando as familias daqui... eu ndo sei 0 nome dele. Essa é a historia que
umas pessoas contam. (Willian Nascimento de Oliveira, 25 anos).

Al... eu ndo sei explicar... porque ¢, na minha opinido, porque ¢ descendente dos quilombos
aqui, acredito ser esse a origem da comunidade Africa. (Denis Gongalves do nascimento, 17
anos).

Porque antes tinha os escravos, e por isso a gente formou o quilombo, e por isso que agora é
comunidade quilombola. (Raissa Moraes e Moraes, 18 anos).

Deixa eu ver... acho que disso ndo to lembrada... acho que a gente ¢ uma comunidade
quilombola porque antes a gente perdia muito beneficio que vinha pra gente, ai os pessoal
sentaram e foi que formaram essa associa¢do quilombola pra gente conseguir mais coisa pra
nossa comunidade e pras pessoas vir visitar a comunidade. (Valesca Nascimento de Oliveira, 23
anos).

Olha, tem vérias historias. Uns contam que aqui pra Alca Viaria tinha uma fazenda, que teria
uns escravos que fugiram de la trazendo o nosso forno de ferro, essa é uma histéria que contam.
Desse quilombo, foi gerado meu bisavd, depois meu avo, que foi o Bento Lima, que acho que
foi filho de escravo com alemao se ndo to enganada. Ai eles decidiram que aqui seria uma co-
munidade quilombola, essa é uma histdria que eu sei e tem outras que eu ndo sei qual é a verda-
deira. Mas € algo relacionado a escravo, que foi 0s escravos que vieram pra ca se escondendo
dos seus donos e tornaram aqui uma comunidade quilombola; mas a gente so foi, digamos assim,
se titular quilombola alguns anos atras, mas a gente sempre teve nossos ancestrais morando aqui
gue eram quilombolas, que eram escravos verdadeiros. (Valquiria Ferreira de oliveira, 27 anos).

Dizem, que... N&o sei a data, a data foi em 1700 eu acho, e um bocado. Tinha umas senzalas
espalhadas ali no Samauma, Cacoal, um pra ca... uma pra cd, depois do Igarapé. Ai dizem que
alguns negros fugiram dessa senzala, e... sabe, eles andando assim no mato, eles encontraram
esse lugar. E fizeram o quilombo. A, é... aqui das histérias brasileiras mesmo, iam fugindo e se
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juntando, né! Ai, virou essa area quilombola. Todos descendentes. E claro que junto com os
negros também vinham outros povos, indigenas, os proprios portugueses. Até que... eu acho que
meu avo era descente de portugués, que a minha cor é meio assim, mas a minha avo € negra,
negra, eu me considero negro também. (Leonardo Moraes de Oliveira, 21 anos).

7 Segundo... porque eu ainda ndo procurei saber exatamente, mas segundo conversa dos mais
antigos é porque aqui foi area que os negros se encontraram né card; os antepassados nossos que
fizeram... uma vivéncia nessa area e chamaram de area quilombola porque era dos negros né,
e hoje os pessoal resgataram a cultura e a identidade e tamo ai hoje como quilombola. (Paulo
Ricardo de Oliveira Nascimento, 28 anos).

8 Porque aqui foi um refligio dos quilombolas que fugiram dos seus patrdes, patrdo nao, eles nao
pagavam nada, escravizavam eles. Acho que € por isso, pelo menos foi isso que meu Avo disse.
(Geovana Moraes Cardoso, 17 anos).

9 Cara, olha, aqui... antigamente, pra ser uma comunidade quilombola eles pegaram e foram ver
qual a realidade pra poder montar uma associacdo quilombola aqui; porque vinha gente de
muitos lugares, refugiados pra ca. No caso hoje, Africa e Laranjituba, depois de muito tempo se
ndo me engano, os pessoal do projeto raizes vieram falar em fazer uma associacéo quilombola,
pra ter acesso aos direitos quilombolas e garantir o territdrio pra ninguém invadir. (Ivanildo
Cardoso e Cardoso, 29 anos).

10 NAO FOI FEITA APERGUNTA. (Claudio Moraes Cardoso, 24 anos).

11 Eu ndo sei explicar. (Ruan Henrique Moraes, 22 anos).

Boa parte desses jovens relacionam a categoria quilombola a historia de origem
comum da comunidade, invocando a memoria coletiva do grupo. Essa invocacdo da
memoria coletiva de origem comum® é nitido na resposta dos jovens niimero 1,5 e 6.
Embora tenham internalizado a histéria comum do grupo, esses jovens ndo souberam
narrar — ndo saber narrar é algo comum, Walter Benjamin (1987) diz, que narrar é uma
qualidade do narrador, nem todos os conhecedores da narrativa saberdo narrar a
experiéncia vivida ou repassada por outros. Os jovens 4 e 9 relacionaram o status da
Comunidade em ser quilombola ao processo de reconhecimento juridico, garantidor de
direitos civis, significando a categoria quilombola para além das situacdes locais da
comunidade, respondendo ser a comunidade Laranjituba e Africa parte de um fenémeno
exterior, qual seja, do reconhecimento juridico dos grupos negros rurais. De maneira mais

geral, os outros jovens relacionam a Comunidade a ancestralidade negra escrava. Diante

60 Os personagens centrais do mito de origem da comunidade Africa é o casal Hondrio e Marcolina. Honério
foi um escravo que serviu ao Senhor de Escravo na sede da fazenda Guardalupe, a sua origem provinha de
Samauma, que naquele periodo estava distante da sede da fazenda. Os negros que viviam em Samauma
tinham a tarefa de produzir alimentos para sustentar os outros escravos da plantation, ou seja, Samauma
estava interligada ao Senhor da fazenda, mas cumpria a funcdo de garantir a seguranca alimentar dessa
propriedade senhorial. No decorrer da historia houve uma rebelido na sede da fazenda, culminando no
assassinato desse Senhor. Como Hondrio estava na sede e como agora ndo havia mais Senhor, ele resolveu
voltar para Samauma. A recepg¢do de Hondrio por parte de seus irmdos em Samauma foi conturbado em
virtude dos seus irmdos o considerar um assassino, em referéncia ao Senhor morto. Para evitar um conflito
em Samauma o pai de Hondrio leva-o para um outro lugar, area que hoje é a comunidade Africa, e diz aos
seus outros filhos que matou Hondrio. Apés resolver parcialmente o conflito, o pai de Honério leva uma
mulher, a Marcolina, para ele comecando dai a origem comum da comunidade Africa. Esses sdo 0s
elementos estruturais do mito de origem, podendo ser narrado de vérias formas a depender do narrador. Em
campo foi possivel conhecer trés versfes desse mito.
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disso, mesmo com varias respostas de forma diferenciada, € possivel dizer que a
identidade quilombola para esses jovens tém uma relacdo com a realidade local, mas é
percebida no caso dos jovens 4 e 9 de maneira diferente dos demais, por eles relacionarem
ao reconhecimento juridico. Percebe-se, entdo, que a identidade quilombola resulta, em
certa medida, da socializacdo que passa pela tradicdo de um passado imemorial — ndo
cronoldgico — (HOBSBAWN, 1997, p. 9). Assim, a objetivacdo da identidade quilombola
entre os jovens fica a alargo dos processos politicos de reconhecimento vividos no
passado recente, somente o0s jovens 4 e 9 se referem ao processo politico de
reconhecimento realizado pelos idosos e adultos. Essa constatagdo aponta para uma
valoragdo cultural da identidade quilombola e ao mesmo tempo refere-se a sua
institucionalizacédo. A identidade quilombola compde a explicagdo e a justificacdo da

61> percebida de maneira

realidade socializante desses jovens, ela ¢ “naturalizada
tradicional como se sempre tivesse existido, “esta realidade, porém ¢ historica, o que faz
chegar & nova geragdo como tradi¢do e ndo como memoria biografica” (BERGER &
LUCKMANN, 2003, p. 88). A auséncia da memoria biogréfica pelas novas geracdes foi

problematizada na entrevista da jovem de nimero 8, quando disse,

“as vezes a gente nem lembra muito, por isso meu avd diz que quando ele
morrer ninguém mais vai lembrar dessas coisas, que a gente ndo tem muito
essa coisa de saber mesmo. Ele diz que quando ele morrer ninguém vai saber
fazer peneiro e paneiro e nem nada. ‘Os jovens de hoje ndo procuram saber
mais isso’, diz ele, e é verdade a gente ta em busca das novidades que tdo por
ai, af a gente nem lembra da nossa propria historia”.

O avé referido na entrevista da jovem nimero 8 € o informante Juvéncio, que na
pesquisa de campo mantivemos varias conversas informais, em uma dessas conversas ele
contou ter iniciado, naquela madrugada, o registro escrito da sua histéria pessoal e tudo
que sabia da comunidade na tentativa de resguardar® a “historia”, tanto no sentido de
memoria coletiva — reconstituida pela necessidade do presente — quanto de memdria
histérica — reconstruida no sentido de cristalizagdo da “verdade” — (HALBWACHS,
2003).

A jovem de numero 5 quando justifica o reconhecimento da comunidade ser

&1 A reificacédo da vida cotidiana.

62 Talvez, o informante Juvéncio tenha sido estimulado a escrever sua biografia motivado pelo problema de
salide acometido nos ultimos meses.
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quilombola ela cita seu avd, Bento Lima de Oliveira, figura emblematica® na historia
dessas comunidades e da regido do grande Caeté, o jovem de numero 6 também faz
mencao a ele, apesar de dizer somente o termo av0. Segundo os relatos, Bento Lima de
Oliveira veio da regido bragantina — parte litoranea do Para —, regido de forte ascendéncia
portuguesa. Sua chegada na comunidade Africa foi por intermédio de seu irm&o que era
caixeiro nas beiras do rio Moju. Em uma dessas viagens, Bento Lima de Oliveira conhece
uma jovem da Comunidade Africa e se casam — essa senhora ainda esta viva com 90 anos,
¢ a mais velha das comunidades. Pela origem portuguesa de Bento Lima, € possivel
compreender a frase do jovem de nimero 6 quando diz, “meu avd era descente de
portugués, que a minha cor ¢ meio assim”. Nos relatos dos adultos e idosos, dessas
comunidades e de outras ao redor, Bento Lima de Oliveira é lembrado pelos seus servigos
religiosos na direcdo de missas e funerais; além disso, ele alfabetizou alguns adultos, por
isso a escola de ensino médio da comunidade Africa leva seu nome, Escola Bento Lima
de Oliveira.

A maior parte desses jovens entrevistados pouco vai a cidade, implicando numa
pouca vivéncia pratica de gerenciamento com o status quilombola, como atesta as analises
das entrevistas. Diferente, por exemplo, sdo os adultos, que vdo com frequéncia a cidade,
estando expostos a situacOes definidas de gerenciamento do status quilombola,
possibilitando, por tanto, significar a identidade quilombola pela reflexdo de suas proprias
experiéncias. A esse respeito, as respostas sobre situacfes vividas em que se véem
impelidos a se declararem quilombola, especialmente, quando vdo a cidade é

esclarecedora,

Tabela 5 Respostas dos jovens as questdes: Vocé ja viveu alguma situacdo em que foi necessario se
declarar quilombola? / Nesses ultimos dois meses vocé foi quantas vezes na cidade?

Jovens | resposta

1 N&o, nenhuma. / Eu acho nenhuma vez ndo. (Willian Nascimento de Oliveira, 25 anos).

2 Se declarar, se declarar, ndo... mas no dia em que tiver uma situa¢do eu nao vou ter receio de
nada. / Falando em cidade em geral? Olha acho que fui umas dez vezes. Certas idas foi pra fazer
compra e uma outra foi concertar o som. (Denis Gongalves do nascimento, 17 anos).

3 N&o. / Umas trés vezes. Eu fui no Moju, porque a comunidade foi fazer um evento |4 no Tipiti,

e a gente foi 14 se apresentar como comunidade quilombola pra eles. E em Abaetetuba, eu fui
fazer... comprar comida, roupa essas coisas, mas quem sempre vai € a mamae e o papai. (Raissa
Moraes e Moraes, 18 anos).

8 Bento Lima de Oliveira, teve varios filhos dentre os quais vale destacar o informante Juvéncio, de 60
anos, mencionado no capitulo 2. Essa informagdo dar uma nogdo cronoldgica da chegada de Bento Lima
de Oliveira e a mistura étnica das comunidades Laranjituba e Africa.
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Olha, quando a gente vai fazer [0 bolsa familia] eles perguntam, mas eu ndo tenho vergonha o
que eu sou. Eu sempre procuro falar a verdade, eu sou quilombola e ndo tenho vergonha. / Ja fui
muito, acho que umas 15 vezes. Eu vou pra resolver problemas na cidade. Eu digo a verdade,
eu ndo gosto de ir na cidade, eu sé vou quando é pra resolver alguma coisa do meu bolsa familia
essas coisas, tirando isso eu ndo gosto de ta la todo tempo nao. (Valesca Nascimento de Oliveira,
23 anos).

Que eu lembre ndo. N&o... tem o auxilio maternidade, que a gente tem que provar ter documento
da associacdo [...] falou em associacdo quilombola tem que ter documento, documento, docu-
mento pra vocé provar que € quilombola. / Umas sete vezes, foi... ou mais. (Valquiria Ferreira
de oliveira, 27 anos).

N4o, ainda n4o tive uma situacio dessas. / Cidade? Fui s6 uma, parece. Foi em Barcarena. Foi...
s6 uma mesmo. E muito raro ir na cidade, so talvez, a passeio mesmo. Foi... s6 numa cidade
mesmo. A gente foi pagar o dizimo da igreja catdlica, sou da religido catolica, né; Ai, eu com
meu primo fomos 14, em Barcarena, que aqui a igreja € filiada por Barcarena, né. Essa confuséo
do Abaetetuba, ndo sei 0 que é Moju, a €scola é Moju e a catélica é por Barcarena. Confuséo-
zinha. (Leonardo Moraes de Oliveira, 21 anos).

Acho que sé no cadastro do bolsa familia. / Nesses tltimos dois meses? Nenhuma vez. A Gltima
vez que fui na cidade foi em julho pra comeco de agosto, meu motivo foi de ir receber o seguro-
desemprego. Como falei, tava trabalhando empregado, ai fui pegar o meu dinheiro, as quatro
parcelas, e a Gltima foi em agosto. Essa foi minha ultima ida na cidade. (Paulo Ricardo de
Oliveira Nascimento, 28 anos).

N&o, ndo. / Nesses ultimos dois meses eu ndo fui nenhuma vez. Acho que a ultima vez que fui
em Abaetetuba, foi no final de setembro. Eu vou mais pra ir no dentista, pra fazer manutengéo
do aparelho, ¢ mais por isso. Antes eu ia porque eu fazia um curso de informatica
bésico/avancado, agora terminei; e fui a Gltima vez em setembro pro dentista. (Geovana Moraes
Cardoso, 17 anos).

Se aconteceu eu ndo lembro, acho que ndo. / Olha na cidade... eu fui na Vila dos Cabanos [bairro
de Barcarena] uma vez, nesses Ultimos dois meses. E isso porque eu fui la receber o meu dinheiro
porque se ndo, ndo tinha ido. Cara, eu sou uma pessoa de ndo estar muito na cidade, e olha que
tem 6nibus todo dia pra Abaetetuba. Eu passei trés anos sem ir em “Abacte”, ¢ muito dificil, s6
quando é coisa muito de obrigagdo, que eu tenho que ir 14 e ndo ter pra pedir pra outra pessoa
fazer... mas é muito dificil. (Ivanildo Cardoso e Cardoso, 29 anos).

10

Na verdade, eu nunca passei porque eu... Em todos os 6rgdos que eu vou hoje em dia eu ndo
apresento mais minha identidade e nem minha cpf, s apresento minha carteira quilombola, é a
primeira que eu puxo e mostro. / Rapaz, eu vou direto na cidade... é Belém, é Abaetetuba, Moju,
Barcarena. Bem dizer a minha vida... as vezes eu fago dez, quinze viagens num més pra cidade.
As veze é fazer compra pra minha familia né. E também pros eventos que sai... esses dai que
sdo meu motivo de ir na cidade. (Claudio Moraes Cardoso, 24 anos).

11

Ainda ndo, ainda ndo teve. /Fui quatro vezes, em Abaetetuba. Dois foi pra receber dinheiro, e 0s
outros dois foi pra ir no dentista. (Ruan Henrique Moraes, 22 anos).

Dos jovens entrevistados, os Unicos a irem com uma regularidade e viverem

situacdes definidas de gerenciamento do status quilombola sdo as jovens 4 e 5, isso

porque elas ja tém filhos e responsabilidades de chefes de familias, além de acessarem a

programas sociais destinados a populacGes quilombolas. Essas SituacGes definidas,

segundo Anselm Strauss (1999, p. 63), se caracterizam por ‘“‘estar implicito na

organizacdo da linha de acdo de ambos 0s participes o pressuposto de cada um de que séo

conhecidas as identidades tanto do self quando do outro”, isto €, sao situacdes de interagéo

nas quais ambos os participes podem intuir a acdo do outro por causa da situagéo rotineira,

mas “a interacdo ¢ governada por regras, mas os resultados ndo o sdo totalmente”
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(STRAUSS, 1999, p. 94). Logo, a identidade étnica quilombola em situac6es definidas
corresponde a uma estrutura evidenciada num comportamento apropriado do status
imanente a identidade. Essa estrutura surge e € mantida pelo reconhecimento juridico, em
nivel macrossocial corresponde a relacdo grupos-quilombolas/Estado, em nivel das
microrrelacdes — a qual estamos lidando nesta pesquisa — se da entre sujeito-
quilombola/servidor-pablico-Estado. Gerenciar o status quilombola corresponde a
situaces definidas, ndo é em qualquer situacdo que manejar o status da identidade
quilombola ¢ previsivel. Lembremos Oliveira (1976, p. 9) quando diz, “¢ que sendo a
identidade étnica uma categoria semelhante papel, ela ndo pode ser definida em termos
absolutos, porém unicamente em relacdo a um sistema de identidades étnicas,
diferentemente valorizadas em contextos especificos ou em situagdes particulares”. A
respeito do gerenciamento, retornaremos mais a frente, o importante nesse momento é
explicar a diferenca na resposta das jovens 4 e 5 e o termo situacéo definida.

Uma outra resposta diferente das demais, é a do jovem de numero 10, suas idas a
cidade sdo regulares em detrimento de ter um engajamento politico no movimento
quilombola, muito de sua percepcao da identidade quilombola se baseia na ideologia
construida nesse movimento, figurando um outro sistema de referéncia de significacéo,
diferente das situacGes definidas de reconhecimento (OLIVEIRA, 1976, p. 9). Além do
jovem de ndmero 10, os de numero 3, 6 e 9 também participam nesse engajamento
politico, mas ambos lidam de maneira diferente havendo percepc¢es difusas de ser jovem
quilombola.

No topico guia as perguntas focadas em estimular uma reflex&o sobre a identidade
coletiva quilombola foram as seguintes: como vocé entende em ser jovem quilombola? /

qual a importancia de ser jovem quilombola? As respostas obtidas foram,

Tabela 6 Respostas dos jovens as questdes: como vocé entende em ser jovem quilombola? / Qual a
importéncia de ser jovem quilombola?

Jovens | resposta

1 E ser livre... ter o livre arbitrio de ir e vir, é ser participativo nas coisas, isso € ser quilombola

pra mim. / A importancia de ser quilombola pra mim é... ter mais facilidade em algumas coisas,
como entrar na universidade, ter acesso as... vamos dizer as lojas porque quilombola conta nessa
parte, eles perguntam Ia [na loja] e a gente fala. Tem umas vantagens sim, algumas vantagens
em ser quilombola. (Willian Nascimento de Oliveira, 25 anos).

2 Ser jovem quilombola ndo é apenas morar numa comunidade quilombola, mas ajudar outras
pessoas da comunidade, indo numa agéo e ajudar as pessoas... ser € ser... entrar e sair, ser um
quilombola mesmo... e ndo ter vergonha. / Hoje, o ser quilombola leva mais vantagem do que
aquele da cidade. Digamos que numa faculdade... se para entrar tem que fazer uma prova e eu
tenha que disputar uma vaga com outra pessoa, por exemplo, da cidade, por eu ser quilombola
levo mais vantagem, posso ir mais além. As coisas vém com mais facilidade, ndo com tanta,
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mas vem. (Denis Gongalves do nascimento, 17 anos).

Ser quilombola pra mim é ser descendente de escravo. / E saber que a gente é descendente de
escravo; e saber disso € muito importante, e bom pra nés. E ndés sabemos que 0s escravos
sofreram muito, e isso € uma importancia muito grande pra nés, que ta no sangue. (Raissa
Moraes e Moraes, 18 anos).

Acho que ser quilombola é ter orgulho de sua cor, de sua raca, de vocé mesmo né, isso pra mim,
pra mim ¢ isso. / Acho que €é... é morar aqui nesse lugar, ter conhecimento dos meus
antepassados, e saber que eles lutaram muito pra gente ta aqui. Até porque ser quilombola hoje
em dia a gente tem muita oportunidade em muitas coisas, e principalmente na universidade,
porque pra entrar na universidade antes era uma luta, hoje s6 pela gente ser quilombola a gente
ja tem aquela vaga basta a gente lutar pra gente conseguir. (Valesca Nascimento de Oliveira, 23
anos).

E uma coisa que ta na tua mente. Eu digo assim, por mais que tenha o sangue do negro correndo
e tuas veias se tua mente dizer que tu ndo é quilombola tu ndo é. Eu acho que hoje em dia, ser
jovem quilombola é participar da associacéo... / Pra mim tem muitas, primeiramente tu ter o teu
direito de estar em todo lugar digamos na universidade né, é muito raro se a gente passa pelo
Enem. Entdo, se eu tenho o direito de fazer uma prova quilombola e eu passar pra mim é o maior
direito que j& foi instituido pro quilombo, o melhor que ja teve pra minha vida foi esse. Entéo tu
tem o direito de ir vir de qualquer lugar, tu tem o direito de respeitar e ser respeitado, isso tudo
pra mim é um direito que a gente constréi. (Valquiria Ferreira de oliveira, 27 anos).

Entéo, ser quilombola, é... tem dois casos assim, tem um caso de... de ser descendente de negros,
uma parte negra € quilombola. Ser quilombola, é uma outra assim, viver, né, como a gente vive,
cultivo, né, cuidando bem da... da natureza, trabalhando na roga, plantando, colhendo. Essa é...
essa é a sobrevivéncia quilombola, eu acho, das comunidades tradicionais que chama, né, isso
pra mim é ser quilombola. Além da genética, ela traz a vivéncia. / A importancia? Tem varias
importancias, é cultural, importancia... ndo sei. Varias importancias. (Leonardo Moraes de
Oliveira, 21 anos).

Ser quilombola é, pra mim, ter orgulho do que a pessoa é. / Hoje, como eu to morando no
territorio ser quilombola é nossa vida hoje. Porque aqui, a gente planta, a gente cultiva, e tira o
beneficio da terra, que é da associacdo quilombola. E a gente vive desse jeito, e a gente vai
levando do jeito que dar pra levar a vida. Todo mundo tem sua roga, na verdade é da associacéo,
mas todo mundo tem seu acaizal e vai levando a vida devagar. Essa é a importancia de ser socio
da associacdo. (Paulo Ricardo de Oliveira Nascimento, 28 anos).

Eu acho que primeiro, dizer que eu sou descendente de negro, e que moro numa area que 0s
negros antigamente ja habitaram e fizeram seus quilombos, e que... participar da sua
comunidade, acho que ¢ assim... ndo tenho muito o que dizer. / A importancia de ser quilombola
é que meus antepassados um dia sofreram tanto, e hoje a gente pode ter... ter umas coisas que
eles ndo puderam ter, e é tdo importante saber que a gente é quilombola, mas as vezes a gente
nem... como posso dizer... a gente nem liga pra isso, e as vezes na nossa cabe¢a nem ¢ tdo
importante, mas... ndo sei nem como explicar. (Geovana Moraes Cardoso, 17 anos).

Ser quilombola, é uma pessoa que luta, tem seu direito de ir e vir, tem uma origem, e tem um
reconhecimento muito maior as vezes, muito mais que essa pessoa que me perguntou; porque
muita das vezes ele quer saber do conhecimento que ele ndo tem, e as vezes o quilombola tem
um conhecimento que até... ndo é discriminando... do que o cara que t&4 na universidade.
Primeiramente, um quilombola de mais idade, que vai dizer, “eu sei iss0”, ¢ ele ndo vai dizer
que sabe na teoria, ele [0 quilombola] sabe na prética; é diferente, é isso que € ser quilombola. /
Hoje é muito importante deu ser quilombola, porque eu tenho direitos... direitos iguais, eu
tenho. O quilombola tem as vezes um direito que uma outra pessoa ndo tem; por exemplo, o
quilombola tem o direito de ter um professor na escola pra dar aula pra ele s6 como quilombola;
o quilombola tem direito agora de entrar numa universidade, estudar 14 como quilombola, e ter
uma cota pra manter esse quilombola 14, ele [0 quilombola] tem direito de fazer uma prova...
olha de primeiro tinha que estudar até... agora ndo, tu vai te escreve na prova, escolhe o curso
que tu queres como se fosse filhinho de papai, tu vai faz a prova e se passar tu tem direito de
entrar na universidade. Isso € direito quilombola. (Ivanildo Cardoso e Cardoso, 29 anos).

10

Rapaz... essa pergunta é o que € ser quilombola, né cara? [...] eu sou um quilombola, nés somos
quilombola porque nés jé teve descendente de muito anos atras... e € uma coisa que noés ndo vai
deixar a raiz morrer né. Tem que ser quilombola mesmo. / A importancia de ser quilombola pra
mim é ... bem dizer é quase tudo cara [...] eu ser quilombola assim, pra onde eu chego, que eu
mostro que sou quilombola, eu ja tenho outra marca de respeito porque hoje em dia a juventude,
ela é olhada de outra maneira, sabe? “ah, a juventude é fumador de drogas, bebedor de cachaga”.
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Eu como quilombola, se eu chegar num banco, qualquer lugar assim eu amostro minha carteira
eu ja vejo outro olhar do cara pra mim, ja ndo € aquele mesmo olhar que ele tava olhando antes
dele me conhecer como quilombola, sabe? Eu nunca passei por isso de “ah, porque tu é
quilombola tu tem que ficar assim”, ndo; eu vejo que eles me respeitam mais, tenho outra marca
de respeito sabe, ja ndo é aquele por exemplo de quando eu chego I3, ai td olhando assim, ai
depois eu me apresento, ja amostro minha carteira, ai pronto, ja tenho outra marca de olhar ja,
sabe? Eu sou muito grato em ser quilombola. (Claudio Moraes Cardoso, 24 anos).

11 Ser jovem quilombola pra mim, é representar a associacio quilombola Africa e Laranjituba, e
guando perguntarem pra mim sobre ser quilombola eu saber responder muito bem e convidar as
pessoas a virem aqui ¢ conhecerem o que ¢ viver em um quilombo... pra ver nossa realidade
gue a gente vive aqui. E a nossa realidade é fazer farinha, pegar acai, apanhar castanha e
cupuagu, é isso que a gente vive aqui. / Existe, por exemplo, a prova quilombola que tem, que
atende todos os quilombolas... a importincia de fazer essa prova ndo s aqui no Estado do Par3,
mas como em varios lugares que tem no Brasil. S6 basta a pessoa ser quilombola e ta em quite
com associacdo e fazer a prova. (Ruan Henrigue Moraes, 22 anos).

Ao analisar as respostas a pergunta acima — 0 que vocé entende por ser jovem
quilombola? — a maioria relacionou suas respostas a uma questdo pratica, somente 0s
jovens 3, 4, 8 e 10 continuaram a responder baseados na ancestralidade. As respostas
relacionadas a questdo pratica constituem os jovens se referirem o ser jovem quilombola
a um status, isto €, um papel social, consistindo em participar da vida comunitaria, essa
participacao consistiria, segundo os jovens 1, 2, 5, 11, em esta engajado em uma das trés
instituicdes sociais locais, que € o clube de futebol, a comunidade cristd ou a associacao
AQUIBAC, ambas possuindo uma diretoria organizada por cargos, o que ndo significa
compor a diretoria, mas participar efetivamente das instituicdes locais. Os jovens de
namero 8 e 6 mesclaram as duas respostas majoritaria, que ser jovem quilombola significa
ter um status participativo nas intuigdes sociais da comunidade e pertencer a uma
ancestralidade negra escrava.

De maneira enfatica, o termo status ¢ “assim nos parece ser o status, a saber: para
cada relacdo de identidade culturalmente possivel ha uma correspondente relacdo de
status, 1i.e., de direitos e deveres” (OLIVEIRA, 1976, p. 8). Sendo, portanto,
parafraseando Roberto Cardoso de Oliveira, uma modalidade de identificacdo étnica.

A pergunta Qual a importancia de ser jovem quilombola? Revela uma percep¢éao
interessante e regular nas entrevistas com esses jovens. Na tabela 6 termos como,
“vantagem”, “oportunidade”, “respeito” e “direito” sdo citados pelos jovens 1, 2,4, 5,9,
10 e 11 podendo ser compreendido da seguinte maneira: todos esses jovens citados, de
maneira geral, percebem a identidade quilombola como garantidora de acesso a direitos
civis, isto é, na percepcao desses jovens o reconhecimento da identidade quilombola
garante 0 acesso a cidadania, e no contexto juvenil de suas vivéncias isso se traduz em

acesso as universidades podendo ingressar mediante a “prova quilombola”. Na resposta
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de cada jovem a importancia da identidade quilombola se atrela aos aspectos mais
essenciais de uma sociedade democratica, eles ndo justificam o reconhecimento da
identidade quilombola como uma diversidade de estilo de vida auténtico e sim a interesses
de condicdes de vida digna, a cidadania. E evidente que em todas as tabelas até aqui
apresentadas, um estilo de vida peculiar esteja em evidéncia, porém este estilo de vida
remete ao grupo social, étnico.

Portanto, o reconhecimento quilombola, no contexto das comunidades
Laranjituba e Africa, comportam tanto o aspecto de interesse — garantia dos recursos
materiais da cidadania — quanto da reacdo moral quando esses jovens externalizam uma
valorizagéo pela ancestralidade e uma valoragdo positiva pelo modo de vida peculiar ao
grupo étnico, expresso na identificacdo de ser quilombola (HONNETH, 2009, p. 261).

Uma outra pergunta feita a esses jovens, consistia em saber se vivenciaram
alguma situacdo de vergonha em serem quilombolas, a resposta entre nove jovens — dos
onze entrevistados — foram de nunca terem tido esse sentimento, completando a resposta
com afirmacgdes de uma identificacdo positiva e valorizando serem quilombolas. Os
unicos jovens a relatar uma situacdo de vergonha foram a jovem de nimero 5 e o jovem

nimero 9, ambas as situacdes vividas na cidade. Em seu relato a jovem numero 5 diz,

Olha eu particularmente ja tive muita vergonha, muita, confesso que ja, mas
bem no comego. Logo que a gente comegou aqui... a se transformar, vamos
dizer que foi uma transformacao da gente se aceitar que a gente era quilombola,
eu tinha uma vergonha imensa, sei 14, quando comegaram a fazer os primeiros
encontros, 0s encontrdo de comunidades e associacGes eu ia e quando falavam
“quem ¢é quilombola levanta o brago”, eu nunca que levantava meu brago. Mas
eu era jovem, muito jovem mesmo, aquela cabeca que tu pensa em ser uma
coisa que tu ndo é, mas ao decorrer do tempo eu fui percebendo que isso é ser
comum como qualquer pessoa; alias, eu tenho muito mais direito que muitas
pessoas na vida. Entdo eu mesmo parei e falei, “ndo eu sou quilombola, eu sou
quilombola”, hoje ndo tenho mais, mas no inicio eu tinha muita vergonha, se
alguém chegasse e me perguntasse, “tu é daquela comunidade quilombola?”,
eu dizia “que ndo”. Mas agora, eu, gragas a Deus, ja consigo me reconhecer.
[..]. Teve uma época, que eu sai daqui pra morar em Belém, antes deu
engravidar do meu primeiro filho, foi justamente nessa época que eu tinha
muita vergonha. Se alguém dissesse, “tu mora naquela comunidade
quilombola?”, eu dizia, “eu moro 14, mas nao sou quilombola”, foi justamente
nessa época ai.

E o jovem nimero 9 diz,

Cara, assim, logo no inicio ja. porque o cara chega num lugar, onde tem muita
gente... muita gente fica te olhando, “esse cara é quilombola?”, ai eu fico meio
sem jeito, mas com o tempo eu fui entender, e muita das vezes era falta de
entrosamento, chegar, conversar... mas agora gragas a Deus... mas foi pouca
das vezes, mas eu fica meio assim... eu fui num curso, que foi 14 na FASE, a
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primeira vez que fui, o cara perguntou se eu era quilombola, ai eu fiquei meio
pensando assim... vendo um bocado de gente bem vestido, ai eu fiquei... poxa
eu aqui, ¢ os cara... ai depois que fui me entrosar com os pessoal, ai eles me
perguntaram se eu era quilombola, eu disse que era. De 14 eu j& fui me soltando
dizendo que era, mas lentamente, e com o passar do tempo perdi a vergonha...
porque as vezes nem é tanto eles, mas é que a gente tem vergonha. Ai depois
eu ja sei como funciona, agora eu me identifico como quilombola, onde eu
chego... eu sou um cara assim, onde eu chego eu faco amizade com todo
mundo.

No decorrer da entrevista, com a jovem numero 5, e explicitamente na fala do
jovem numero 9, foi possivel compreender o sentido de sua crise de identificacdo com a
identidade quilombola. A origem dessa crise de identificacdo se baseava em um
estranhamento a algo desconhecido. Somente pela sua prépria experiéncia em perceber e
avaliar a identidade quilombola como garantidora de dignidade e igualdade social foi
possivel a essa jovem uma outra reflexdo da identidade, agora estimada, por exemplo,
quando fala dos direitos assegurados a pessoa quilombola em ingressar na universidade
pela “prova quilombola”.

O exemplo da jovem nimero 5 € paradigmético no processo de identificacdo com
a identidade quilombola no sentido de perceberem a dignidade da integridade pessoal
expressa na “prova quilombola”.

Neste ponto faz-se necessario uma explicitacdo do que se apresentou até aqui. A
identificacdo com a identidade quilombola, resulta das caréncias demandadas da situacao
social desses jovens. O termo caréncia € utilizado em Honneth (2009, p. 74; 2013) no
sentido hegeliano de dependéncia do Outro, seja na confirmacdo material da producédo da
vida quanto cognitivo da estima; com essa nogao de caréncia, Honneth (2013, p.579) faz
uma exegese na obra de Jacques Rousseau do termo amor-préprio, que € uma autoestima
do sujeito, porém baseado na valorizacdo de si pelos Outros possibilitado pela
intersubjetividade da integridade pessoal. Por isso, 0 ser humano é um ser carente, nunca
satisfeito em oposicdo a autossuficiéncia. O carater dessas caréncias é pratica, se
objetivando em demandas materiais (confirmacdo) quanto também moral em que 0s
sujeitos se sentiam respeitados socialmente (estima), algo evidente na fala do jovem
nimero 10. Este jovem ¢ o Gnico a ndo mencionar a “prova quilombola” e nem ter
pretensdo de cursar a universidade, por isso, sua caréncia se objetiva em ter respeito
mediante a identidade quilombola, como atesta em sua fala na tabela 6. Mas, ele ndo € o
unico a relacionar a identidade quilombola a integridade pessoal, todos os jovens
relacionam ser quilombola a um respeito cognitivo (autorrespeito).

Desse modo, se identificar com a identidade quilombola para os jovens — e demais
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grupos etarios das comunidades — € resultado de situacdes de caréncia material e
simbdlica de suas experiéncias biograficas e também da trajetdria como grupo étnico. O
aspecto préatico da identificacdo em &mbito da caréncia é complexo, a dissociacdo entre
uma caréncia material e moral-cognitivo dificilmente estdo separados no mundo vivido.

No caso desses jovens, a identidade quilombola assegura direitos civis se
percebendo positivamente, o respeito dos Outros e a fonte do autorrespeito originado do
reconhecimento juridico. Se o processo de identificacdo da identidade quilombola é
resultado de situacGes de caréncia, os aspectos simbolicos relacionados a origem comum
sdo importantes para justificar o ato de se conhecerem enquanto quilombolas
possibilitando uma narrativa histdrica linear garantidora da seguranga ontoldgica de ser
jovem quilombola; isto é, mesmo sabendo teoricamente, das transformacdes e até mesmo
das mudancas que ocorrem na identidade, a maneira dos sujeitos se perceberem quase
sempre sera de uma identidade continua, havendo é claro crises de identidade quando essa
seguranca ontoldgica é colocada em xeque (TAYLOR, 2013, p. 70 e 71; BERGER &
LUCKMANN, 2003, p. 136 e 137). Desta maneira, ser jovem quilombola esta atrelado a
ancestralidade e a memoria coletiva, diferente, por exemplo, da identidade quilombola
que tem sua génese juridica com a redemocratizacdo de 1980, usando o termo quilombo
de forma metaforica.

E possivel haver outras caréncias no processo de identificagio desses jovens com
a identidade quilombola além dessas apontadas, o fenbmeno da identificacdo tal como
lembra Hall (2003, p. 106) é contingente, “a identificacao é, ao fim e ao cabo, condicional;
ela esta, ao fim e ao cabo, alojada na contingéncia”. Independente da contingéncia, a
identificacdo é resultado de situacfes de socializacdo e situacOes definidas e ordinarias
de interacdo com o Outro como status.

Na tentativa de registrar situacdes de gerenciamento do status quilombola, em
interacdo face a face, obtivemos entre as jovens 4 e 5 alguns relatos que serdo descritos
em seguida; cabendo, no entanto, nesse momento registrar as autoavaliages® da

identificacdo desses jovens em ser quilombola relatado na tabela 7.

6 A autoavaliacdo é quando a propria pessoa torna seu self um objeto de avaliacdo, significando atos
vividos no passado pela perspectiva do presente, deste modo, o self tem uma interdeterminéancia — sempre
em mutacdo valorativa — expressdo utilizada por Anselm Strauss.“Uma pessoa que esta julgando o ato de
alguém o estd fazendo como ‘sujeito’. O ato ou pessoa que estd sendo julgado ¢ um ‘objeto’. Qualquer
individuo pode ser as duas coisas ao mesmo tempo [...]. o self ndo é mais imune do que qualquer outro
objeto a um reexame a partir de novas perspectivas”. (STRAUSS, 1999, p. 50 e 51).
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Tabela 7 Respostas dos jovens a questao: Ja houve alguma situacao em que ser jovem quilombola te causou
vergonha ou constrangimento?

Jovens | resposta

1 N&o, pelo contrario eu s6 me exalto de ser quilombola. (Willian Nascimento de Oliveira, 25
anos).
2 N&o, nunca, pelo contrario eu tenho orgulho de ser quilombola. (Denis Gongalves do

nascimento, 17 anos).

3 N&o, eu tenho é orgulho de ser quilombola. (Raissa Moraes e Moraes, 18 anos).

4 Ainda ndo, nunca senti vergonha, até porque por a gente ser quilombola a gente tem muitas
oportunidades em muitas coisas, principalmente na universidade. Porque antes, pra entrar na
universidade era uma luta e hoje s6 pela gente ser quilombola ja tem aquela vaga, basta s6 a
gente lutar né, pra conseguir. (Valesca Nascimento de Oliveira, 23 anos).

5 RESPOSTATRANSCRITANO TEXTO ACIMA. (Valquiria Ferreira de oliveira, 27 anos).

6 Ndo, até hoje ainda ndo. Tipo assim, dar até orgulho, né. A gente sai por ai falando quilombola,
ai agora todos diz: “ah que legal”, sofre até um assediozinho... (Leonardo Moraes de Oliveira,

21 anos).

7 N&o, no caso assim... ainda ndo. Até porque eu sou um tipo de pessoa que sempre levo muita
das coisas na brincadeira, mas nunca me causou intriga com ninguém, nunca fiquei chateado
por ninguém por me chamarem de quilombola néo. Eu acho que isso & um preconceito de outras
pessoas, mas como eu acredito em quem eu sou e pronto. (Paulo Ricardo de Oliveira
Nascimento, 28 anos).

8 N&o, pra mim ndo. Ser quilombola pra mim é um orgulho. (Geovana Moraes Cardoso, 17 anos).
9 RESPOSTA TRANSCRITANO TEXTO ACIMA. (lvanildo Cardoso e Cardoso, 29 anos).
10 N&o cara, nunca. Nunca passei por isso 9, gracas a Deus. [...]. N&o, nunca, nunca, nunca. Eu

sempre fui um quilombola firme e ndo tenho vergonha de falar ndo. E se o cara chegar e falar
pra mim “porra, ah, tu € quilombola”, eu tenho que falar pra ele também, “e meu irmao essa ¢ a
minha identidade, ¢ quilombola e eu sei ser quilombola”. A gente ja representa nosso quilombo
muito tempo longe 6... (Claudio Moraes Cardoso, 24 anos).

11 N&o. (Ruan Henrique Moraes, 22 anos).

Os termos utilizados pelos jovens na tabela 7 apontam um autorrespeito cognitivo
gerador de amor-proprio. Esses afetos positivos sdo importantes nas relagdes sociais
praticas, principalmente em momentos criticos de desrespeito e tolhimento dos direitos
civis no qual esses jovens em vez de se resignarem se indignam e lutam para assegurar
ou alargar o reconhecimento (HONNETH, 2009, p. 211). Uma vez experimentado o
reconhecimento e sanado as patologias cognitivas® desse sujeito, o resultado é a
restauracdo — mediante o reconhecimento — de sua dignidade moral. O novo Eu
reconhecido impulsiona a indignacdo e a luta pelo reconhecimento, pois, agora esse
sujeito ou grupo social conhece o desrespeito contra seu Eu como violagdo em vez de
achar “natural”. Porém, ¢ importante lembrar Taylor (2011, p. 56) para o qual a

modernidade ndo origina o reconhecimento, ao contrario, a modernidade cria condi¢es

85 “A projecgdo de uma imagem inferior ou degradante sobre outrem pode realmente distorcer e oprimir, na
medida em que ¢ interiorizada”. (TAYLOR, 2013, p. 58).
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nas quais a luta por reconhecimento pode fracassar.

Até esse momento, apreendemos o ser jovem quilombola na sua autoimagem
significativa, mas ser jovem quilombola também corresponde a interagdes sociais. E
como dito, a identidade quilombola também é um status como papel social em situacdes
definidas de reconhecimento politico. Como qualquer interacdo face a face, o status
quilombola deve ser gerenciado pelo jovem quilombola no sentido de preservar a
fachada®® contra uma degradacao®’.

8 Utilizamos o termo fachada segundo a defini¢do de Goffman (2011, p 15 e 16): “O termo fachada pode
ser definido como o valor social positivo que uma pessoa efetivamente reivindica para si mesma através da
linha que os outros pressupdem que ela assumiu durante um contato particular. A fachada é uma imagem
do eu delineada em termos de atributos sociais aprovados... [...]. A fachada pessoal e a fachada dos outros
sdo contrutos da mesma ordem; sdo as regras do grupo e a definicéo da situagdo que determinam quantos
sentimentos devemos ter pela fachada e como esses sentimentos devem ser distribuidos pelas fachadas
envolvidas”.

67 O termo degradacdo é utilizado por Garfinkel (2018) em sentido do uso corrente da linguagem comum
em ambito das sensac¢Bes psicoldgicas, isto é, o rebaixamento da dignidade. Garfinkel, utiliza o termo
degradacao ao relatar o caso de Agnes — jovem que fez a passagem do status sexual masculino para o
feminino —, que devia gerenciar perfeitamente o papel de mulher “natural”, do contrario poderia ter seu
status de mulher “normal” degradada se as pessoas percebessem sua “intersexualidade”. Assim, Garfinkel
(2018, p. 193) diz, “em cada caso, as pessoas gerenciavam a aquisi¢do de seus direitos de viver no status
sexual escolhido, a0 mesmo tempo em que operavam com as convicgdes realistas de que a revelagdo de
seus segredos traria ruina, rapida e certa, na forma de degradacdo de status, trauma psicoldgico, e perda de
vantagens materiais.”
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Consideracoes finais

Apos tudo que foi dito aqui sobre o reconhecimento politico das comunidades
quilombolas Laranjituba e Africa e sua relagio com a identidade coletiva quilombola
entre os jovens dessas localidades, algumas consideracfes finais sdo necessarias. No
decorrer da dissertacdo, quisemos mostrar as transformagfes sociais ocorridas
internamente nas comunidades Laranjituba e Africa ocorridas através dos varios contatos
com agentes externos — Igreja, Estado e ONGs. Havendo em comum nessas relagdes,
aliangas para preservacdo do territorio. Isso foi e é importante na organizacdo social e
politica atual dessas comunidades e para a luta por reconhecimento entre seus membros
e agentes exteriores.

A acdo da igreja, através da Pastoral da Terra e da Crianca, na década de 1980,
possibilitou um adensamento territorial materializado na forma de bairros rurais e mais
que isso, fortaleceu o sentimento de pertencimento enquanto grupo por meio dos valores
religiosos compartilhados enquanto comunidade no sentido cristdo de Comunidades
Eclesiais de Base. Essa influéncia religiosa possibilitou a formacdo de liderancas para
dirigir a comunidade cristd em suas atividades litlrgicas que se tornaram posteriormente
liderangas politicas no processo de regularizacdo fundiaria, nos moldes da reforma agréria
da propriedade individual. E foi pelo intermédio da Igreja que essas comunidades
acessaram o art. 68, passando a se identificarem engquanto quilombolas.

Nesse sentido, a historia social das comunidades quilombolas Laranjituba e Africa
tem uma ligacdo intrinseca com a Igreja, apesar dessa relagdo na atualidade seja diminuta
guando comparado ao passado, ainda assim é possivel perceber a influéncia religiosa na
organizagao dos “centros comunitarios” (bairro rural), sobretudo, quando é a diretoria da
comunidade cristd a responsavel em resolver problemas estruturais locais, por exemplo,
quando o sistema de abastecimento de agua apresenta defeito ou conflitos corriqueiros
entre vizinhos. A valoragéo religiosa possibilitou o fortalecimento do sentimento de grupo
contribuindo na fase posterior de se verem enquanto “Nos”, na busca por cidadania por
meio do art. 68, resultando na auto-atribui¢éo da identidade étnica quilombola.

A relagdo das comunidades quilombola Laranjituba e Africa com a Igreja faz
parte de sua trajetoria histdrica prépria, nesse sentido, é importante lembrar o surgimento
do movimento negro de massa nos Estados Unidos que se originou por dentro de

movimentos religiosos, como os judeus negros e mugulmanos negros (BANTON, 1977,
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p. 157), ou seja, o fendmeno de etnogénese das comunidades Laranjituba e Africa é
singular em sua trajetoria de “comunidade imaginada” — lembrando a expresséo de
Benedict Anderson.

A apropriacdo da identidade étnica objetivada na categoria quilombo/quilombola
foi demiurgo de varias transformacdes nas comunidades quilombolas Laranjituba e
Africa, seja na melhoria da infraestrutura das comunidades quanto no acesso a politicas
de redistribuicdo de renda. E apesar dessas comunidades viverem num territorio generoso
de terras férteis, “onde tudo que planta dar”, essa caracteristica natural nao foi suficiente
em garantir a permanéncia de uma geracdo de jovens — hoje adultos — nesse territério. A
migracao para cidade recorrente no passado aponta o aspecto social dessas comunidades
em necessitarem satisfazer caréncias bésicas definidas socialmente, como acesso a
educacdo formal, salde, e a seguranca do direito ao dominio coletivo do territdrio
precisando negociar constantemente esses direitos sociais com o Estado em suas
sucessivas esferas de atuacéo.

No aspecto subjetivo, a auto-atribuicdo é mais que uma mera declaracdo verbal,
mesmo considerando a cultura em segundo plano enquanto caracteristica definidora da
etnicidade, seu uso é residual e reflexivo quando esses grupos quilombolas recorrem a
tracos culturais para manutengdo da fronteira étnica em afirmar o “Nos” ¢ “Eles”. Em
nosso estudo, essa necessidade de afirmacdo da “quilombolice” pde em movimento a
recuperacdo da memoria coletiva do periodo da “escravatura” — esse € 0 termo comum
que os idosos e adultos evocam — referindo-se a esse passado e as lembrancas coletivas
para se firmaram enquanto quilombolas, tendo como simbolo metaforico o “forno de
ferro”, referéncia comum aos idosos, adultos e jovens. Todo esse manejo de memdria
coletiva acionada a partir de objetos como simbolos sdo invocados para afirmacéo do ser
quilombola, moldando seu uso de acordo com o presente.

Atualmente, nessas comunidades, a identidade étnica quilombola garante a
seguranca do dominio coletivo do territério, mas os direitos garantidos pelo
reconhecimento politico dessa identidade extrapola a seguranca territorial. Hoje, 0s
membros das comunidades quilombolas Laranjituba e Africa obtém beneficios sociais de
carater individual, por exemplo, o bolsa familia, projetos no ambito da economia
sustentavel promovido pela FASE, e 0 acesso a universidade. A respeito desde Gltimo
direito, 0 ingresso na universidade, sua eficacia € incipiente, mas ja compde o0 imaginario,

principalment,e dos jovens na formagéo do seu projeto de vida.
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Todos os direitos, citados acima, passam por uma normatizagéo racional que tem
seu amago na associagdo AQUIBAC, e como diz Arruti (2006), as associagoes
quilombolas s8o uma minuscula variante do Estado nacional pelo seu ordenamento
juridico que penetra e influencia as relagdes sociais nessas comunidades quilombolas. A
respeito das relacbes em torno da associacdo AQUIBAC, foi possivel apontar sua
importancia enquanto uma entidade que consegue dialogar com atores importantes como
o Estado potencializando a forca de negociacéo das comunidades Laranjituba e Africa na
captacdao de recursos, no entanto, a associagdo AQUIBAC concentra os conflitos internos
que contribui. em certa medida, para a coesdo social do grupo em vez de uma
desagregacao.

No decorrer da analise das entrevistas, ainda sem muitos casos empiricos de apoio,
foi possivel intuir a percepcdo de alguns adultos em relatarem situacdes vividas de
desrespeito quando acessam as politicas de reconhecimento em 6rgdos estatais. As
praticas de desrespeito vém do prdprio Estado que assegura juridicamente — em abstrato
— 0 reconhecimento politico — aos quilombolas. Essa contradicdo fragiliza a politica de
reconhecimento e a0 mesmo tempo revela que € nas interacfes face a face sediadas no
ambito estatal que servidores publicos estdo longe de reconhecer socialmente o Outro,
enquanto cidadaos-quilombolas portadores de direitos. Em algumas entrevistas houve
relatos de servidores que fazem gozagio do nome da comunidade Africa ou apresentam
dificuldades em atenderem administrativamente as politicas de reconhecimento
quilombola. Parafraseando Foucault € nas microrrelagdes que o desrespeito se assenta e
se faz.

Em vez de utilizarmos a teoria do reconhecimento como chegada e apontar o
reconhecimento politico como fim em si mesmo, queremos, na verdade, tomar essa teoria
e a situacdo empirica quilombola como ponto de partida e problematizar esse
reconhecimento a partir da percepcdo dos sujeitos que acessam as politicas de
reconhecimento, perguntando a eles se se sentem cidaddos dotados de autorrespeito, e
sem se restringir a situagdes relatveis — como foi a circunstancia desse estudo de caso —
tentando observar essas situagfes de reconhecimento. Esta dissertacdo ndo pOde
responder esse questionamento a contento porque o objeto de estudo era outro. Mas, fica
como inquietacdo estudar mais profundamente o fato observado na pesquisa da luta por
reconhecimento dos grupos quilombolas e dos sujeitos quilombolas se darem em dois

campos complementares: de um lado, em conquistarem os direitos civis e, de outro, em
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assegurar sua efetivacdo na vida pratica e mais, precisamente, em situacdes pragmaticas

de sociabilidade e interagcGes com pares identitérios e, sobretudo, com os “Outros”.
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Anexos

(&
TITULO DE RECONHECIMENTO DE DOMINIO CO-
LETIVO que ‘o Govemno do Estado do Para, através

do Instituto de Terras do Para — ITERPA, outorga em

favor da ASSOCIACGAQ QUILOMBOLA DO BAIXO B
CAETE COMUNIDADES DE LARANJITUBA E

AFRICA, pessoca juridica de direito privado, insorita

no CNPJ sob n® 01778 081/00014)6 area de terras

localizada no municipio de MOJU - ESTADO DO

PARA.

‘O GOVERNO DO ESTADO DO PARA, representado pelo
Excelentissimo senhor Governador do Estado, ALMIR JOSE DE OLIVEIRA GABRIEL & o INSTI-
TUTO DE TERRAS DO PARA - ITERPA, representado pelo seu Presidente, RONALDO BARATA.,
com base no disposto dos arigos 215 & 216 e 68 do Ato das Disposigbes Constitucionais Transitori-
as da Carta Federal, dos artigos 285, 286 e 322 da Carta Estadual, Leis Estadual n° 6.165/ 1998,
Decreto Estadual n® 3.572/1999 e Instrugio Normativa n® 02/1899 - ITERPA, RECONHECE O DO-
MINIO de uma area de terras com ocupagdo & uso por familias remanescentes de quilombos da
comunidade LARANJITUBA E AFRICA, no municipio de MOJU, expedindo TITULO DE DOMINIO
COLETIVO, gravado com CLAUSULA DE INALIENABILIDADE, em nome da ASSOCIAGAO QuI-
LOMBOLA DO BAIXO CAETE COMUNIDADES DE LARANJITUBA E AFRICA, pessoa juridica de
direito privado, inscrita no CNPJ sob o n® 04.778 081/0001-08, representada pelo senhor JUVEN-
CIO CARDOSO MORAES, portador do RG n° 505,668 - SEGUP-PA, seu representante legal

A area de terras objeto deste reconhecimento, foi apurada na
demarcagBo administrativa através dos processos n® 2000/166608 & 2000/166602. localizada no
municipio de MOJU, com area tolal de 118,0441 ha, perimetro de 5.772,83 m, forma do poligona
IRREGULAR de 07 lados, tendo como limites & confrontagdes: Ao Norte: Da estagio M-4 chega-se
na estagdo M-3, por uma linha reta de 509,65 metros, cenfrontando com terras ocupadas peta co-
munidade Samalma. A Leste: Da estacio M-3 chega-se, passando-se pela M-2, & estagio M-6 por
uma linha quebrada de dois (02) elementos totalzando: mMm de 2 100,73 metros, confron-
tando com a margem, direita do ric Caeté. Ao Sul; Da estagio M-6 chega-se a estagdo M-5. por
uma linha reta de 918,90 metros, confrontando com terras da comunidade Castanhanduba, A Oeste:
Da estagao M-5, passando-se pelas M-8 @ M-1, chega-se a estagio M4, por uma linha guebrada de
trés (03) elementos, totalizande uma distancia de 2.243,55 metros, confrontando com terras ocupa-
das por guem de direito. Descrigao topografica :Partindo do M-3 definido pela coordenada geogra-
fica de Latitude 1°43'24,82" Sul e Longitude 48°35'51,96" Oeste, Elipsdide SAD 88 & pela coorderia-
da plana UTM 9.809,326,000m Norte e 767,268,000m Leste, referida ao meridiano central 51° War;
deste. seguindo pela margem direita do Rio Casté com uma distancia de 881.83 metros & com o
azimute plano de 138" 38'43", chega-se no marco M-2; deste, seguindo pels margem direita do rio
Caete com uma disténcia de 1.218,80 metros e com o azimute plano de 111°45'59", chega-se no
marco M-6. deste, seguindo com uma distancia de 918,90 metros e com o azimute plano de
232°17'40", chega-se no marco M-5, deste; seguindo com uma distancia de 1.110,06 metros e com o
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azimute planoc de 319°01°05", chega-se no marco M-8, deste, seguindo com uma distancia 283,87
metros & com o azimute plano de 239°46'18", chega-se no marco M-1; deste, seguindo com uma
distancia de 839,52 metros e com o azimute plano de 323°35'11, chega-se no marco M-4; deste, se-
guindo com uma distancia de 509,65 metros e com o azimute de 57°44'40", chega-se ao marco M-3,
ponto inicial da descricao deste perimetro. Todos os azimutes estao referidos ao meridiano verdadei-
ro. Declinago pagnéfita; 19° 12' 36" W (04/04/2001). A boa forma vai arquivada no Livro de Titulos
eci inio de Remanescentes de Quilombos - ITERPA.

"\ Belém, Para, 04 de dezembro de 2001

007602
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GOVERNO DO ESTADO DO PARA -

SECRETARIA ESPECIAL DE PRODUGAQ
INSTITUTO DE TERRAS DO P oo ot
TITULO DE RECONHECIMENTO DE DOMINIO ‘ eroO

COLETIVO que o Governo do Estado do Para, Livro:
através do Instituto de Terras do Para - ITERPA, Folha:
outorga 4s COMUNIDADES LARANJITUBA E
AFRICA, através da  ASSOCIAGAO
QUILOMBOLA DO BAIXO CAETE -
COMUNIDADES DE LARANJITUBA E
AFRICA, pessoa |uridica de direito privado,
inscrita no CNPJ sob o n® 04.778.081/0001-06,
area de terras localizada no municipio de
ABAETETUBA - ESTADO DO PARA.

0O GOVERNO DO ESTADO DO PARA representado pela Excelentissima Senhora
Governadora do Estado, ANA JULIA CAREPA e o INSTITUTO DE TERRAS DO PARA - ITERPA, representado
poloseuPreﬂdente.JosEHEDERBENAm.oombasenodbpoﬂodosatﬁgos!ﬂe?l&eseuomm
WWTmMM&MFM;MW%&MQM“C&MWN. Lei
Estadual n® 6165/ 1998, Decreto Estadual n® 3.572/1899 e Instru¢io Normativa n® 02/1898 - ITERPA,
RECONHECE O DOMINIO de uma érea de terras com ocupagao @ uso por familias remanescentes de quilombos
das Comunidades de LARANJITUBA e AFRICA, no municipio de ABAETETUBA, expadindo TITULO DE
RECONHECIMENTO DE DOMINIO COLETIVO, gravado com CLAUSULA DE INALIENABILIDADE, em nome da
ASSOCIAGCAO QUILOMBOLA DO BAIXO CAETE - COMUNIDADES DE LARANJITUBA E AFRICA,
pessoa juridica de direito privado, inscrita no CNPJ sob o n" 04.778.081/0001-06, legaimente representada pelo
eeu Presidente, senhor Albertino de Moraes, portador do RG. N° 3750018 (2" via)-SSP/PA & CPF n*
671.504.002-91.

A drea de terras objeto deste reconhecimento, fol apurada na demarcagho administrativa
através do processo n° 2008/424.891, localizada em ambas as margens do ramal e do igarapé Casté, municipio
de ABAETETUBA , com drea total de 1.108,1837ha (mil, cento e oifo hectares dezoito ares @ trinta & sete
centiares), perimetro de 16,581,040 m, na forma de um pofigono IRREGULAR de 18 (dezenove) lados, tando
como limites & confrontagdes: Ao Norte: com terras das Comunidades Quilombotas “Samalma" & *Esplrito Santo”
& quem de direito; A Leste: com terras da comunidede Quiombola “Espinto Santo”; Ao Sul: com teras da
comunidade Quilombola Moju-Miri: e, A Oeste. terras ocupadas por Benedito Gomes, “Viia Flor” Descrigéo

(memorial descritivo) “Inicia-so a descricio deste perimetro no vértice CABM-2588, de
coordenadas N 9.811,030,911 m. e E 768,569,984 m., situado no limite com COMUNIDADE QUILOMBOLA
ESPIRITO SANTO; deste, segue com azimute de 105°15'46" e distancia de 783,57 m. confrontando neste
trecho com a COMUNIDADE QUILOMBOLA ESPIRITO SANTO, até o vértice CABM-2608, de coordenadas N
9.810.824,638 m. ¢ E 769.325,914 m.; deste, segue com azimute de 173°27'37" e distincia de 1.972,17 m,
até o vértice CABM-2607, de coordenadas N 9.808.865,305 m. e E 769.550,528 m.; dests, segue com
azimute de 171°22'51" e distdncla de 879,75 m., confrontando nestes trechos com a COMUNIDADE
QUILOMBOLA ESPIRITO SANTO, até o vértice CABM-2605, de coordenadas N 9.807.995494 m. ¢ E
769,682,374 m; deste, sogue com azimute de 230"50'27" e distancia de 2.262,73 m, até o vértice VERT-
VIRTU, de coordenadas N 9.806.566,630 m. e E 767,927 869 m.; deste, segue com azimute de 304°44'24" ¢
distdncia de 232,29 m, até o vértico CABM-2599, de coordenadas N 9.806.699,003 m. o E 767.736,981 m.;
desto, segue com azimute de 300°59'43" e distancia de 49,53 m, até o vértice CASM-2601, de coordenadas
N 9.806.724,509 m. & E 767.694,525 m; deste, segue com azimute de 306°26'54" e distancia de 23,25 m, até
o vértice CABM-2602, de coordenadas N 8.806.738,324 m. e E 767.675,820 m.; deste, segue com azimute
de 306°29'56" e distincia de 70,53 m, até o vértice CABM-2610, de coordenadas N 9.806.780,274 m. o E
767.618,126 m.; deste, segue com azimute de 256°09'13" e distancla de 2.787 48 m., confrontando nestes
trechos com & COMUNIDADE QUILOMBOLA MOJU - MIRI, até o vértice CABM-2593, de coordenadas N
9.808.113,174 m. e E 764.912,644 m.; deste, segue com azimute de 41°05'67" o distincia de 371,10 m, até
o vértice CABM-2592, de coordenadas N 9.806.392,822 m. e E 765.156,588 m.; desto, segue com azimute
de 313°33'30" e distancia de 155,17 m, até o vértice CABM-2594, de coordenadas N 9.806.499,751 m. e E
765.044,138 m.; deste, segue com azimute de 314°42'35" o distincia de 17591 m, até o vértice CABM-
2590, de coordenadas N 9.806,623,507 m. ¢ E 764.919,121 m.; deste, segue com azimute de 12°35'28" e
distancia de 616,51 m,, até o vértice CABM-2591, de coordenadas N 9.807.225,189 m. & E 765.053,516 m.;
deste, segue com azimute de 48°21'20" ¢ distincia de 79,75 m., confrontando neste trecho com
BENEDITO GOMES “ VILLA FLOR * até o vértice CA8M-2577, de coordenadas N 9.807.278,186 m. e E
765.413,115 m.; deste, segue com azimute de 44°29'59" e distancia de 2.565,31 m, até o vertice CABM-
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2575, de coordenadas N 9.808.107,905 m. e E 766.911,157 m.; deste, segue com azimute de 54°34'52" ¢
distincia de 25,52 m, até o vértice CABM-2609, de coordenadas N 9.809.122,695 m. ¢ E 766,931,954 m.;
deste, seguo com azimute de 56°46'10" e distancia de 305,02 m,, confrontando nestes trechos com a
COMUNIDADE QUILOMBOLA SAMAUMA, até o vértice CABM-2578, de coordenadas N 9.809.289,849 m. o E
767.187,096 m.; deste, segue com azimute de 125°32'46" e distincla de 873,52 m, até o vértice CABM-
2696, de coordenadas N 9.808.782,019 m. e E 767,897,837 m.; deste, segue com azimute de 13°04'49" o
distincia de 1.200,38 m, até o vértice CABM-2595, de coordenadas N 9.809.951,248 m. e E 768.169,500 m.;
deste, segue com azimute de 20°21'06" o distancia de 1,151,565 m., confrontando nestes trechos com
QUEM DE DIREITO, até o vértice CABM-2598, de coordenadas N 9.811.030,811 m. e E 768.569,984 m.;
ponto Inicial da descricdo deste perimetro. Todas as coordenadas aqui descritas estao geo-referenciadas
20 Sistema Geodésico Brasileiro, a partir da estagio ativa da RBMC de MARABA-PA, de coordenadas N
9.408.957,9340m e 708.070,5110m e encontram-so representadas no Sistema UTM, referencladas ao
Meridiano Central -51 V&t.,lcndocomoDmmosmwzm.ToduummMedisﬂmm.luno
perimetros, foram calculados no plano de projegdo UTM. Pard, 22 de outubro de 2008, Resp. Técnico:
JOSE CARVALHO DE SOUSA. ENG® AGRIMENSOR. Crea: 2078-D/PL Cédigo de Credenclamento INCRA:
CA8".

A boa forma vai arquivada no Livro de Titulos de Reconhecimento de Dominio de
Quitombos — ITERPA, ressaltando-se que o presente reconhecimento de dominio constitul-se em regularizaco
fundidria de interesse social. na forma do § 15, do Art 213 da Lel Federal n® 6.015, de 31 de dezembro de 1873

A&#l&%%&’f’

Belém, Para, 2 de dezembro de 2008

Alhor Gand de TIOM0LS
Representante da Comunidade
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ENTREVISTA SEMI-ESTRUTURADA ADULTOS

1- Novena, cirio, participacdo na celebracdo da missa, participacao no culto evangélico, ou
no terreiro sdo atividades religiosas. Vocé participa/participou de algum grupo religioso?

2- Jogo de capoeira, carimbo ou grupo de futebol dentre outros séo atividades culturais.
Existe alguma atividade cultural que participa?

3- Sabe por que aqui é uma comunidade quilombola?
4- Por quem ouviu falar sobre ser quilombola pela primeira vez?
5- Agua encanada, energia elétrica e escola sempre houveram na comunidade?

6- Awvaliando, entre um antes e depois, foi importante aqui ter si tornado uma comunidade
quilombola?

7- O governo tem politicas sociais especificas para comunidades quilombolas; por exemplo,
o0 bolsa familia e a prova quilombola da universidade sdo uma delas. Nesses exemplos
mencionados para ter acesso é necessario se auto-declarar quilombola. Qual foi a Gltima
vez que se declarou quilombola?

8- O que te motivou em se declarar quilombola?

9- Como avalia a reacdo das pessoas quando se declara quilombola?

10- Ser quilombola é importante para vocé?

11- Se alguém na cidade te perguntar o gque € ser quilombola qual seria a tua resposta?

12- Antigamente, agui mesmo na comunidade, se fazia mingau de mandiocaba e fogueira de
paneiro velho no més de junho; vocé lembra de alguma outra atividade tipo essas que
mencionei?

13- Como foi o0 processo de reconhecimento da comunidade enquanto quilombola?
14- Nesse periodo havia algum tipo de conflito de terra?

15- Antes do reconhecimento quilombola da comunidade ja tinha ouvido falar sobre ser qui-
lombola?

16- Vocé ajudou no processo de reconhecimento do territorio quilombola?

17- Que tipo de relagdes as comunidades Laranjituba e Africa mantém com as outras comu-
nidades quilombolas dessa regido?

18- Qual os critérios para se associar na associa¢do?

19- Suponhamos que um filho da comunidade se case com alguém fora da comunidade, po-
dendo ser da cidade ou de outra comunidade, essa pessoa pode se associar na associacao
daqui?

20- Quando uma pessoa quer fazer uma casa qual o procedimento que deve fazer?
21- Para ser quilombola é necessario esta associado a associagao?

22- A associagéo representa duas comunidades, Africae Laranjituba, como avalia essa situa-
¢éo?

23- Existe um sentimento em criar uma associacéo para cada comunidade o que dividiria a
atual associacdo, qual € a sua posicdo sobre esse assunto?
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24-
25-
26-
27-
28-

1
2.

4
5
6
7
8
9

10-

11-
12-
13-

14-

15-
16-

17-

18-
19-

20-

Como avalia a juventude, eles tém interesse em lutar pela comunidade?
Quais as mudangas do periodo de sua juventude para juventude de hoje?
Qual seria 0 maior interesse dos jovens?

Qual a diferenca dos jovens quilombolas com os da cidade?

\Vocé ja morou na cidade?

ENTREVISTA SEMI-ESTRUTURADA JOVENS

\Vocé gosta de morar aqui na comunidade, por qué?

Do momento que acorda até ir deitar vocé tem habitos, um exemplo, é ir a escola todos
os dias. Poderia dizer como é o seu dia a dia aqui na comunidade?

O que vocé faz para se divertir?

\océ ja participou de algum encontro, evento ou congresso sobre ser quilombola?
\océ sabe porque aqui € uma comunidade quilombola?

Quantas vezes, nesse ano, participou da reunido da associa¢do?

Qual foi a discussdo na reunido da associa¢do que mais te chamou atencao?
Nesses ultimos dois meses vocé foi quantas vezes na cidade?

Qual foi o motivo dessas idas na cidade?

Quando vocé vai na cidade e as pessoas descobrem que vocé é de uma comunidade qui-
lombola como elas reagem?

Como vocé avalia essa reacdo?
Na escola ja houve alguma matéria que debateu sobre ser quilombola?

Em sala de aula ja houve alguma discussao com o professor(a) relacionado a quilombo
ou quilombola?

Jogo de capoeira, carimbo, ou grupo musical sdo atividades culturais. Existe alguma ati-
vidade cultural que vocé participa ou participou?

Essa atividade cultural esta relacionada em ser quilombola ou negro?

Novena, cirio, participacdo na celebragcdo da missa, participagdo no culto evangélico, ou
no terreiro sdo atividades religiosas. Vocé participa/participou de algum grupo religioso?

Quando se vai fazer o cadastro do bolsa familia existem duas perguntas que séo feitas
pelo entrevistador: se a pessoa se declara como quilombola, e, qual comunidade pertence.
Um outro caso é a prova quilombola da UFPA, que na entrevista também pergunta se a
pessoa se declara quilombola. Vocé ja viveu alguma situacdo em que foi necessario se
declarar quilombola?

Como vocé se senti nessas situacdes em que € necessario se declarar quilombola?

Ja houve alguma situacdo em que ser jovem quilombola te causou vergonha ou constran-
gimento?

Como vocé entende em ser jovem quilombola?
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21- Lembra quando soube que a comunidade em que mora é uma comunidade quilombola?
22- Qual a importancia de ser jovem quilombola?

23- Vocé é associado na associagao?

24- Pretende participar futuramente da diretoria da associagio?

25- Vocé pretende estudar na universidade?

26- Qual o curso gue pretende estudar?

27- Vocé ja fez a prova quilombola alguma vez?

28- A escola da comunidade tem um ensino de qualidade?

29- Vocé tem algum sonho/projeto para o futuro?

30- Em relag&o a comunidade vocé tem algum sonho/projeto para o futuro?
31- O que mais gosta na comunidade?

32- Vocé tem vontade de morar na cidade?

33- Existe alguma diferenca em morar na cidade e na comunidade?
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Termo de consentimento livre e esclarecido (TCLE)

Este documento tem duas vias uma para o pesquisador e outra para o (a) entrevistado (a)

Eu,

fui convidado (a) e aceitei participar voluntariamente, da pesquisa
sobre: Reconhecimento da identidade quilombola entre jovens nas comunidades
Africa e Laranjituba em Moju-PA: percepcdo e representacdo do ser quilombola;
conduzido pelo pesquisador Danilo Mourdo dos Santos.

Recebi informagdes sobre a pesquisa e ficou claro que: 1) participarei deste
estudo, por minha vontade com o intuito de contribuir para pesquisa. 2) minha
participacdo na pesquisa ndo trara nenhum prejuizo a mim. 3) sempre que solicitar
esclarecimento sobre a pesquisa serdo dadas. 4) minha participacdo sera andnima, por
meio de entrevista concedido ao pesquisador. 5) os sigilos das entrevistas serdo mantidos,
e em nenhuma circunstancia sera revelado o nome de qualquer participante. 6) a qualquer
momento poderei recusar a continuar participando do estudo e, também, poderei retirar
este meu consentimento, sem que isso me traga qualquer penalidade ou prejuizo. 7) as
informacdes por mim fornecidas serdo Uteis para a producdo de conhecimento na area das
ciéncias sociais, gerando debates, publicacbes, que podem contribuir para a melhor
qualificacdo da abordagem da tematica de comunidades quilombolas na Amazonia.

Apbs ter lido e conversado com o entrevistador os termos contidos neste
consentimento, concordo em participar como informante, colaborando, desta forma, com
a pesquisa.

Maiores esclarecimentos sobre a pesquisa podem ser adquiridos por meio do e-mail:
danilomourao@advir.com ou pelo celular (91) 9-8890-8757. Para contato com o vinculo
institucional do pesquisador: pgsol@unb.br ou pelo telefone (61) 3107-1507

Nome e assinatura do entrevistador:

Nome e assinatura do (a) entrevistado (a):

Local, data e horario:
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