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INTRODUCAO

Ao s tomar conhecimento da existéncia da comunidade de Espinho, quando
de passagem na cidade de Gouveia, MG, pensoutse em direcionar a pesguisa para
comprovar a génee da comunidade, que € classficada pelos moradores de Gouveia e
arredores como “lugar onde S0 tem preto” ou “resto de quilombo”, por ser uma comunidade
formada por pessoas negras. Os primeiros contatos com 0 grupo indicavam a comunidade
como “remanescente de quilombos’ que a comunidade de Espinho n&o se reconhece como
remanescente.

O mais importante para a comunidade é afirmar-se postivamente diante do
preconceito sofrido por ter a pele negra e habitar um territério que é, consequentemente,
vigo de forma negativa, dada a sua associacd com o tipo fisco dos habitantes. Afind,
Espinho € uma locdidade onde “sO tem preto”’. Portanto, sO poderia ser um “resto de
quilombo”.

Desse modo, 0 objeto dedocounse paa a andise das edratégias da
comunidade frente ao preconceito e das narrativas, contos e a recontar.

Este trabdho andisard, entdo, como o “povo’”

de Espinho age frente ao
preconceito racid presente em suas relacbes com a sede do municipio do qua faz pate a
cidade de Gouvela. Para isto seréo levadas em conta as narrativas miticas do grupo, tomadas
como contos tradicionails que desempenham um papd de coesfo smbdlica paa a
comunidade, ligando suas especificidades scio-culturais com a (re)condituicio de seu
passado historico. Trata-se, sobretudo, de um trabaho que faara sobre a diferenca e como

esta é percebida, negada, tolerada, negociada e redefinida pel os agentes socias.

! Como se auto-denominam.



O presente trabaho esta dividido em cinco capitulos.

O primero capitulo “Trucagens de Espinho no Encontro Etnogréfico” é
exrito na primeira pessoa, contém sensagfes da pesquisadora, enquanto adguém que
patilhou com a comunidade uma experiéncia nardiva Nese capitulo inclui-se a
comunidade como co-autora deste trabalho e mostra-se como a populagdo de Espinho utiliza
uma “linguagem” prépria — a “trucagem” — como estratégia frente ao preconceito e demais
edteredtipos criados pela sociedade envolvente sobre os negros em ged. Situo
sumariamente impressdes de cada vista FAo em primeira vidita, segunda e/ou terceira. Nao
pretendo cansar o leitor, mas mostrar como novas percepcdes sobre a comunidade foram
sendo incorporadas as minhas observacbes, na medida em que a comunidade e eu nos
conheciamos ou nos reconheciamos a cada reencontro.

No segundo capitulo, “Quilombos e Terra de Preto: Territorididades da
Negritude’ apresento a questdo de que a comunidade pode ser remanescente de cuilombo e
as implicagBes tedricas sobre as classificagbes gplicadas aos territdrios das comunidades
negras no meio rura, bem como sua importancia para a coesdo e sobrevivéncia do grupo.
Nota-se, também, a possbilidade de se observar os territorios ocupados por negros neste
pais como nlcleos de ressténcia através do exercicio de praticas afirmativas. Apresento
COMO O grupo em questéo afirma ndo reconhecer-se como remanescente quilombola, como
negros descendentes de escravos, forros ou ndo, e como negam quaisquer ligagbes com a
sociedade escravocrata

No terceiro capitulo, “O Escravismo e o Esranhamento da Diferenca’,
discute-se como se deu a racidizagdo negra da escraviddo, Situando-se historicamente como
ocorreu este processo. Leva-se em conta que a escravidédo foi, na higoria mundid aé a
empresa colonia nas Américas, um fendmeno que transcendia a cor.

Foi durante a expansdo ultramarina européia, liderada pelos paises da
Peninsula Ibérica que se deu congrucéo de um discurso racidizante que inferiorizou
pessoas de pele negra (e o continente africano). Por um lado, esse discurso baseava-se em
teses teoldgicas sobre a necessidade de cristianizar 0s seres pagaos que o continente africano
produzia; por outro lado, propunha a escravidd negra na Améica como solugdo para a
sdvacio das “edénicas’® dmeas indigenes. Além do discurso religioso havia também o

discurso “raciond”, que propunha a escravizacd0 negra em OposiGdo a escravizagdo

2 Evidentemente n&o é minha opini&o que os indigenas tenham tido na préti catratamento mais humanitario que os africanos. Elesforam
escravizados, expropriados e sistematicamente dizimados. Falo aqui da ideol ogia preconizada por alguns religiosos e/ou intelectuais que
viam o indigena como reflexo de uma alma pura, imagem biblica de um ser que existiria “ anteriormente” ao estagio civilizatério e,
portanto, contaminado, da Europa, necessitando ent&o da cristianizagdo para alcancar o Paraiso celeste. Nas Américas, a companhia de
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indigena, devido a maior capacidade fisica para o trabaho, a robustez do negro em contraste
com a fragilidede do indio®, e por estarem os negros num estégio tecnoldgico mais avancado
em relacdo aos indios, que desconheciam técnicas meta drgicas, por exemplo.

No quarto capitulo, “Deconstrucdo de Espinho da Racidizacdo Negra da
Escravidéo”, entram em acdo as narrativas miticas da comunidade. Estas sfo ferramentas
para andisar como Espinho quettiona este processo, reconfigurando a histéria oficid,
goresentando  as  edtratégias  discursivas tomadas pelo  grupo, que lhes conferem uma
identidade narrativa que atua de forma positiva, negando, resistindo e operando contra uma
posi¢céo subdterna que Ihe é imposta pelo municipio.

Findizo com o quinto capitulo, que esboca o0s pagpés femininos na
comunidade, também conhecida como “lugar onde SO existe mulher”. Apesar de egte
trabalho ndo edtar direcionado a0 estudo das relagbes de género, 0 que exigiria maior
gprofundamento na questdo, o que devera ser pensado futuramente, deve-se esclarecer que a
mulher tem posicdo fundamenta na deconstrugéo da imagem negativa do negro por parte da
comunidede. Egste cepitulo traz, entdo, descricbes etnogréficas relacionados as Casas
Abertas e as Casas Fechadas, a Temporalidade e aos Espagos Femininos em Espinho.

APRESENTANDO O CENARIO

Segundo levantamento informd feito com uma professora locd, Espinho tem
cerca de 340 moradores, dos quais 74 moram “fora’®. Dos 263 restantes, aproximadamente
ametade se condtitui de criancgas, adolescentes e jovens com menos de
30 anos. Da populacéo de 263 pessoas excluemse ainda uma grande porcentagem de
homens que buscam trabalho em outras locdidades, como tropeiros® em rogas e fazendas de
tercairos, principdmente na regid de Curvelo e cidades do norte/nordeste mineiro,

denominadas “sertéo” pelos moradores de Espinho. Sertdo, hoje, segundo um informante,

Jesus foi uma das responsaveis pela difusdo desta imagem. Padre Antonio Vieira e Bartolomé de Las Casas eram aguns dos expoentes que
g)ropagavam tal opiniao.

Por questes ja sabidas, os indios sofriam e eram dizimados com as doengas trazidas pelos estranhos: brancos e negros.
4 Geralmente encontram trabal ho em centros urbanos como Belo Horizonte e em cidades de S&o Paulo, localidades onde refazem suas
redes de parentesco.
® Ser tropeiro, em Espinho, significa sair da comunidade para trabalhar nas rocas e/ou fazendas de outras localidades. Tropeiro € o nome
também do homem que organiza as tropas ou “turmas’, grupos de homens da comunidade que irdo executar as tarefas. Geralmente os
tropeiros pagam uma porcentagem ao tropeiro organizador da “turma’. Parainformagtes sobre aimportancia historica dos tropeiros em
Minas Gerais, ver: Chaves, Maria das Gragas: “ Comerciantes das Minas Setecentistas: Adversidade de Atuagdo no Mercado Colonial”.
1998. Em: Caderno de Filosofia e Ciéncias Humanas. Ano V1. UNICENTRO NEWTON PAIVA.



1

S30 as regibes onde no passado se criava e trangportava gado bovino. Assm, esses
trabal hadores permanecem distantes de casa durante o periodo de trabaho.

Quando se chega a Espinho n&o se pode perceber de pronto que ha 65 casas.
Este nimero parece grande, se o leitor levar em conta que, a chegar a comunidade, no
maximo se visudizam casas esparsas, tudo iso gracas a locdizacdo da maioria: préximas a
encostas, morros, pequenos corregos, matas ou em depressdes do terreno.

A saida dos homens em busca de mehores condigdes de trabaho se d§
principdmente na atuaidade, para centros urbanos, Belo Horizonte e S&0 Paulo®, onde se
empregam em indidrias e condrugdo civil. As mulheres e os filhos dividemse entre
atividades agricolas, trabadhando em servicos domésticos em Gouveia ou em locdidades
proximas.

Espinho edta ligado a sede urbana, Gouveia, que por sua vez faz parte da
micro-regido mineradora de Diamantina. Gouveia gpresenta uma &rea de 867 quilémetros. O
digrito sede e a &ea rurd etéo distribuidos de forma irregular, onde ha povoados vilas e
aglomeragdes — 34 nlcleos rurais ao todo.

De acordo com o Atlas de Gouveia, a populacdo € formada por cerca de
“4.279 habitantes na zona rura e 7.178 na zona urbana Havendo condderavel crescimento
da migragdo da &ea rura para a urbana no inicio dos anos 80". O municipio é percorrido
pela BR 259, que liga Gouvela a Diamantina e a Curvelo e faz a conexéo da BR 135 com a
BR 040, em direcdo a Brasilia e a Belo Horizonte, que fica a 253 quildmetros. Limita-se
com os municipios de Datas, a leste; Diamanting, ao norte; Monjolos e Presidente Juscelino,
a oeste; e Santana do Pirgpama e Conceicdo do Mato Dentro, a0 sul. (Atlas Escolar de
Gouveia, 1998)

A economia do municipio de Gouveia basda-se em pequenas atividades
agropecuérias, havendo destaque no passado para a producdo de alho. Hoje, a atividade
mineradora caracteriza-se pela extracdo do quartzo. Ha no municipio uma unica indistria do
setor téxtil, a SA0 Roberto’, que ndo tem capacidade de absorver, assm como se nos da
outros setores, toda a oferta de mdo-de-obra. Além desta ha gpenas dgumas pequenas
indidtrias e producdo artesand, com paha de milho e tapetes araolo. Ainda assm,
agumas pessoas, como ocorre em Espinho, continuam procurando diamantes e ouro em
suas propriasterras.

® Na maioria das vezes vao para Suzano, SP, onde alguns familiares j& est&o estabel ecidos e auxiliam os recém-chegados a conseguir
emprego.

7 Ha rumores em Espinho segundo os quais o dinheiro utilizado para a construgo da fabrica originou-sedeumdamantemuito grandeque
um senhor da comunidade vendeu, abaixo do prego de mercado, aum comerciante em Gouveia, que teria entdo revendido a pega e fundado
aindustria Sdo Roberto.
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Ha forte migracdo no municipio de Gouvela, principamente dos mais jovens,
em busca de emprego.

O Arrad de Santo Antonio de Gouvela surgiu no seculo XVIII, no ano de
1715, em funcdo da mineracdn. O seu passado esta edtritamente atado a Diamantina, antigo
Arrad do Tguco, pois 0 aud municipio de Gouveia fazia pate do municipio de
Diamantina “tendo se emancipado somente em 1953” (Gouveia sempre viva. Informativo da
Prefeitura, 1995).

Outro fato que ndo pode ser esquecido € que toda a regido hoje, concernente a
regido de Gouveig, fazia parte, até meados da década de 1950, da micro-regido mineradora
de Diamantina. Esta regido, no auge da empresa mineradora nos seculos XVl e XIX, era
uma das maiores zonas de extracdo de diamantes no Pais, e fazia parte, por sua vez, da
Comarca da Vila do Principe, posteriormente Serro Frio (atua cidade do Serro). Toda a sua
economia edava voltada para a mineragdo, Uutilizando a méo-de-obra escrava
Historicamente sebe-se que o Arraid de Gouveia, como integrante do Distrito Diamantino®,
edtava sujeito a lel que proibia o tréfico de escravos dentro da érea de extracdo, aé o séeulo
XVIII. O comércio de escravos era feito na entdo Vila do Principe®. O Arraid do Tejuco era
considerado a mais populosa aglomeracéo deste imenso “continente’ que era a Comarca do
Serro Frio, sendo Gouveia a época considerada como “importante povoacdo”. No Mappa da
Comarca do Serro-Frio, de 1778, da cartografia de José Joaquim da Rocha, encontram-se
locdlizadas 8 ddeias de “gentios’, 61 “Fazendas’ e 17 pontos de fiscdizacdo entre
“Registros’, “Passagens de Rios’ e postos de guardas e patrulhas.

As fazendas geradmente encontravam-se proximas a edtradas. Ja em 1809, a
maior parte da populacdo concentrava-se nos centros urbanos, especiamente no Teuco.
Havia também “muita populacéo esparsa em fazendas de agricultura e criacdo, nos campos,
nas lavras auriferas e diamantinas’ (Rochae Mawe apud Meneses, 1998, p.18-19).

A versito de que a comunidade de Espinho possa ser remanescente de
quilombo € condderada, sobretudo externamente. Em Espinho ndo se costuma fazer td
afirmacdo. Pelo contrario, des tentam dissociar a todo 0 momento sua imagem de quaquer
ligacd com a sociedade escravocrata, mesmo que de forma contrastiva, como sefia 0 caso

dos quilombolas.

8 Ver: O Livro da Capa Verde (A Vidano Distrito Diamantino no Periodo da Real Extracdo). Furtado, Jinia Ferreira. 1991; T exede
Dissertacéo de Mestrado em Histéria. USP; e O Negro e o Garimpo em Minas Gerais. Machado, Aires da Mata. 1985.

® A cidade do Serro foi palco datentativa de um levante negro no ano de 1756, fato contestado por muitos historiadores. Eraintencdo dos
que preparavam o movimento entrosar-se com os quilombolas e escravos de Diamantina (Tejuco), das lavras e das fazendas vizinhas.
Outra tentativa ocorreu no ano 1864. Ver Moura, 1994 e Aires da Mata Machado Filho, 1943.
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Frases como: “La so tem preto. O que vocé quer ver 1a7°, ou ainda: “L4, até
0 cuspe €é preto’, denunciam o preconceito ao qua o povo do Espinho estd sujeito. Cumpre-
se destacar que 0 preconceito ndo se refere sempre de forma explicita a0 gendtipo. Por ser
uma populacdo que contrasta com outros municipios € uma congante ouvirem-se boatos e
rumores que tanto inferiorizam Espinho quanto criam uma imagem negetiva a Sseu respato.
Um exemplo € o fato de se fdar em Gouveia que os foragteiros devem manter-se afastados
da comunidade por questdes de seguranca. “La eles jogam pedras e paus nos estranhos.”

Segundo as narrativas da comunidade, os negros fugidos sempre viriam da
“mata”’, ou sertén. Nas matas encontravam-se igudmente os “ currais de prendé escravo”,
gue, na concepcao da comunidade, distanciam-se smbolicamente do seu territério.

Apoiando-s2 no fato de que ha no imagin&io e no discurso de Gouvela e
arredores referéncias de que o Povo de Espinho € remanescente de quilombolas, a fala do
grupo nega ta possbilidade, como dito anteriormente, dém de negar quaquer ligacdo mais
direta com a sociedade escravista. E como se estivessem fora do cendrio das relagbes entre

brancos e negros do passado brasilero.

CARACTERISTICASDO ESCRAVISMO MINEIRO

Luiz Luna, em O Negro na Luta Contra a Escravidédo no Brasil, afirma que,
com a descoberta de diamantes no Arraid do Teuco, hoje Diamanting, a “escravidéo que di
Se processava com a utilizacdo do brago escravo na exploracdo das fazendas e da lavoura,
tomou grande impulso”. A méao-de-obra negra operava nNd0 gpenas Nos garimpos, mas
também nas fazendas de gado e em outras atividades. Minas Gerais sofreu grande impulso,
e a necessdade de retro dimentacdo aumentou o trafico clandestino de escravos entre os
estados brasileiros (Luna, 1968, p.96-7).

Por volta do século XVIII, Minas Gerais viveu um periodo de desequilibrio
socio-econdmico causado pelas caracteristicas de tranditoriedade préprias da empresa
mineradora. Alguns fatores fomentaram esse desequilibrio: uma quantidade consideravel de
homens empobrecidos peas dividas gerou uma “massa de desclassificados’ (Souza, 1986),
aos quais vieram se somar aguns negros libertos devido as condi¢es de pobreza a quais

muitos senhores chegaram com a trangitoriedade do sistema minerador. Mas o nimero de
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libertos em Minas Gerais ndo pode representar uma diferenca expressiva, se comparado com
outros estados escravistas.

Atuamente, outros autores, em especid historiadores, contestam Versso
e mostram que, dentro do quadro gerd da época, tals casos ndo tiveram uma porcentagem
muito ata (Souza, 1986). Luna afirma que as oportunidades para o cativo fazer fortuna
somente “se ofereceram no inicio da mineracéo, se favoreceram individuos mais atilados, td
fao ndo condituiu expressito numérica’ (Luna, idem). Chiavenato, referindo-se a esta
dtuacdo, dizz “Nas minas, especidmente buscando ouro, 0S negros roubaram bastante.
Roubavam pedras preciosas e ouro em pd. Essa riqueza, porém, quase sempre era usada
para a compra de adimentos™® e néo para a dforria, como julgaram apressadamente aguns
historiadores’ (Chiavenato, 1986, p.146).

Luna chama a atencdo ainda para a dngular caracteristica do escravismo
mingiro. Em sua opinido era “um ssema de cativeiro mas drégico tavez que o regime
vigente no resto do pais’, que em contrapartida logo apresentou a reacdo negra contra a
ecraviddo, que s manifetava na difusio dos quilombos em todas as pates de Minas
Gerais (Luna, 1968, p.98-100).

A seguinte citacdo faz referéncia a proliferacéo dos quilombos na regido: “O
invent&io toponimico permite anda o0 rastreamento da antiga locdizagdo de inimeros
quilombos, em regides como (..) Vae do Jequitinhonha (Diamantind).” (Deus, Fantind e
Nogueira, 1998, p.73).

Ja no séeulo dezenove, quando as leis referentes a proibicdo do tréfico da
exraviddo, em escda neciond, somavam-se umas as outras;, recrudesceu a procura por
escravos. E sabido que as proibicdes ao tréfico, desde 1831, ndo foram capazes de coibi-lo
sendo por volta da década de 50, quando a Le Euséhio Queiroz estabeleceu medidas mais
incisvas e repressvas. Proibido desde a década de 1930, “passou a ser uma atividade
clandestina e até aumentou de volume.” (Rodrigues, 1990, p.92).

Havia, sobretudo, o0 medo de reescravizagdo por parte dos libertos. A
higoriografia nos relaa que eram persuadidos a servir o Edado de diversas maneiras
formando milicias, perseguindo e destruindo quilombolas e quilombos, “pegando a foice”
(Vasconcdlos apud Souza, 1989, p.78-84). Casos de raptos, revendas em localidades
digantes, as “querdlas’ (idem), obrigando os escravos forros a procurar quilombos e

mocambos em regifes afastadas. Quilombos e mocambos, pois como se sabe ndo se

10 No artigo “O gosto e a necessidade - em torno da cozinha mineirado século XV111", 1998, Meneses faz alusio & fraca dieta alimentar
das senzalas da Comarca do Serro Frio. “Fato (intestinos dos animais abatidos) para os escravos e sab&o” aparecem numa lista de despesas
de senhora abastada da regi&o. “(...) Tem os alimentos que da o mato”, fala comum das autoridades portuguesas na regido. (idem, p.25).
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condituiram gpenas de escravos fugidos, mas também de indios, mesticos, caboclos,
“cabras’, etc.

De forma semehante, Acevedo e Casiro que estudaram populagtes
quilombolas da regid do rio Trombetas, afirmam que “a rede de informagbes e de
preparativos para recaptura (de quilombolas) estava sendo aprimorada incessantemente’”.
(Acevedo e Castro 1998, p.65). Pode-se inferir pela indicagdo de outros autores que ta
prética se generalizava por todo o Pais.
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CAPITULOI

“TRUCAGENS’ DE ESPINHO NO ENCONTRO ETNOGRAFICO

“As writer or etnographer, | am also insder,
subject, and object at the same time” Greg
Sarris (1996)

O presente trabalho redizou-se apds trés viagens ap campo. A primeira dew
se no periodo de 21 de janeiro a 8 de fevereiro de 1996. A segunda aconteceu entre 18 e 29
dejulho de 1996. A terceira, no més de julho de 1998, por trintadias. O total foi de 61 dias.

Foram redizadas entrevistas em Espinho e conversas informais, em Gouvela,
com a duragdo de 12 horas de entrevistas abertas e coletivas, gravadas na comunidade, com
10 informantes (gpenas um € do sexo masculino). Em Gouvela ndo foi possive redizar
entrevitas gravadas, pois os informantes ndo consentiram em cedé-las, mas agumas
pessoas e dispuseram a conversar informamente e seus depoimentos muito contribuiram
para a pesquisa.

Como o grupo controlava minha participacdo nas tarefas domésticas e nas
aividades ligadas a agricultura, como a colheita, por eu ser ‘vidta, durante as duas
primeiras viagens apenas obsarvel suas atividades cotidianas. Ja na terceira vez, quando um
laco ja edtava criado, “deixaramme’ gudar em pequenas tarefas, como descascar e picar
legumes e frutas. Pogteriormente auxiliedh no preparo de biscoitos, amocgos, etc. Observe
anda a colheita da cana-de-aglicar e a sua venda a0 produtor de aguardente, a colheita, a
secagem e o limpar do feijéo; benzeduras contra dores de cabega; atividades em garimpos
semi-mecanizados e garimpos néo-mecanizados, 0 uso da “roda moinho” na fabricacdo de
farinha e preparo do beju. Participel também de um “dmoco do noiva”. Foi possivel ainda
observar 0s rituais que s redizam numa feta de aniversiio. Uma informante “iniciou-me’
no reconhecimento de algumas ervas e suas propriedades.

Congantemente eu era “solicitada’ para dar opinibes sobre dguns assuntos

da vida familia’® e principdmente para esclarecer divides quanto ao funcionamento de

! By era solicitada principalmente para opinar em quest®es relacionadas a0 trato com criangas, questées pedagdgicas, pois sabem que sou
professora do ensino fundamental . Outra solicitagdo era“traduzir” o significado de palavras veiculadas pela midia como burocracia ou em
assuntos ligados ao cendrio politico nacional.
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indtituicdes politicas e juridicas de nossa sociedade, ou sSmplesmente para explicar o
significado de pdavras, tais como: impeachment, democracia, burocracia, etc.

Outros instrumentos e técnicas utilizadas para a coleta de dados foram: diario
de campo, onde foram anotadas as Stuagdes observadas ao longo de cada dia, as conversss,
0S Ccasos e extdrias ouvidos (algumas foram registradas também em gravacdo), as “fofocas’.

Fez-se pequeno registro fotogréfico de adgumas pessoas. adultos e criangss,
da casa onde morou um dos membros originarios da comunidade, dos garimpos, da “roda,
etc.”.

As fontes secundérias utilizadas foram dados geogréficos e histéricos cedidos

pela prefeitura de Gouvela

1.1 O ENCONTRO COM A HOSPITALIDADE

Diferentemente de dgumas Stuagbes etnogréficas descritas por  outros
autores, cujas dificuldades de interac@o inicials em campo com a comunidade estudada séo
notérias, essa comunidade procura uma interacd com o vistante de forma
“assugtadoramente’ carinhosa e habil. Aponta-se neste trabalho para o fato de que o carinho
sga ndo gpenas uma “amd’ na luta pelo reconhecimento, mas um atributo auto-adscritivo
do proprio grupo.

Essa dtuacdo vivida lembrour-me, por oposicdo, aguela vivenciada por
Geertz, quando ele e a esposa foram recebidos com frieza programada numa aldeia bainesa,
e quando somente depois de terem participado e fugido do cenario da proibida briga de
gaos é que dexaram de ser invisvels para tornar-se transparentes e “literamente aceitos’
pelo grupo. (Geertz, 1989, p.280)

No meu encontro com os moradores de Espinho, fui recebida com “degrid’,
tavez programada, sendo visive a minha aceitacéo peo grupo desde a chegada. Estava na
condicdo de “edranhd’, dguém que vem de fora Em nenhum momento, quando eu me
identificava como negra, era levada a s&io. Nao deixavam transparecer que havia entre nos
aidentidade de cor.

As mulheres em Espinho disputavam para saber quem lavaria minha roupat?.

Como me recusava, fdavam que, se soubessem que eu pogteriormente tivesse deixado que

12 Naterceira visita mais integrada ao grupo, pude lavé-|as sem que as senhoras protestassem.
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dguém em Gouvea as lavasse, ficariam muito zangadas comigo, que eu nd poderia lhes
fazer edte tipo de “dedfeta’, recusar sua oferta e permitir que uma pessoa de Gouvela o
fizesse. Eram extremamente carinhosas comigo, querendo saber que pratos eu godaria que
fossem preparados, procurando apresentar-me os pratos e frutos desconhecidos. Davamme
quilos de feijdo para trazer aos parentes em Brasilia, entre outras coisas, e ofereciam-se para
carregar minhas bagagens, etc.

Ser seduzido em campo é uma experiéncia a0 mesmo tempo prazerosa e
perigosa. Se ndo identificada a tempo e com clareza (na medida do possivel) pode levar-nos
a esguecer que Nossos “informantes’ sdo sujeitos, nem sempre interessados em revelar todas
as facetas de sua intimidade, apesar de sua hospitalidade.

Um outro exemplo que se opde a este poderia ser o de Evans Pritchard
(1999) e seu contato inicid com os nuer, consderados por e muito mais arredios que 0s
hospitaleiros e doceis azande.

Na secéo de agradecimentos de Os Nuer, Pritchard expressa seu respeito por
aquele povo corgoso e “amavel”. No entanto, na introducdo, Pritchard gponta sua
dificuldade em adaptar-se a0 jeito de ser do grupo, segundo e “aredio”, “dificil” e um
tanto hodtil. Insstentemente, 0s nuer recusavam-se a carregar as bagagens do pesquisador.
Quando cacava para 0 seu sustento e de seus empregados azande, 0S nuer tomavam 0s
animais cacados e 0s comiam no mato, respondendo aos seus protestos com a aegacdo de
gue se 0 animd havia sdo morto na terra dos nuer, a carne da caga lhes pertencia Os nuer
foram identificados por Pritchard como excelentes “sabotadores’ de informagbes diante de
La ingsténcia no desvendamento de aspectos relativos a organizagdo socid do grupo.
Pritchard cita um didogo no qua seu informante nega-se a declarar 0 nome de sua
linhagem, inquirindo do pesquisador o motivo peo qua queria ta tipo de informacéo e o
que este faria com ela, caso lhe fosse revelada

No fina da introducdo, o autor reconhece que a docilidade azande o manteve
afastado de sua intimidade, enquanto os nuer o forcaram a ser um membro participante do
grupo, ja que fizeam dele um “igud”, pois ndo o tratavam com deferéncia nem o
consderavam “superior”. (Pritchard, 1999, p.5-21)

As experiéncias etnogréficas de Pritchard com um grupo que o recebeu bem,
cedeu varias informagdes relevantes e o tratava como um superior e as experiéncias com
outro grupo, que foi arredio e hogtil e recusava-se tenazmente a prestar informagtes dertam

para o fato de que muitas vezes tanto a amabilidade quanto a fdta de cortesia podem ser um
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recurso para controlar ou até mesmo manipular dados repassados a um estranho. Acreditar o
antropdlogo nessa amabilidade, sem questiona-la, congtitui um erro ou uma armadilha

Penso que, a0 recusarem ostensvamente prestar informacdes, os nuer tavez
tenham desgjado que Pritchard as percebesse através do convivio e da interacdo participante
como “membro” do grupo. O que se negaram foi a dar informagbes passvamente, como
esperava a atitude eurocentrada do pesquisador.

Na experiéncia em campo, da qua resultou este trabalho, néo se pode afirmar
gue a comunidade de Espinho tenha “sabotado” a pesquisadora. Obviamente controlaram
informagdes a seu respaito, dada sua habilidade de mudar de assunto quando surgia uma
pergunta que ndo queriam responder. Por exemplo, quando inquiridos se fdam e cantam, ou
néo, em uma lingua diferente nos veldrios e enterros de pessoas da comunidade, ees
mudaram de assunto.

Uma das edtratégias do grupo para controlar a resposta era perguntar sobre
minha familia ou sobre assuntos politicos, entdo em voga, ou aé mesmo passados, como 0
acidente sofrido por Ulisses Guimaraes'®.

Em sua experiéncia, Pritchard conclui que, para morar num acampamento
nuer, € preciso submeter-se a0 costume de se fazer “interminavd” viditas a barraca do
vidtante. Eda ditude, segundo o autor, impedia que s trenasse um informante
adequadamente, dém de imposshbilitar seu gprofundamento nos costumes do povo, pois,
quando conseguia entabular uma conversacdo com aguém, uma outra pessoa interrompia a
conversa com um assunto de interesse pessod ou com uma troca de gentilezas e
brincadeiras.

Em Espinho também fui avo de inumeraveis vistas. Muitas pessoas vinham
até a casa onde me encontrava para conhecer a “moca de Brasilia’, fazer-me perguntas e
opinar nos relaos que pessoas da comunidade faziam, o que tornava dificil um momento de
intimidade com um anico informante para uma entrevista estruturada.

Somente depois de avaliar os dados das duas primeiras idas a campo € que se
pdde perceber que a hospitaidade “minera’, atudizada na comunidade, faa ndo apenas de
um padrdo de comportamento culturd. Pode ser também pensada como uma linguagem ou
identidade narrativa, que constrdi aidentidade.

Trataramrme com gentilezas, muitos doces e agrados, mas controlaram
minhas saidas sem a companhia de senhoras, nos primeiros dias. Depois de certo tempo g

me era “permitido” caminhar tendo apenas jovens e criangas como acompanhantes.

13 Até a Gltima visita, em 1998, este parecia ser um assunto recorrente na comunidade.
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Afirmavam que sua preocupacéo devia-se a meu desconhecimento do terreno, a
possihilidade de ser surpreendida por cobras ou pelas amas dos seus antepassados. Esta
ultima possibilidade sempre era feita em tom de brincadeira.

Assm, apesar de ouwvir que “l4 as pessoas jogam pedras nos estranhos’,
aconteceu 0 oposto. Embora algumas pessoas assumam o fato de que ha dguns anos
escondiam-se debaixo de camas, dentro de casa, quando owiam o barulho de automéveis ou
viam estranhos gproximar-se, quando se questiona o0 porqué de tal atitude, respondem que
tinham medo. Mas ndo especificaram medo de qué ou de quem.

AplGs a terceira ida a0 campo, encontrando-me em casa de amigos que
desgavam conhecer a comunidade, volte em sua companhia a Espinho. Até entdo eu
acreditava que os homens adultos da comunidade evitassem minha presenca por ser eu uma
mulher edranha e esdar sempre sozinha. Acreditava que, se tivesse companhia masculina,
tavez os homens pudessem conversar com ees. Contudo, a0 chegarmos a comunidade,
aconteceu um fato curioso: famos a uma casa locaizada no lado de um morro. Ao sermos
avisados, percebemos que os homens que etavam na casa Sairam gpressados e
esconderam-se no mato. Somente as mulheres permaneceram. Riam muito, dizendo que os
homens eram bichos do mato, ofereceram-nos café e la ficamos aé muito tarde sem que um
homem sequer retornasse. Volte a Brasilia Meus amigos retornaram varias vezes a
comunidade, tendo feito amizade com diversas mulheres, o que fez oportuno o contato entre
mim e a comunidade: enviam noticias de parte a parte. Segundo as Ultimas informagdes, ja
estabeleceram até lacos de amizade com os homens adolescentes, mas percebem que os
adultos ainda os evitam.

1.2 0 ENCONTRO COM A LUDICIDADE

A sociabilidade do grupo, em contraste com o que se faa dele pelos de fora,
mostra que a todo o momento ees tentam convencer os forasteiros de “suas quaidades’,
numa tentativa de anular atributos egtigmatizantes adscritos principamente pelos habitantes
de Gouvela Um, entre os muitos boatos que circulam na sede urbana, diz que ndo se pode ir
até Espinho, rir ou cagoar de aguém, porque os moradores “lancam uma pragd’ capaz de
causar dor de cabega que dura por muitos dias.

E sabido que existe um mito acerca da hospitdidade mineira. Os moradores
de Espinho fazem questéo de lembrar a todo ingtante este fato para afirmar que conseguem
ser ainda mais hospitdeiros que as outras pessoas e comunidades do municipio. Na manera



21

como tratam os vistantes percebe-se a tentativa de torna-los “avos’, pessoas tratadas com
carinho e desvelo, a fim de que saiam da comunidade com Vvisio renovada e cativados pela
sua extrema hospitalidade. A comunidade verbdiza que somente di se recebe 0s vidtantes
“com verdadeira hospitdidade’, que somente em Espinho os forasteiros recebem acolhida
cadorosa. Dizem: “Aquele povo de Gouvela ndo sabe tratar das visita”

Na segunda viagem, dguns meses depois da primera, ful tratada e acolhida
COMO pessoa que se espera ansosamente. Este fato traz elementos curiosos e essenciais para
melhor apreensdo da comunidade. Na parada de 6nibus, uma infinidade de criancas,
S0rrisos, pessoas que me olhavam de portas e janelas, e que me aguardavam, davam sonoras
gargdhadas, fdavam comigo, gedticulavam, cochichavam. No fundo estavam orgulhosss,
porque a“moga de Brasilia’ tinha escolhido a eles, ndo a outras comunidades.

Na terceira vidta, eu ja havia passado de “moca de Brasilia’, alguém distante,
para um sujeto mas proximo, dguém com quem ja haviam patilhado dgo. Um adguém
que, obrigado pelas regras da reciprocidade, teve de levar fotografias de seus familiares, ja
gue uma das queixas das pessoas na comunidade, na vista anterior, havia Sdo que eu r@o
levara nada que se referisse a minha vida pessod/familiar. Um aguém cuja chegada, entéo,
havia sdo precedida por um sonho, da senhora que me hospedaria. Esta afirmou que no
sonho eu estava muito mais velha, diferente, tinha rugas, estava sorrindo e tnha os cabelos
muito compridos. Dizia a da “Oi Bia” Perguntei-lhe como interpretava aquele sonho, e da
disse “E que vocé agora faz parte do Espinho. Até o fim de sua vida, vocé estard ligada,
vird sempre nos visitar**”.

Esteva (1998), a0 andisar 0s movimentos sociais mexicanos, em especid o
Movimento Zapatista, gponta para 0 fato de que a hospitdidade € um recurso para que
minorias adcancem a autonomia politica dentro do cen&io da sociedade englobante no qua
estlgam inseridas.

Hospitalidade opbe-se a tolerdncia, que na visdo do autor nada mais € que
umaforma divilizada de intolerancia, de desrespeito a singularidade do outro.

Numa posicdo totalmente contréria a de Esteva, a UNESCO, em 1995,
preocupada com a radicdizacdo da violéncia énica no mundo, langou 0 ano internaciona
da tolerancia. A propoda da indtituicéo era de que a tolerancia seria a Unica forma de buscar

a eradicacdo da violéncia, do desrespeito, do odio, frutos da intolerdncia. A toleréncia é

14 Durante a primeira viagem, quando ainda integrava uma equipe do projeto piloto do programa Universidade Solidéaria, uma outra
senhora disse-me, sorrindo: “Ei Bonital Eu vou te rogar uma praga: Vocé val acabar voltando ao Espinho.” Nas outras idas a campo,
nunca mais avistei essa senhora, que haviaido com o marido para S&o Paulo.
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gpontada ao longo de seus relatdrios como uma “virtud individua que gparece cada vez mas
como una necesidad politicay juridica parala coexistencia pacifica’.

Nesse documento, a tolerdncia foi a resposta mas avancada para a
ingtauracéo de um multiculturalismo pacifico.

Na visdo de Esteva, a intolerancia caracteriza-se pela ndo aceitagéo radica da
diferenca. N& se concede ao outro o direito de exercer sua singularidade. Seus modos de
organizacdo socio-culturd sfo visos como impraicavels e devem ser subgtituidos por
outros. os padronizados pela sociedade englobante. Tolerancia significa aceitar a presenca
do outro, sem, contudo, reconhecé-lo. Sgnifica admitir sua permanéncia num dado espaco.
No entanto, isto é expressdo de generosdade de quem tolera para com o tolerado. Esta
forma de acdo toma o outro a partir de sua “desqudificacdo”: o outro ndo € como deve ser,
ou sga, ndo se assemelha aguele que o tolera. A toleréncia, segundo Esteva, ndo passa de
uma atitude difarcada de intoleréncia frente a outras formas de organizacdo socio-culturd
possiveis, frente a outras formas de exercicio da autonomia. A hospitalidade, por sua vez,
supbe abrir-se ao outro, mas ndo dgnifica admir&lo, imitalo, segui-lo, ou sequer entendé-
lo. Significa, Sm, reconhecer e respeitar a existéncia deste outro e que este tem direito a ser
guem €&, a ocupar seu lugar na estrutura, criando e consolidando o florescimento de espacos
auténomoes. (p.329-330)

E a partir da utilizagdo do recurso da hospitadidade que a comunidade de
Espinho reclama para 9§ o0 direito de auonomia, hospitalidade que denota a eda
reivindicacdo por reconhecimento e rejeicéo atolerancia.

Um sacerdote, Padre Fernando, é apontado como a pessoa que 0s auxiliou a
vencer 0 “preconceito” e mostroun-lhes a necessdade de exercer sua cidadania frente a
Gouvela. Na fda de uma informante: “Ele foi um anjo que descobriu muitas comunidades e
fez as pessoas se senti gente.”

Se antes dele havia uma evitacdo em relacdo a Gouveia, percebe-se que hoje
exise uma percepcdo da necessdade de se criar o direto a diferenca A fda de uma
informante de 21 anos ilustra a participacdo do padre na construcdo do auto-reconhecimento
do grupo: “Ai de [Padre Fernando] chamou nés e tratou nds assm igua pessoa de 1, que
nés nunca fomo tratado assm. Pra ir em Gouveia, nés tinha vergonha de faa que era do

Espinho, que vinha um grupo assim Gia, s8o muito, eramuito discriminado, ndo mes...”
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Quando pergunto o porqué, ela responde: “Tinha um preconceito! Falava: ah!
l& a turma do Espinho, negrada, do Espinho, cachaceira™! Era tudo ndo vaia nada em
Gouveia”

Aparentemente pode-se pensar que Padre Fernando “operou o milagre’ de
fazer com que 0 grupo enfrentasse 0 preconceito. Sem querer desmerecer 0 carinho que a
comunidade nutre por ele, creio que o grupo € que o enlacou com éxito na edratégia da
hospitaidade.

Ha entre des muitas histdrias que contam como a maior hospitaidade de
Espinho em rdacdo a Gouvela e de outras comunidades vizinhas teria levado o padre a
preferir Espinho como moradia e preterir outro lugar.

Repito que para um pesquisador iniciante é dificil escagpar das “armadilhas’
do campo. Ao chegar a Brasilia e ouvir as fitas € que me de conta de que a amabilidade &
um vaor, que permeia 0 desgo de interacdo do grupo, mas é também uma regra, uma carta,
um recurso, no jogo de construcéo da alteridade.

Na terceira fase, em julho de 1998, mais habituada a0 jeito de ser do grupo,
mantive a mesma estratégia de me deixar envolver no jogo da hospitdidade. Como exemplo
pode-se citar uma entrevida feita na primera fase, e que havia Sdo inicidmente pensada
para ser redizada de forma mais edtruturada. Ela transformou-se numa entrevista aberta e
coletiva Tendo acontecido em clima de find de festa de aniversaio (de uma informante),
eu estava com uma senhora num dos quartos da casa quando chegaram varias pessoas.
Aproveitel para registrar a conversa. Lancei uma perguntac como era a vida em Espinho, o
que faziam para divetiremse. Dai as fdas smulténess se aropdaram e nédo foi possive
lancar outra questdo, porgue varios outros assuntos iam se encadeando, tendo inicio o “ritua
de convencimento”.

A entrevista sobre a transferéncia do Padre Fernando para uma outra paréquia

é ducidativado ritud de convencimento.

Andréa Ele achava nos os mais querido [fdam b Padre Fernando] (...) Néao

vamo fald a verdade! Num era dinha Dalva.

Todas comegam afalar ab mesmo tempo:

!5 Historiadores mineiros afirmam que era comum servir aguardente, ou cachaga produzida na regiso da Comarca do Serro Frio, aos
escravos, para que “aturassem as agruras do trabalho, na mineragdo ou na agricultura’. (Meneses, 1998, p.26) Pode-sinfairomativode
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Viviane E...

D. Dava E.

Andreia: E? Nés num era os mais querido?

Juliana Fala pra éa [referindo-se a minha pessoal, num é que nés tamo
querendo ser convencido nao!

Andreia E igual ele falava...

Juliana: E porque ele disse...

D. Dava Ele falou em Pedro Pereira [comunidade rura proximal, ele falou,
falou, falou assm... Como é que ele, falou gente, que ele falou gente?

Andréa Os queridinhosdo Padre Fernando?

D. Dava N&o... Que.

Juliana Num pense que 0cés sao 0S...

D. Ddva Queridinhos do Padre Fernando néo...

Juliana Nos viramos pra ele e dissemo: ‘ Claro que somos.’

D. Ddva Nao? Como é que ele falou em Pedro Pereira? Tava elogiando Pedro
Perera...

Andreéa Elogiano nés...

D. Dadva Perai meninal

Viviang E...

D. Ddva Tava elogiando e depois falou assm: ‘N&o fique os do Espinho com
cilime ndo, que océs mora aqui dentro do coracao.’

Andreia Erasim ué...

Viviane E.

Juliana Ai ele foi e disse depois: ‘Mas num pense que vocés sdo 0s queridinhos

do padre ndo, ta?’ [risog]

A insercdo de véaias mulheres na comunicacdo dominou todos 0s momentos
de interacdo com o grupo. Como decorréncia, o Unico procedimento considerado adequado
foi aredizacdo das entrevistas de uma forma bem aberta, reconhecendo-se, na veeméncia de
uma entrevista coletiva a postura afirmativa frente aos preconceitos que cercam a cor negra

naguele municipio.

haver naregido uma identificagdo maior das pessoas de cor negra com abebida Em Gouvela, asreferéncias aos* cacheceiros do Espinho’
sd0 recorrentes nas conversas, principa mente com forasteiros.
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E nese nivel de sociabilidade que os moradores de Espinho, principamente
as mulheres, cultivam, dém da hospitaidade, outra estratégia de reconhecimento, ou sga, a
ludicidade: “trucam” entre S e com os de fora

A expressdp “trucar” € usada internamente com o sentido de provocar uma
reacdo desgjada na pessoa com quem e interage nas relagdes socials cotidianas. No uso da
palavra, segundo o “dialeto” do jogo do truco propriamente dito, “truca” € provocar uma
reacdo no advers&rio. O objetivo desse jogo de cartas € fazer com que o adversario “corrd’,
isto é desista do jogo, da disputa. Esse objetivo é atingido aravés do “blefe’, que entra em
cena no jogo quando um tenta, por meio de gestos, causar a impresséo que tem cartas
maores que as do adversaio, imposshilitando-o assm de vencer, mas deixando-lhe a
dternativa de também trucar mais dto, smulando aravés de expressdes préprias do jogo e
da gestudidade ainda mais peformética que o primeiro que possui cartas anda mehores,
ndo desstindo, portanto, da partida e colocando-se em vantagem para anda vencer o jogo.
O bom truqueiro é aguele que consegue “aravessar 0 bom sind” para o parceiro a fim de
confundir a dupla adversaria: “Eu ja vi parceiro jogar a mesa em cima do outro porque e
passou sina errado.”

Em Espinho ha campeonatos de jogo de truco, nas permanentemente estéo
trucando entre s e com Gouvela Os campeonatos S&0 anuas e 0S jovens se cotizam,
recolhem doacles e organizam afesta. O truco € um dos jogos mais apreciados entre eles.

No Brasil, esse “é um jogo popular desde o século XVIII" Cascudo, 1954,
p.621-622). Segundo Filgueiras, “os arabes inventaram o bardho e espaharam o jogo pelos
continentes que conquistaram, mas foi na Peninsula Ibérica, invadida pelos mouros no
seculo VI e ocupada até o século XI, que surgiram vaios jogos @m cartas, entre eles o
truco, que se tornou popular na Espanha, Portugd e Itédia’. (1997, p.29) O truco™® (truque,
em espanhol) foi agui introduzido pelos colonizadores. E um jogo caracterizado pelo blefe,
esperteza, rapidez de raciocinio e maicia E uma “tradicio secular” transmitida de pai para
filho.

Para Mauss, 1’ os jogos “sfo atividades tradicionais que tém como objetivo
um prazer sensorid, de adgum modo estético” (Mauss, 1993, p.98). Na Situacéo apresentada
ndo ha um “prazer” gpenas sensorid. Ha, sobretudo, o prazer de participarem numa mesma
efera de embates pelo reconhecimento da diferenga, formulando, pela trucagem, as regras

do jogo que devem orientar as relagbes com Gouvela.

16 Cascudo alinha o verbete trugue e n&o truco.
7 Em seu Manual de Etnografia, Mauss chama a atenc&o do etnégrafo, para que estga atento sobre as caracterfsticas psicofisiol6gicas e
psicossociol 6gicas envolvidas nos jogos praticados nas comunidades estudadas.
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O truco, um jogo que privilegia a comunicacéo gestud e ord, é “linguagem
corpord e esté associada & linguagem ordl” (Limeira, 1990, p.07). E também um jogo de
destreza ndo somente manua, mas, sobretudo, menta que coloca os adversaios em
constante tensfo.

Em Espinho, “trucar” ndo é gpenas jogar em momentos de lazer, é também
uma linguagem prépria, que se utiliza da gestudidade performética e de uma verbdizacéo
exuberante, da qua langam mé& nos momentos em que desgam convencer ou influenciar a
atitude de alguém, de acordo com os interesses daguele que trucou primeiro.

Na comunidade estudada, ao contr&io do que determina a tradicdo do jogo,
as mulheres’® tm um bom conhecimento de suas regras e tomam parte aiva nos jogos
cotidianos e nos campeonatos. AsSm como acontece com 0s homens, transportam a
linguagem do jogo para as Situagdes sociais davidado dia-a-dia.

Um exemplo da utilizagdo da “trucagem” como linguagem socid € quando os
jovens usam suas regras ludicas como estratégias para a consecucdo de seus objetivos. Neste
caso, trucam, provocam a dona de casa, usando determinadas expressdes e gestos a fim de
convencé-la a permitir, por exemplo, que redizem uma tipuca'®. Note-se que trucam a
“dona” e ndo o0 “dono” da casa. Mesmo que o marido estgja na comunidade, é a dona da
casaque “retruca’ aceitando ou ndo a proposta.

Um jovem assm relaou o recurso do truco para acancar seu objetivo:

“ Ai ele chega ali e grita os meninos de tia Bia: ‘O Elaine, que dia que vai ter
tipuca ai? Luisa ndo vai fazer uma tipuca pra nés nao? ' (...) Entdo chega la
perto de uma pessoa assm O: ‘Truco océl’ Ele ta querendo pedir alguma
coisa... Ai a pessoa tem que dizer: ‘Aceito.’ Sendo eles viram e falam assim:
‘Olha eles deve t& blefando, eles ndo tem nada ndo, mentira, rei, baralho... Rel,

valete, tem que ir comigo, ele sd tem um quatro que nao vale nada.

Em outro caso, 0 jovem ndo teve éxito ao trucar a mée do amigo para a

redizacéo de umafesta

18 Mesmo nos centros urbanos ndo é comum a presenca de mulheres em campeonatos. Com fregiiéncia, os homens preferem ter como
parceiros ou adversarios outros homens. Cheguei a essas conclusdes a0 escrever uma breve etnografia do jogo de truco, que apresentei a
Banca Examinadora do PPGAS deste departamento, para a selecéo e ingresso na 1" etapa do programa, em 1997.

'° Denominagdo local parabaile; festacom misica.
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“Que nem no aniversario de Josi. Chegaram aqui em casa, cantou, rezou,
cantou parabéns pra ela, ai um rapaz (...) chegou aqui e falou: ‘Truco Randall
[apelido da dona da casa]!” Mée nao falou nada, ele falou assim: ‘ Ta vendo, ela
ndo tem nada n&o.’”

Nos exemplos acima percebe-se como a trucagem € utilizada internamente
como linguagem que estimula o comportamento intra-grupa. No entanto, na rdacd com as
outras pessoas, de fora ou de dentro do municipio, pode-se consderar que a
amabilidade/soci abilidade/hospitalidade de espinho atuam também como “cartas’ num jogo:
a trucagem com a amabilidade torna-se uma linguagem conectiva que liga, num jogo
ambdlico, Espinho e Gouveia Iso posshilita ao povo de Espinho revindicar sua
autonomia e defender sua dteridade, num enfrentamento paritario, superando o discurso
ressentido do negro oprimido e sofredor®®. Nesta atitude esté a recusa de ser apenas tolerada
e a busca do reconhecimento. Nada no comportamento da comunidade denuncia passividade
diante do preconceito de Gouveia.

Isso permite inferir que Padre Fernando, eu e possvelmente outros vistantes
atuamos como “cartas’ em seu baraho, no jogo que travam com Gouvela Os momentos de
entrevitas abertas e coletivas foran momentos de conversas onde o “ritud de
convencimento” era estabelecido por elas (a maoria das pessoas era do sexo feminino),
procurando anular a imagem transmitida por Gouveia através da hospitalidede e do carinho.
Pela mediacdo do jogo do truco criam um lugar de fda para auto-adscricéo de atributos que
os qudifican como parceiros ou adversaios destemidos e negando, assm, a adscricéo
vinda de outros.

Sendo aquele um “territdrio negro em espago branco” (Bandeira 1988), o
preconceito énico tenciona as relagdes. Na cidade de Gouveia, 0 discurso referente ao
preconceito € tangivel e concreto. Mas, em Espinho, por ser uma comunidade pobre, a
mandra mas eficaz de seduzir um hospede é através da amabilidade. Nesse sentido, a
comunidede é extremamente prédiga Além diso, “trucd’ Gouveia, provocando-a a
desempenhar melhor essa funcéo.

A patir dessa experiéncia de campo, deixo vir a tona questionamentos que
perméam minha mente. Se nd posso aprofunda-los neste momento, igualmente N&o Poso
deixar de esboca-los a menos. Ancoro-me, portanto, em idéas de outros autores de que a

etnografia ndo é um relato distante e isento de emocgéo por parte do etndgrafo e que € muito

20 Jessé Souza chama nossa atengéo para o fato de que, se 0s negros basearem suas reivindicagdes por igual dade, ancorados nesse tipo de
discurso — o do ressentimento — nado teriamos avangos nas discussdes sobre o racismo no Brasil. Ver: Souza, Jessé. (org.), 1997.
Multiculturalismo, Racismo e Democracia — Porque Comparar Brasil e Estados Unidos?.
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possvelmente um texto, escrito por muitas mados. as do etndgrafo e as dos proprios
informantes. Dal a possivel interpretacdo de que o texto etnografico sgja também, ao mesmo
tempo, um texto literario, principdmente na sua forma de interpretar e representar uma
realidade observada.

Partindo-se de uma concepcdo de etnografia como a de Clifford (1988), na
gqua estas conclusdes agpoiamntse, entendo que da sga uma ‘escrital, feta tanto pedo
antropologo, quanto pelos informantes. N&o se trata, portanto, de encaré-la apenas como
uma condrucdo textual de dada dtuacdo: “Sistema de relacles, [que] sdo pensados
simultaneamente como condicdes e feitos de uma rede de relagdes vividas por etnografos,
nativos e outros personagens.” (Clifford, 1988, p.10).

Bruner (1986) também dirma que nossas etnografias sfo “co-autoradas’, ndo
smplesmente porque os informantes contribuem com dados para 0 texto, mas porque
etnégrafo e informantes compartilham da mesma narativa (148). Desse modo, percebe-se
que os nuer, partindo de suas prerrogativas de sujeitos, ndo permitiram que aquele texto
tivesse apenas a autoria de Pritchard, impuseram-se desde o inicio.

Dentro da perspectiva que vé uma gproximacdo entre etnografia e literatura,
Carol Beane aponta para uma abordagem possivel, partindo-se do principio de que a
narrativa literdia se gproxima das nardivas cotidianas. Homi Bhabha (1998) também
utiliza textos liter&rios como fonte para diversas andises a cerca do que ee denomina entre-
lugares.

O que a experiéncia de Espinho reitera é que 0s personagens, mesmo de
modo ficciond, freglentemente “vivem” dtuagbes semehantes agqueas experimentadas
pelos individuos em sociedade: conflitos interpessoals, raciais, énicos, de género, de classe,
etc.

CAPITULOII
QUILOMBOSE TERRASDE PRETO: TERRITORIALIDADES DA NEGRITUDE
Os moradores de Espinho negam que sgam remanescentes de quilombos; do
mesmo modo, negam que tenham herdado a terra de dgum senhor. O discurso veiculado

pela comunidede é que edta foi habitada desde tempos imemoriais. Segundo 0 que os

informantes disseram, as familias tém o titulo de propriedade legad das terras, que teriam
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sdo demarcadas pelo Funrura - Minas, em meados da década de 1950. N&o foi possive
precisar informacdo junto aos Grgéos competentes.

Num primero momento pensou-se em privilegiar a recondituicdo da génese
de Espinho. Contudo, apds contato mais profundo com o campo empirico 0 objeto de
pesquisa, desocou-se para a questéo da desconstrucéo da raciaizacdo negra da escravidéo.
Ese dedocamento, porém, ndo invaida que se discuta neste momento classficactes
referentes &s terras ocupadas por negros no meio rura e a freqlente oposicdo entre
quilombos e terra de preto, ja que a partir desta discussio conceitua sera possivel chegar a
percepcdo do papel que aterritorididade tem para a comunidade.

A discussdo conceitua sobre essas classficaces, quilombo e terra de pretos,
foi posa em questéo, tanto nos meos académicos, inditucionals, como no sEio de
comunidades diretamente interessadas, desde que, na Ultima Condituico Federd, o artigo
68 da Secdb dos Atos e Disposgbes Trangtorias Conditucionals, legida “Aos
remanescentes das comunidades dos quilombos que estgjam ocupando suas terras €
reconhecida a propriedade definitiva, devendo o Estado emitir-Ihes os respectivos titulos.”

Assm, formulouse indituciondmente a questéo do reconhecimento legd e
inditucional de terras que anteriormente eram ocupadas por comunidades ou familias
negras, mas que ndo tinham como “provar” legdmente que eram seus proprietérios.

Subjacente a esta formulacdo esta a dissociacdo entre a propriedade da terra e
0 acesso a condicdo de propriet&io por pessoas negras. Ito porque vigora uma construgdo
socid, que basda seus argumentos na imediata vinculagcdo entre negro e escravidéo. A
higoriografia nos informa que negros, enquanto escravos, nNdo Sseriam consequentemente,
proprietarios, apesar de raras excegoes.

Com origens higtdricas diferenciadas, quilombos e teras de preto
representam 0S momentos em que 0 negro chegou “mais facilmente’ a tornar-se proprietario
de terras neste pais.

Terras de preto sBo historicamente reconhecidas como terras doadas de
“boca’ ou, nos termos da lei, a grupos de escravos por seus ex-senhores por dgum motivo
especifico: servicos prestados, temor & vida apGs a morte, abandono da terra considerada
improdutiva (mas que para 0 negro teriaum outro valor) etc.

Quilombo, do quimbundo, dideto Bantu, dgnifica Kilomo ou Kilombo-
uni%. Segundo Buarque de Holanda e Anténio G. da Cunha®!, tem o sentido de capitdl,

ZBuarque, 1986, p.1435 e Cunha, 1987, p. 665
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povoacdo, unido. Deus, Fantind e Nogueira denominam quilombo de “grande adeia”
(Deus, Fantind e Nogueira, 1998, p.73)

Quilombos eram grandes concentragfes de escravos fugidos. Um  quilombo
poderia ser formado por varios mocambos, como no @so de Pamares. Os mocambos deles
s diferenciavam por serem ddelas com 5 a 10 habitantes, pois, assm organizados, teriam
mel hores condi¢des de defesa. (Santos, 1985, p.10)

Acevedo e Castro (1998), ao definirem mocambo e quilombo, afirmam:

“ O termo mocambo foi utilizado no século XIX por governadores e corpos de
policiamento para identificar o agrupamento de fugitivos, notadamente formado
por escravos. A denominacdo mocambo foi impregnada de conotacOes
negativas, identificando-o como o lugar de reunido de mocambeiros ou
mocambistas, tidos como criminosos desertores e preguicosos pela sociedade
escravista. O quilombo enquanto categoria histérica detém um significado de

resisténcia e de auto-afirmacéo do grupo diante da ordem escravista.” (p.28)

Clévis Moura (1994, p.16) mostra como, em 1740, o Conselho Ultramarino
de Portugd definia quilombo: “ Toda a habitaggo de negros fugidos que passem de cinco”,
em pate despovoada, anda que ndo tenham ranchos levantados nem se achem pilGes
neles” Informa que a percepcdo da metrdpole é que o Brasil da época havia se convertido,
praticamente, em um conjunto de quilombos, uns maiores, outros menores.

Ao fda da higtéria do Digrito Diamantino, Santos (s/d. p.60) diz o seguinte:
“Edte (0 negro fugido), quando encontrava alguma rés no campo, matava para ndo morrer de
fome, quando se oferecia ocasdo, garimpava ou faiscava ouro, mas seu grande crime néo
erafurtar gado, ou minerar as ocultas, seu grande crime consstiaem fugir do cativeiro.”

A preocupacdo em exterminar os quilombos foi uma congtante no periodo
colonia, pois colocava em risco a sudentabilidade do Sstema escravista, como bem

demonstram documentos do periodo colonid.

“Eu El-Rei faco saber aos que éste alvara real virem que sendo-me presentes 0s
insultos que, no Brasil cometem escravos fugidos, a que vulgarmente chamam
calhambolas, passado a fazer 0 excesso de se juntarem em quilombos, e sendo
preciso acudir com remédios que evitem esta desordem: - hei por bem que a

todos os negros que forem achados em quilombos, estando néles
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voluntariamente, se Ilhes ponha com fogo uma marca em uma espadua com a
letra —F-, que para éste efeito havera nas camaras; e se quando for executar
esta pena, for achado ja com a mesma marca, se lhe cortard uma orelha; tudo
por simples mandado do juiz de fora, ou ordinario da terra ou do ouvidor da
comarca, sem processo algum e sO pela notoriedade do fato, logo que do
quilombo for trazido, antes de entrar para a cadeia.” (Edito red, citado por
Aires daMata Machado Filho)

No regime ecravista, o quilombo era a oportunidade de se ver livre da
condicio escrava e de reproduzir um modo de vida semelhante ao deixado na Africa.

Silva (1992, p.21) assnda que os quilombos eram modelos “que mas se
goroximavam da sociedade originaria dos negros africanos’. Ja para Guimardes (1992, p.2)
“o0s quilombos, a0 longo do periodo escravista da sociedade brasileira foram uma das mais
expressivas formas de reacdo da populacéo escrava e de parte da populacéo nao-escrava. O
gue nos permite identificar estas comunidades por sua reacéo a0 Sistema escravista, e por

sua afirmacdo de uma identidade diante e dentro da sociedade brasileira da época’.

Ainda de acordo com Guimardes, “os quilombos condituiam nas Minas
Geras do sfculo XVIII, uma das mas conpletas e complexas formas de reacéo a
eravidén. Para que se tenha uma idéia de sua participacdo na dindmica socid, basta
lembrar que, para o0 periodo compreendido entre de 1718 a 1798, o acervo documental
pesquisado permite afirmar a descoberta e a destruicdo de pelo menos, 160 quilombos na
areadas Minas Gerais’. (Guimaraes apud Deus, Fantinel e Nogueira, 1998, p.68)

Moura (1994, p.8), seguindo a mesma perspectiva de reconhecer o0s
quilombos como setores de ressténcia, afirma que o ecravo ndo foi 0 demento passvo
como a higtéria costuma agpontar. Segundo esse autor, 0 escravo contribuiu para a
dinamizacdo do sstema, ndo sendo uma coisa (concepcdo do sistema), mas um ser (pois
ndo perdia a sua humanidade, apesar da escraviddo), visto que muitos foram os casos de
negacdo a0 sstema Os quilombos e as insurreigbes negras eram o exemplo vivo da luta do
negro afavor da sua dignidade, negada pelo sstema.

Esses autores reconhecem que os quilombos representavam néo agpenas a
liberdade, mas também a oportunidade de concretizarem um modo de vida que lhes
caracterizasse uma dignidade que Ihes era negada. Essa € uma das razbes de se terem

congtituido ndo apenas de escravos fugidos, mas também de indios e adguns brancos pobres.
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Em Minas Geras 0 gaimpero era uma personagem condantemente associada aos
quilombolas, j& que estes comerciavam entre s, dém de trocarem informacdes e protecao®?.
Muitos quilombolas costumavam “empreender furtivas excursbes aos garimpos em busca de
subsigténcia, incorrendo assm em dois crimes’. (Luna, 1968, p.99)

Apbs edta sintese que contextudizou terras de preto e quilombos, torna-se
necessario retomar aandlise do artigo 68 e suas implicacies.

Logo apds a promulgacdo da Congtituicdo Federd de 1988, e da divulgacéo
do artigo acima €ferido, criou-se uma grande expectativa em torno da concessao dos titulos
para as comunidades negras no mundo rurd. Anaisando-se apenas 0 contelido do artigo,
que se refere claramente aos remanescentes de quilombos, estariam excluidas aguelas
comunidades que tiveram outras origens histéricas, como por exemplo, as chamadas terras
de preto. Alguns setores™ preocupam+se com o fato de que, se levado ao “pé da letra’, o
conceito histérico de quilombo ndo seria suficiente para abarcar as diversas redidades das
atuais comunidades que tiveram outras “origens’ e, portanto, poderiam ter problemas
quanto alegdizacdo dos seus territdrios frente a sociedade inclusiva.

O quilombo era a excegdo dentro do regime escravocrata. Os negros que
conseguiam fugir para locdidades distantes e eram capazes de permanecer afastados da
sociedade  envolvente tomavam posse de um teritdrio. Freglentemente eram feitas
expedi¢des para destruir quilombos e capturar os dissdentes do regime. Estes se defendiam
como possivel. Confrontos violentos eram travados de parte a parte.

Outra excecéo também pode ser destacadas a de negros que conseguiram
comprar a liberdade e pequenas parcelas de terras. A literatura mostra ainda, como citado
anteriormente, que aguns senhores doaram a escravos adgumas parcelas de suas
propriedades, algumas vezes de formatestamentd, outras de formamais informal.

Pode-s2 concluir que diferentes propostas conceituais possam  subsdtir,
porque em parte ainda predomina a idéa que resisténcia tem cardter de confronto volento,
enquanto as terras de preto teriam Sdo ocupadas “pecificamente’. A questdo assim
formulada, como duas formas polares e mutuamente excludentes de acesso a terra, encobre
a intensa violéncia smbdlica imposta aos ocupantes das terras de preto, assm como as

formas de resdgténcia, smbdlicas ou ndo, por reles engendradas. Ambas as razbes

22 Os garimpeiros eram considerados fora da Lei, pois a extragdo particular ndo era permitidapela Coroa Portuguesa, que reservavapenas
severas aos infratores. Ver Santos, Joaquim Felicio. S/d. Memérias do Distrito Diamantino; e Filho, Aires daMata Machado, 1964, O
Negro e o Garimpo em Minas Gerais, entre outros.

3 Ver Carlos M. Guimaraes, 1992, e os Anais do grupo de trabalho no Congresso Nacional, liderado pela Senadora Benedita da Silva (PT-
RJ) e do autor do projeto, o deputado Luiz Alberto (PT-BA).
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aficientes para igudé-las na concessio dos mesmos direitos jA reconhecidos aos
remanescentes de quilombolas.

Condlui-se, entdo, que o artigo 68, da Secdo dos Atos das DisposicOes
Trangtorias da Congtituicdo Federa, traz em seu bojo limitagbes de enfoque, apesar de sua
incontestével validade, uma vez que trouxe a tona a imagem do negro que ndo se adaptou
passvamente a0 Ssema escravida e a conseqlente valorizacdo do quilombola, enquanto
ujeito de umaidentidade em oposi¢éo a coisificacdo vivida pelo negro escravizado.

Slva (1998, p.427) chama aencdo para o fato de que “discutir este artigo
seria, antes de qualquer coisa, tentar ampliar, jamas negar ou Menosprezar, as enormes
conquistas que ele trouxe. Mas seria, por outro lado, reconhecer também a insuficiéncia
conceitud, préatica, histdrica e politica do termo ‘quilombo’, tal como definido, para dar
conta da diversdade das formas tradicionais de a terra e das formas de exigtir das
comunidades negras ou dos ndo- brancos no campo”.

“Para resigtir a essa l0gica de agressao e violéncia, os ‘outros, os indios e os
negros, opuseram uma légica de ressténcia semehante, mas oposta, congrutora de uma
territorididade e de um espaco socid ndo-brancos. A forma mais comum dessa ressténcia,
preferencidmente visudizada pela hidoriografia, tem ddo a@é hoje o quilombo.” (Silva,
1999, p.3)

E importante ter em mente que toda articulagio socid, tomando-se a
perspectiva da minoria, € uma negociacdo. Por isso, uma terra doada por senhores ou
comprada ndo exclui a violéncia smbdlica imposta a um grupo considerado etnicamente
inferior nem que s negava a pessoas a congtrucdo de um espaco dternativo, diante
das relagOes ass métricas impogtas pela sociedade colonid.

Acresce-se a 1SS0 que manter-se em espagos concedidos implica em continuas
negociagbes e renegociacdo, fruto de barganhas cujos dSgnificados podem  passar
despercebidos com o0 edabelecimento de polarizacbes entre diferentes formas de
apropriacao territorid.

As diversas formas de organizacdo negra no interior deste pais constroem um
espaco para reunido dos excluidos, dos que sofreram e/ou sofrem os efeitos da didspora — os
garimpeiros, os negros, os indios e demais “quilombolas’ que de aguma forma acham-se ou
achavam-se distanciados do universo cidad&o da populacdo envolvente.

Assm, independentemente das diferentes formas de organizacdo socid
historicamente congtruidas no passado, as terras ocupadas hoje por negros integram um

quadro diversficado de ressténcia a ressténcia cultura/énica, com ou sem confronto
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fidco, cujo objetivo € 0 acesso a terra para entdo congtruir modalidades diferentes de
territorialidades.

Esa é a posicédo de Gusmdo a respeito do sgnificado da terra que se
transforma em territério. Para a comunidade negra de Campinho da Independéncia, em
Parati, RJ, pode ser gplicAvel a esses tipos de territorididade negra: “A terra compreendida
como espaco fisco e socia marcado por formas de organizacdo proprias, investido de uma
historia particular e ideologizada, um territério.” (Gusméo, 1995, p.16)

A definicBo acima se refere ao conceito Terra de Pretos aplicado na época de
sua pesquisa a comunidade de Campinho da Independéncia, em Parati, RJ.

Milton Santos (1978 e 1996) lanca mao de interessantes conceitos de
territorio, lugar e espago. Embora semehantes Santos afirma que as diferengas entre os
conceitos revelam significados Smbdlicos também diversos.

Territorio diz respeito aos limites geogréficos impostos pea agdo humana e
socia sobre 0 ambiente. Relaciona-se edtritamente com 0s meios de producdo, com o
mercado e com a divisdo socid/territoriad do trabaho. (Santos, 1996, p.113). O espaco,
ingéncia socidizadora e socidizada, € heterogéneo, e por influéncia de Mauss, Santos o
observa como um fato socia tota, pois “cobre uma variedade t&o ampla de objetos e
dgnificagbes..” E uma categoria universdl que existe “antes do nosso pensamento”. (Hegd
apud Santos, 1978, p.124) E, portanto, uma forma de percepcdo da redlidade sociadmente
congtruida

Lugar seria a porcéo mais discreta do espaco total, teria precedido o conceito
de espaco. E, antes de tudo, uma porgio da face da terra identificada por um nome. Algo o
torna especifico e particular para aqueles que a e se vinculam. Santos afirma ainda que, do
ponto de vista psicoldgico, o conceito de lugar precede o de espago. O contrario se da do
ponto de vista tedrico e epistemoldgico. O que se passa em um lugar depende da totdidade
de lugares que constroem o espaco. (Santos, 1996, p.125)

Se andisamos 0 conceito etimolégico da pdavra quilombo no dideto
quimbundo, a saber, “povoacdo, unido”, veremos que o0 conceito quilombo é amplo e pode
s gplicado as terras ocupadas hoje pelos descendentes dos negros originaios de uma
comunidade, independentemente da forma como se tenham agrupado no passado, uma
unidade culturd, produtiva, histérica, memorizada e ideologizada por tais grupos. O
conceito de quilombo, assm ressemantizado poderia dar conta da diversdade histérica e
culturd, dngular, que caracteriza o universo das comunidades negras rurais exisentes no

Brasil, exorcizado de polaridades radicais entre formas, violentas ou ndo de ressténcias.
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Esta proposta de ressemantizacdo do termo quilombo, discutida na
Antropologia, traz atona a andise dainvisibilidade e da ubiquidade dos conflitos énicos.

José Jorge de Carvaho (1996, p.46) considera que a resisténcia negra dos
descendentes de quilombos utilizou o recurso da invishilidade para a garantia de sua
dignidade, afirmacdo positiva e de seu modo de reproducdo dos vaores culturais, éticos etc.
A invishilidade proposta por esse autor refere-se entdo a auséncia (ou recusa dos setores
oficiais) de um reconhecimento da autonomia quilombola

Acevedo e Castro (1998, p.57-68) agpontam para a “vishilidade negativa'.
Negativa & visas da sociedade escravocrata, porque, enquanto organizacdo socia
dternativa, envolvendo negros e indios, o quilombo representava limites e afrontas ao
regime. As autoras utilizam também a expressio “invishilidade expropriadora’, esta Ultima
levada a cabo pela sociedade englobante, que, em momentos bem demarcados na histéria,
apropriaram-se de territorios ocupados por indios e negros, como se essas terras nunca
houvessem sdo ocupadas. Esta ditude ignora a histéria da escravidéo, bem como a
meméria dos quilombos.

Carvaho prossegue afirmando que “as comunidades de escravos fugidos que
escagparam a busca dos capitées do mato, foram abandonadas logo no inicio do século XIX e
logo esquecidas pelas correntes politicas hegeménicas da sociedade naciond”. Isso, em
contrgpartida, exigiu das comunidades que Sobreviveram pela invishilidade uma auséncia
quase total de trocas com a sociedade abrangente. Um exemplo gritante dessa invishilidade,
segundo o autor, foi 0 chogque causado pela descoberta, para os meios de comunicacéo
hegeménicos, da comunidade de Cafundd, no interior de Sao Paulo (op.Cit., p.47).

A questéo da vishilidade é auad se consgderarmos uma outra possibilidade
de s obsarvar as comunidades negras espalhadas pelo Pais, que cada vez mais utilizam
mecanismos da esfera pulblica para defender interesses frente a sociedade envolvente.

Pode-se confrontar o conceito de invishilidade proposto por Carvaho, que se
refere a0 passado de diversas comunidades quilombolas, a0 proposto por Tambiah (1989,
p.337), quando este faa dos conflitos énicos da atudidade. Segundo Tambiah, no mundo
atua os conflitos étnicos passam por fase de vocalizagédo e substancializagdo de um ou mais
atributos énicos com base no acervo mito-histérico do grupo, dém de uma ubiqlidade, ja
que ocorrem quase Smultaneamente em todo o planeta Eda atual fase de vocdizacdo e
subgtancializacdo é que da a base, a dgumas minorias, para a reivindicacdo a direitos e
aces0 a privilégios. A tendéncia hoje é fdar e ndo caar, é fazer-se visivd e ndo invisivd,
aravés do exercicio de politicas afirmativas.
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Ao andisar as tensdes e conflitos énicos na auaidade, Tambiah percebe que
estd ocorrendo uma agudizacdo da violéncia, envolvendo homicidios, destruicdo de
propriedades privadas, ocasonando 0 desgo separatista das minorias, dedocamentos
massivos de populacdo. O autor gponta como causas para este fenbmeno: o surgimento e o
acirramento  dos movimentos estudantis, feminidtas, agraios, énicos ec; a corrida
armamenticia da guerra fria, que possbilitou o de amas aos dissdentes, a livre
mercantilizacdo de tecnologia, incluindo uma maor e mdhor difusfio dos meos de
comunicacdo, 0 que acarreta em Sua opinido uma Vvisio sncronica da redidade, fazendo
com que se perceba os conflitos énicos como smilares, “da mesma ordem e da mesma
natureza, difundidos pelo que tém em comum”. (Tambiah, 1989, p.337). Por outro lado,
nem todas as Stuaghes s solucionadas aravés de meios violentos, outras tantas estéo
sendo solucionadas através da apropriacéo de mecanismos da esfera publica.

Pode-se perceber que Espinho esta passando por este mesmo processo.
Segundo afirmam os informantes, diferentemente de tempos passados, a comunidade hoje
luta por seus diretos. Os jovens, em especia, apropriamse desses mecanismos

considerados da esfera publica:

“O pessoal na época ndo tinha aquele negécio de entrar na reunido, de
participar, chegar e falar (...) Ficava comreceio, ficava com vergonha e, entdo,
hoje, é diferente. O jovem, principalmente do Espinho, eles tém uma

participacao mais ativa hoje.”

Casos de moradores de Espinho, empregados em Gouveia, que passaram a
cobrar direitos trabalhistas sfo cada vez mais freglientes. Outro exemplo é a Stuacéo
ocorrida quando alguns jovens queriam continuar 0 primeiro grau. A escola locad s oferece
ensno aé a quata s&rie. Quem desgase fazer as séries seguintes tinha de dirigir-se a sede
do municipio.

Cientes, através dos meios de comunicacdo (r&dio e televisio), de que o
municipio recebera do governo federa recursos para a compra de veiculos destinados para
fornecer trangporte escolar aos dunos das zonas rurals, aguns jovens e maes exigiram da
prefeitura que uma das kombis se destinasse a atender a clientela de Espinho.

A partir das décadas de 1960 e de 1970, os movimentos sociais causaram
grande impacto no cenaio politico e sociad, em todo o mundo. Desde entdo, politizar as

reivindicages passou a ser uma caracteristica dos conflitos étnicos.
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Lutaese pedo respeito a diferenca, iguddade de direitos e oportunidades.
Exige-se tratamento igudité&rio no que tange a acesso a bens materiais, tecnologia, educacéo
e saude publica Por outro lado, exige-se tratamento diferenciado quando a questdo é a
defesa de seus aributos culturais, formas de organizacdo interna, religiosdade, préticas
rituais, etc. (Tambiah, 1989, p.338)

Tambiah acredita na exigéncia de uma comundidade de interesses e
sentimentos congtantemente em jogo em quaisquer contatos inter-énicos, sendo que, em sua
opinido, a atudidade dos conflitos énicos se mostra principdmente numa oposicao clara
entreo“ elesenos’ .

Aqui se gponta o fato de que, se no passado a invighilidade foi um recurso
paa a <obrevivencia de dgumas comunidades negras no mundo rurd, na
contemporaneidade as diversas comunidades negras necesstam tomar parte, e vem tomando
pate de forma cada vez mas aiva, nesses novos modos de vocdizar desgos e
relvindicagbes por participagdo democréica e reconhecimento das suas hecessidades
sngulares e como co-participes da sociedade em geral. Dai a importancia que aquele espaco
tem paraa comunidade, enquanto locus de suaressténcia e singularidade.

A partir dessas formulacOes tedricas, propde-se que terra de pretos e terras de
remanescentes de quilombos néo sgam redidades radicdmente antagOnicas, pois, 0 que as
rotula como quilombo ou terra de pretos, € a questdo inter-énica e das diferencas socio-
culturais que as opdem asterras de branco.

Transcendendo os rétulos, 0 que importa € quais dgnificados possuem
enquanto territorio de um povo, j& que € o reflexo do espago sociamente construido o que
Ihe confere tais sgnificados. Leve-se em consideracdo a concepcdo de De Certeau, de que €
a acd humana o que transforma espagos em lugares. “N&o existem lugares a priori, como

tampouco lugares vazios e sem significacdo”. (De Certau apud Wrigth, 1998, p.13)

CAPITULO I

A DIVERSIDADE HISTORICA DO SISTEMA ESCRAVISTA

O povo de Espinho utiliza as trucagens e as narrativas miticas para contrapor

a auto-representacdo €étnica as adscrigdes negativas congruidas ndo somente sobre a

comunidade, mas sobre 0 negro em gerd na sociedade, afirmando:



“Negro é quem serviu no escraviddo. A gente é a cor da cor, mas sO que o
pessoal fala négo, mas nds nunca fomo assim. (...) Négo de trabaio. Os négo
que o pessoal dizia é quem serviu no escravidao; da minha familia ninguém
nunca trabalhd servindo o escraviddo, mas por causa da cor o povo fala négo,

mas nao €. Négo é quem serviu no escravidao.”

Na fda acima, o recurso do dedocamento permite que o pensamento socia
da comunidade separe a cor da escraviddo. N&o h& negacdo da negritude, pois reconhecer-se
como “negro de cor e nd negro de trabaho” é justamente reafirmar-se como negro,
anulando, porém, a equivaéncia simbolicamente construida entre negro e ecravo.

A fada da informante desdobra-se, portanto, na seguinte reflexéo: como o
quesito cor € congtruido historicamente, qua atributo intimamente relacionado a escravidao,
e como a comunidade de Espinho reconhece a sua singularidade fenotipica, mas recusa-se a
ser identificada como negra “de trabaio”, dissociando, portanto, cor de escraviddo, como é
possivel ao negro ser negro e ter uma“higtoria” propria, um passado livre e ndo escravo?

Prdiminarmente pode-se afirmar que o fendbmeno da escravid@o transcende a
caegoria cor, como demonstra a higtoriografia que a escraviddo € uma categoria que
transcende a cor e que esteve presente na histdria da humanidade, desde a mais remota
antiguidade.

Claude Meillassoux, na obra Antropologia da Escravidao, afirma que apesar
de ndo sr uma determinante absoluta, a “estranhedade’ é um pressuposto da escraviddo,
uma recusa a reconhecer qualidades apreciavels e comuns no estranho. (Melllassoux, 1995,
p.26)

Apontando a escraviddo na Antiglidede, Peter Wade (1997) lembra que a
Biblia foi uma fonte poderosa para o discurso sobre a escravidéo. No Antigo Testamento
encontram-se relatos, descricbes e recomendacOes sobre a escravidéo e o trato com 0s
escravos. “ Ao escravo, pao, correcdo e trabalho.” (Eclesiastes 33, 25)

Entre oS gregos, 0s romanos e, poseriormente, oS bizantinos e os
muculmanos, os escravos adquiriram aguns direitos, como possuir dinheiro e propriedade,
assim como herdar e transmitir heranca, casar legdmente, comprar a prépria liberdade e a
de terceiros (desde que possuissem a quantia necessaria) e nNdo raras vezes ocupavam atos

cagos adminidrativos e politicos ou adcancavam destagque no meio culturd. (Rodrigues,
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1990, p.86) Sob esse aspecto, ha exemplos de escravos do mundo greco-romano
responsaveis pela educacdo forma dos cidadaos.

Segundo Gorender, a escraviddo® condste em dienar um ser de sua
autonomia e liberdade de acdo. A caracteristica mais essencid do escravo consste ha sua
condi¢do de propriedade de outro ser humano. Dai decorrem ainda atributos secundérios de
tal condicdo: o da perpetuidade e da hereditariedade; 0 escravo o € por toda a vida e sua
condicBo socid se trangmite aos filhos. No direito romano, a transmissio heredit&ia da
condicéo escrava dava-se pealinha materna.

Arigtételes considera 0 escravo como um fator de producéo entre outros. Para
ele, qualquer producéo necessta de ingrumentos. Uns s80 inanimados, outros, animados,
COMO 0S Seres vivos, entre ees os homens. AsSm, 0 escravo torna-se indrumento vivo. O
ecravo pertenceria ao senhor de forma absoluta, tornar-se-ia uma coisa, um bem. “A nocéo
de propriedade implica a de sujeicdo a dguém fora dela: o0 escravo esta suyjeito ao senhor a
guem pertence.” (Gorender, 1978, p.60).

Montesquieu define assim a escraviddo: “A  ecraviddo dita é o
estabelecimento de um direito que torna 0 homem completamente dependente do outro, que
€ 0 senhor absoluto de sua vida e de seus bens.” (Montesquieu apud Gorender, 1978, p.61)

Pode-se concluir que percepcdes sobre as diferencas existentes entre 0s seres
humanos sempre houve. A manera como foram culturdmente interpretedas € que se
tornaram “racidizadoras’ das diferencas.

Criou-se a imagem de que “0 escravo sempre vinha de longe. Por sua origem
edrangeira, 0s escravos eram definitivamente seres de uma espécie diferente, e naturdmente
inferior; tolerados, se reconhecessem seu lugar, expelidos se manifestassem a menor
veleidade de identificacdo com os ‘humanos . (Meillasoux, 1995, p.58-60)

Se a escraviddo transcende a cor, resta saber em que momento deuse a
racializacdo negra da escravidéo.

Como 0 negro passou a encarnar 0 outro, escravizavel, ja que a escravidéo,
como se disse acima foi fendbmeno mundia, que independia da cor da pele €ou referéncia
direta a uma Unicaraca?

Primeiramente destaca-se que fdar em cor é fdar explicita ou implicitamente

em raca. Peter Wade (1995) afirma que a dicotomia entre natureza e cultura sempre norteou

24 Gorender afirma que, entre 0S romanos, o que se designa como escravidéo, na era colonial, tinha os nomes de SmituseSaws eqe
linguas como portugués, francés, inglés, italiano e espanhol ndo possuiam termos correspondentes diretos dos termos esravo eescraviddo.
De acordo com Verlinden (apud Gorender), o termo sclavus surgiu entre os germanos, que o aplicavam aos cativos de origem edava.
Sclavus (em aleméo Sklave) indicava, portanto, o cativo estrangeiro, diferenciando-o do Servusde naciondidade germénica A partir do
século X111, o termo estendeu-se aos outros paises para designar o cativo estrangeiro. (1978, p.60)
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esse tipo de discussdo, para embasar a proposta de varios autores que tentaram mostrar que
raca € um “congtructo” ou produto socid, que por muito tempo foi tida como uma “verdade
biolégica’, que classficava nivels de capacidade intelectuad, motora, sexua etc., de
individuos das mais variadas coloraces de pele ou condtituicéo fisica

Wade aponta, entdo, para 0 atual desuso desse conceito, baseando-se no
argumento biolégico de que ndo existe uma variacéo recid. A biologia entende hoje que
apenas se pode fdar em raca humana Contudo, observa-se que no imagin&io socid o
discurso da existéncia de varias racas diferentes ainda persiste enquanto construces sociais.

De forma semehante, Djaci de Oliveira (1998, p.38-60) propde a mesma
gquestdo. Pergunta por qual motivo, entdo, aspectos fiscos como a cor continua operando
nos discursos sobre a diferenciacdo fisca entre os seres e conclui que, se cientificamente
eda provado que inexise a diferenciacdo racid como proposta anteriormente, 0 conceito
raca continuaa operar no imaginario socid.

Pode-se identificar, ao longo da histéria, a relevancia de dois argumentos,
gue mais fortemente contribuiram para a racidizacd negra da escraviddo, principamente
no Bradil: 0 argumento mercantilista e 0 argumento religioso.

O escravismo colonid dos seculos XVI até o seculo XI1X, gestado no seio das
relagbes mercantis pré-capitdidas trazia em § uma nova configuracdo: explorar as terras
longinquas e indspitas com méo de obra escrava.

O trabaho escravo ndo era desconhecido no Portugd medievd, que utilizava
COMO escravos 0s sarracenaos, gprisionados durante a guerra da Reconquista Crista,

Mas foi principamente em meados do século XV que Portugd, inserido no
processo de expansio maitima e mercantil, intensfica a comercidizacdo de escravos
negros para as ilhas mediterraneas, onde se utilizava mao-de-obra em suas plantactes
de aglcar.

Os portugueses tornaram-se 0s pioneiros no novo tipo de tréfico da higtéria
moderna. Gorender (1978) destaca duas fontes principais do lucro da Coroa com o
€CravisSmo negro.

Em primero lugar, a Coroa e os traficantes concessonaios obtinham uma
fonte de grandes lucros na venda de negros a Espanha e a Itdia e aos donos das plantactes
produtoras de aclcar nas ilhas mediterrness. “Em segundo lugar, 0s portugueses
desenvolveram suas proprias plantagcfes escravistas nas ilhas da Madeira e SGo Tomé, bem
CcOmo, em menor grau, nos arquipéagos de Acores e Cabo Verde’ (Gorender, 1978, p.124),
onde adquiriram experiéncia para a fabricacdo do aclcar e a exploracdo do trabaho escravo.
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Assm, a0 chegarem as terras bradsleras, os portugueses ja tinham a
experiéncia em utilizar a méo-de-obra de escravos africanos. Aqui chegando, 0s portugueses
depararam-se com uma nova categoria de estranhos, os chamados negros da terra, isto €, as
populacbes indigenas cujas comunidades desconheciam o tipo de escraviddo ta como
praticada no mundo europeu. Em aguns grupos de indigenas, os prisioneiros de guerra, néo
devorados em fedins eram assmilados pela tribo, inicidmente em condicdo de
inferioridade. A eles estava destinada uma carga maior de trabaho fisico.

Foram os cronistas europeus que deram aos prisoneiros das guerras nativas o
nome de escravos. Os colonizadores foram incapazes de introduzir a escravidéo no seio da
formacéo tribal, mas a habituou ao trafico de escravos, passando a trocar os prisoneiros de
guerra por bens portugueses. E 0 que a principio devia ser gpenas incidentd adquiriu feicdo
regular. Os portugueses edabeleceram diangas com  tribos que se dedicavam
sistemati camente a captura de prisioneiros para fornecé-1os como escravos aos colonos.

O rdaivo fracasso da escravizagdo dos indios, ao lado do grande éxito da
ecraviddo negra, deveuse principdmente a eficacia dos argumentos econdmicos e
religiosos reconhecidos pelas mentdidades coloniais. O discurso econdmico  enfatizava
aspectos funcionais da integracd do negro no sSstema ecravista; no discurso religioso, a
legitimacdo gpoiava-se principdmente na atribuicdo de uma transcendéncia espiritua  da
escraviddo.

Os rdigiosos reconheciam os indios como seres que viviam proximos ao
paraiso, necessitando apenas da catequizacd0 para que suas amas pudessem dcancar a
perfeicdo. Nesse cendrio deve-se lembrar o papel desempenhado pela Companhia de Jesus,
responsavel pela catequizacéo dos aborigenes.

No Brasl, Padre Antbnio Vieira tornou-se partidario da mao-de-obra negra.
Os religiosos também defenderam essas posigdes com argumentos de ordem econdmica.
Condderaram a posshilidade de maor submissio negra ao cativeiro num ambiente
estranho, confrontando-a a capacidade de maior ressténcia indigena em territorio nativo;
maior capacidade do negro para as tarefas aduas, em contrase com uma debilidade
indigena e sua conseqliente ingptiddo para o trabaho forcado;, maior resisténcia negra as
doencas, enquanto as comunidades indigenas sofriam grandes baixas frente as molégtias
contraidas dos europeus. Temia-se que os indios morressem de saudades de seu povo.
Chiavenato questiona imagem, corntragpondo-a a0 banzo africano e ao grande indice de

suicidios e abortos entre os escravos. (Chiavenato, 1986, p.110-138)
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Murilo de Carvaho (1999, p.39-40) dfirma que Viera liderou um jogo de
ambigliidade protagonizado entdo pela Igrga. Aponta paa o fao de que muito da
ambiglidade de Vieira, e de outros rdigiosos, resdia no fato de condenarem a brutadidade
com que alguns senhores tratavam Seus escravos, enguanto nos seus discursos pregavam a
obediéncia negra. Vieira, porém, dirmava que, mais importante que a escravidéo do corpo,
era a escravidao da dma, produzida peo pecado. “Para se libertarem da escraviddo do
pecado, 0s escravos deveriam obedecer a seus senhores, desde que estes ndo os forgassem
ao pecado.”

Também Bartolomé de Las Casss, rdigioso e célebre atuacdo na defesa das
populagdes indigenas na América espanhola, incentivava a adocdo da escraviddo negra nas
colénias. Perdigéo de Malheros (1976) acrescenta que a escraviddo negra ndo causava O
mesmo “horror que causava no seculo aud”, afirmando ainda que “todos pagam tributo as
idéias de seu tempo®”.

No argumento religioso, dedocando o discurso da negacdo da escraviddo
pela negacdo do pecado, Vidra e seus pares conjuravam 0S negros a servir a Deus na pessoa
de seus senhores. No caso dos escravos, dcancariam a liberdade numa vida para dém da
material que dependeria da fé que provassem ter suportando a vida em cativeiro.

Muito da ambiglidade de Vieira e de outros religiosos resdia no fao de que,
mais importante que a escravidéo do corpo @a a escraviddo da alma, produzida pelo pecado.
“Para se libertarem da escraviddo do pecado, 0os escravos deveriam obedecer a seus
senhores, desde que estes n&o os forgassem ao pecado.”

Um outro jesuita, Jorge Benci, judtificava a escravidéo negra baseado na
Uposicao “de que 0s negros (etiopes) seriam descendentes de Cam, o filho de Noé que fora
amadicoado pelo pa por ter zombado de sua nudez, vinculacdo eta ja feita por Santo
Agodgtinho e Sdo Jerbnimo. Para este Ultimo, os etiopes (negros) se caracterizariam por
estarem profundamente mergulhados em vicios’. (Murilo de Carvalho, 1999, p.41) Percebe-
e, entdo, uma das bases de sustentacdo para o discurso sobre a imordidade atribuida aos
escravos.

Reforcando o argumento mercantilista, Gorender (1978) esclarece que, diante
das pressdes da Igrga, visando reprimir a escravizacd do indigena nas Américas, Portugdl
percebeu o quanto o tréfico ja existente poderia tornar-se ainda mais lucretivo, uma vez que,

para o fornecedor africano, 0 escravo “tinha custo igual a zero e o objetivo do escambo

2 Perdigao Malheiro viveu no século X1X. Abolicionista, escreveu sobre os fundamentos histéricos, juridicos e sociais da escraviddo no
Brasil, confrontando-a com os model os greco-romanos e mostrando como 0 model o braslero, seriaandamals desumano. Muito citado
pelo Movimento Abolicionista na época e por historiadores que se dedicam ao assunto. A Escravidéo no Brasil 1976. Vozes, /INL. Brasilia
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consstia somente na obtencdo de vaores de uso, sem consderacdo pelo vaor de troca,
podiam os traficantes europeus adquirir 0S escravos por um prego, que, juntando todos os
gastos feitos, ndo representaria sendo pequena fracdo do preco find do mercado americano:
pOiS enquanto 0 escravo ndo tinha valor na Africa, o contrario sucedia do outro lado do
Atlantico”.

Alguns autores, como Chiavenato, afirmam que a Ordem de Cristo recebia
cerca de 5% dos lucros totais(a Coroa recebia 10%) referentes ao tréfico. Esse autor defende
a tese de que a preocupacdo econdmica era a principa razéo para uma maior tolerancia de

religiosos ao comércio negreiro. (1986, p.120)

3.1 OMITO DO ESCRAVISMO FRATERNAL NO BRASIL

No Brasil, a escraviddo adquiriu formas especificas, shgulares, a ponto de se
fdar, na época, de um “sgema braslero” muitas vezes citado como modo benigno ou
“paternal” de relacionamento entre senhores e escravos. O discurso de Espinho nega
Verso.

Podemos encontrar na literatura o relato de Mohamed Baguagua, ex-escravo
brasleiro, no qua se encontram indicios da forma segundo a qua a escravidéo edtava
configurada na Africa e, em contraste com isso, como este percebia 0 modelo brasileiro
como mas violento. Numa das passagens do livro confrontamse os diferentes tratamentos
dados aos escravos. Na Africa, 0 escravo era visto como um servo adquirido em aguma luta
territoria ou por poderio, que se submetia a escraviddo até que pudesse comprar sua propria
liberdade ou que dgum parente o fizesse. Leva-se em conta 0 seu empenho no trabaho, o
gue atenuava as condicdes e o tratamento recebido no cativeiro. No Brasil, Baguagua chega
a conclusdo de que nada adiantava procurar ser um bom escravo, trabalhar com empenho,
tentar agradar a0 senhor, pois sempre havia castigo e maus tratos, 0 que causava no africano
vontade de morrer ou de matar o senhor.

O vdor do escravo, denominado de pega, podia ser mensurado pelas
qualidades intrinsecas das varidveis idade, sexo e robusteZ®. Sua vida dependia de outras
variaves fundamentais, tais como prego de compra, capacidade de trabaho e rentabilidade

da producdo escravista do mercado. Apesar de ser considerado uma pega ou instrumento (no

26 O valor da pega africana era muito superior ao valor da pega indigena.(Gorender, 1978, p.197)
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sentido arigtotélico, 0 escravo era um ingrumento vivo), ee tinha necessdades de descanso
e dimentacdo, acarretando custos para a sua manutencdo. Assm, uma saida para a reducéo
destes custos foi permitir que os préprios escravos cultivassem rogas e hortas para sua
dimentacdo (totd ou complemertar) em dias ou horas de “folga’. Essa atitude também
tinha um fim “didatico”, pois se acreditava que isso pudesse desenvolver no cativo um senso
de apego a terra cultivada por ee e gratiddo ao senhor, bem como que evitasse agressdes a
sua pessoa e a sua familia e fugas para os quilombos. Esse era o sstema brasileiro.

A andise desse sgema levou Ciro Flamarion Cardoso (1988) a sugerir que
havia no Brasil um protocampesinato negro ou uma “brecha camponesd’, pois 0s escravos
poderiam vender 0 excedente de suas roupas e possvelmente a liberdade de seus filhos e
conjuges. Essa perspectiva ndo contempla, contudo, o fato de que, para 0s negros, essa
Stuacdo nem sempre representava uma red  possbilidede de liberdade, uma vez que
estavam trabahando para seu sustento. Portanto, n&o tinham “dia livre’, no que se refere a

repouso fisico.

CAPITULO IV

DECONSTRUCAO DA RACIALIZACAO NEGRA DA ESCRAVIDAO EM
ESPINHO

Indicios das relacbes de Espinho com 0 mundo escravocrata sdo percebidos
em certos dnas diacriticos da comunidede: a sua locdizagdo num terreno de dificil acesso,
mas proximo de antigos engenhos, o0 artesanato; as tradicbes folcloricas, o tipo de
organizacao familiar etc.

Vedigios materiais de uma redacd com o0 mundo escravocrata S8
encontrados nos muros de pedra que cercam uma vadta regido que va de Gouvela a
Diamantina e que foram feitos pelos escravos para limitar as terras dos seus senhores, pegas
de barro, pedras, ferro, encontradas nos garimpos, rios ou hos quintais e rocas da localidade
e reconhecidos como objetos feitos pelos escravos, com técnicas “antigas’ que ndo se usam
mais.

Ha também os rumores sobre Espinho, que rondam o imaginario das pessoas
de Gouvela O ex-prefeito de Gouvela Gerddo Branddo afirmou que “1& se fda uma
“lingua etranha’, “sO deles’, em ocasifes de vedrios e enterros. Quando questionados

sobre o fato, a pessoas da comunidade sorriram, desconversaram e mudaram de assunto.
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Fda-se também da capacidade que as pessoas de Espinho tém em provocar dor de cabeca
em estranhos ou pessoas que |hes desagrade.

Assm como ndo fazem referéncias a uma relacdo com a escravidéo, em
nenhum momento pessoa dguma se disse descendente de escravo, nem se denominou
negro, identificando-se sempre como “de cor”, “vermehos’, “morenos’ etc. Num primero
momento poder-se-ia pensar que as pessoas da comunidade ndo se aceitam enquanto negras,
devido a0 preconceito sofrido. O que este trabaho pretende mostrar é que as estratégias de
auto-afirmacéo sfo sngulares naguela comunidade e ndo sgnificam uma regjeicdo a sua cor
ou condigéo fenotipica

Pode-se identificar, tanto nas informagbes sobre as interagbes intra-grupo
vividas no passado pela comunidade, quanto nas nos relatos miticos, claros indicios de
relaches entre moradores ancestrais de Espinho com o sstema escravista que estruturava a
organizacdo sociad na regid. Mas pode-se reconhecer em ambas a negacdo da condicéo de
ecravo. Nas narrativas de seus moradores, Espinho € uma categoria ambigua que ndo se
inclui em nenhum dos extremos da polaridade remanescentes de quilombo/terra de preto.

Indicios da integracdo da comunidade no sSistema aparecem na recongtituicdo
da higtdria de aguns antepassados. Uma das fdas que enunciam o processo de
desconstrugdo daracidizacdo negra da escravidéo pode ser encontrada nos relatos que uma
senhora faz de seus antepassados. Dona Ana, hoje com 69 anos, recondtitui fatos da vida de
parentes, sua bisavé pela linha paterna — Carolina ou “M&e Quirina®” — e seus filhos, dos
quais o filho Estevan®® é av6, também pelalinha paterna, dainformante.

Caroling, sua bisavd peterna, vivia na comunidade, numa casa de paha com
seus trés filhos Estevdo, Manud Luis e Maria Carolina Proximo a casa onde moravam
vivia 0 irméo de Caroling, também de nome Manud Luis, e seus filhos, entre eles uma moca
de nome Serafina

Carolina deixava os filhos sozinhos em casa para trabdhar, mas sua bisneta
néo sabia onde a bisavo trabahava. Questionada, afirmou nunca ter perguntado ao avd e que
ele, por sua vez, nunca havia comentado nada sobre o fato. A informante sugeriu apenas que

provavelmente o trabaho fosse a0 garimpo, talvez na casa ou fazenda de outra pessoa,

27 Curiosamente, somente umainformante, com cerca de oitenta anos e nora de Estevao, um dos filhos de Carolina, a ela se referiu como
“Mae Quirina’. Chama-se atengdo para o fato de que era comum, dentro da estrutura escravista denominar de“mée’, “vd’, “bd’, “tid’,
assim como os respectivos masculinos, os escravos ou forros que trabalhavam no interior das Casas-Grande ou mais préximos aos
senhores.

28 Estevao, filho mais velho de Carolina e avd pela linha paterna da informante, segundo esta liltima, viveu até 1947, quando faltavam
cinco dias para completar cem anos de idade. Deve ter nascido, portanto, em 1847, 24 anos antes da promulgac@o daLei do Ventre Livree
41 anos antes da abolicéo.
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indicando, portanto, sendo uma relacdo senhor - escravo, pelo menos a possivel condico de
empregado.

Mesmo reconhecendo, como querem os informantes, que nenhum ancestra
foi escravo, pode-se identificar a presenca de um patrdo, aguém a quem se predtava
servigos, pois nos rdatos Carolina saia para trabahar e voltava tarde da noite, deixando os
trés filhos sozinhos. Outra evidéncia de relagbes com o dgema € que seus filhos
trabahavam para terceiros em tropas e rogas das regides proximas como relata Dona Ana
“Entdo eles dois (Estevao e o irmdo, Manud Luis) foi crescendo, ja deu pra trabdhar, entdo
ele (Egevédo) foi trabalhar numa fazenda agui chamada Pamitd (...); e o trato era como diz
entéo, era couve com angu de farinha. (...)"

Teriam os irmé@os Carolina e Manud Luis, por servigos prestados a agum
senhor, ganho a terra em que moravam com seus filhos? Ou a teriam comprado? Morariam
em Espinho com o consentimento do dono das terras? Ou estas seriam “voluntéias®™”,
como disse sua neta?

Pensando-se na Stuacdo de Caroling, deve-se ter em vida que, ao fina do
periodo, o vaor de mercado das mulheres cativas e férteis subiu sensvelmente, conforme
nos informam Florentino e Goes. (1997, p.71) Como edratégia visava a manutencdo do
sstema, a identificacéo das relagbes de “trabaho” de Carolina, mulher negra e livre nos
idos dos anos 1800, pode eucidar as relacbes de Espinho com o0 sstema escravista da
sociedade envolvente.

A familia de Cadling, uma “familia de mulher e filhos — mesmo com a
presenca do irmd — também pode ser um elo com o regime escravocrata’, mesmo que esse
€o sga dlenciado peo grupo. Algumas mulheres ex-escravas viviam com seus filhos,
muitos deles comprados de seus senhores, enquanto 0s pais continuavam na condicdo de
escravo.

Rgetando a premissa de que o0 escravismo brasleiro era incompativel com a
organizacdo de negros em grupos familiares, Florentino e Goes (1999, p.25-56) afirmam
gue € necessaio condderar a existéncia dos nucleos familiares negros dentro do regime
ecravocrata, tanto nas senzalas, como dos libertos que viviam em torno desta, em parcelas
de terras dentro da propriedade dos senhores.

Outro parente de Carolina, Manuel Luis, seu irméo, é objeto de um relato que

gndiza as rdacbes com o dsema Manud Luis era conhecido como um homem “muito

29 Terras “voluntérias’ seriam o mesmo que devolutas, no linguajar local.
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mau’, porque havia “servido na escraviddo” e espancava os filhos e a filha E apontado
pelos parentes como mau porque se integrou a0 mundo escravista. Este € um caso que se
opde parcidmente a afirmacdo de néo terem sido “négo de trabaho”. Um de seus bisnetos
fez a seguinte declaracéo:

“...Ele tem as caracteristicas daquele (...) é (...) Filho de escravo com senhor de
engenho e que era capataz, entdo, as caracteristicas dele era daquele que
mandava |& nos negros e mesmo que nao tenha vivido essa época de escravos e
quem sabe até viveu e aquilo, veio trazendo aquilo.”

Apesy da fda acima, é no imagin&io socid do grupo que pode ser
encontrada a estratégia mais poderosa para dedocar a equivaléncia entre cor e escravidao.
Referéncias a escravidéo sdo encontradas em varias narrativas. 0 mito do cacho de bananas,
0 mito do monjolo, a histdria sobre Serafing, a histéria do homem que ndo queria perder
dinheiro com o fim da escraviddo, entre outras. E justamente nes nardivas, ricas em
sgnificacbes, que a comunidade eabora um outro discurso que representa a relacdo entre
etnicidade e escraviddo, dissociando uma da outra: a distingdo entre négo de cor e négo de
trabaio, citada anteriormente: “Negro € quem serviu no ecraviddo. A gente é a cor da cor,
meas SO que o0 pessod fala négo, mas nds nunca fomo assim (...) négo de trabaio.”

Mito do grego muthus sgnifica “uma pdavra narativa transmitida’. 1sso
nos faz compreender que nem todos os mitos podem ser classficados como literdrios. Ha
outras formas de transmissdo possiveis. Assm € que Piere Brund, em seu Dicionaio de
Mitos Literarios, dirma que o “mito conta O mito explica O mito € uma narrativa’ e é
animado pea dindmica que a narrativa |he empresta; necessitando desta forma de expresséo
para cumprir “sua funcéo de contar, explicar”. (Brunel, 1988, p.15)

Em A Estrutura dos Mitos (Ant. Est., 1970), Lévi-Strauss sugere que o
méodo de andise edruturdista nos livraria da dificuldade de pesquisar qual a versio mais
auténtica de um mito, porque, na Sua concepcdo, mMitos seriam definidos pelo conjunto de
todas as versdes. (1970, p.238) Segundo o autor, 0 mito esta smultaneamente na linguagem,
afirmacdo verba paraLeach, e paradém dela. (1970, p.228)

%0 Neusa Mendes de Gusméo (1995) identifica situacio semelhante em Campinho da Independéncia, Parti. R. J. comunidade originada por
nicleos femininos e respectivos filhos, cujos pais encontravam-se freqiientemente ainda em cativeiro. Erarelativamente comum que
mulheres negras vivessem com seus filhos sem a presenga masculina.
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Mito diz respeito a acontecimentos passados, mas 0 vaor intrinseco atribuido
a0 mito, na visio de Lévi-Strauss, provém de que “estes acontecimentos, que decorrem
supogtamente em um momento do tempo, formam também uma estrutura permanente que se
relaciona S multaneamente ao passado, ao presente e ao futuro”. (p.229)

Percebendo-s2 0 mito como uma linguagem, uma fda partilhada por dado
grupo, como nesta proposicdo de Lévi-Strauss, pode-se entédo fdar de uma “identidade
narrativd’ que se refere aquilo que € digno de ser lembrado, narrado, relatado de forma
sngular, posto em memodria Mesmo estando no passado, os fatos que contém a identidade
narrativa os recorta para 0 presente criando a identidade narrativa da relacd mitica entre
passado e presente.

No reato etnogréfico de Janet M. Chernela (1988) sobre as narrativas dos
argpacos, grupo indigena da familia Tukano do nordeste da Amazbnia, a autora identifica
que a integracdo entre histéria e mito gparecem juntos. Nas narraivas miticas dos argpagos,
as de higtéria e mito explicam o encontro de seu povo com o colonizador branco. Criam um
ancestra restaurador, 0 unurato, que resolve o dilema historico da superioridade tecnolégica
dos colonizadores quebrando armas e ferramentas que seriam simbolos da dominacdo, da
suposta superioridade branca, retomando assm o controle dentro do grupo e reafirmando o
poder das linhagens ancedtrais.

Para a autora, a historia é “endireitada’ (1998, p.48) e o dilema histérico €
miticamente resolvido — 0 sagrado (narrativa das aventuras de um ancestra) e o profano
(derrotas e frustraches advindas do contato interétnico) sdo sintetizados enquanto o passado
€ restaurado para o futuro.

A partir dessa perspectiva, a autora contesta Lévi-Strauss, quando este afirma
gue a “mitologia € eddica’ (apud Chernela, 1988, p.35) numa Vvisio que hegligencia a
relacdo entre mito e histéria. Para a autora, 0 mito “é inspirado, provocado e impelido pela
higtéria, cujo resultado ndo é uma réplica, mas a condrucdo de uma contra imagem, uma
reformulacdo, uma re-apropriacdo do tempo e dos eventos para reunir necessidades outras
gue a exatiddo da reproducéo”. (Chernela, 1988, p. 48)

Os relatos de Espinho, a0 se disanciarem de quaquer relagdo com a
sociedade  ecravocrata, criam uma imegem  “mitificada’  (ou  seria uma  redidade
dternativa?) de uma sociedade negra livre sem quaisquer vinculos com a ecraviddo. Assm
como has narrativas dos argpacos, as narrativas de Espinho tém ancedtrais que “endireitam”
seu passado histérico, o que permite & populacdo de hoje contar sua prépria versdo histérica,
congiruir sua“contraimagem” e retomar o controle sobre suaimagem.
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Espinho possui uma populacd com a mesma média de escolaridade que
outras comunidades do interior brasileiro, tém acesso a informagBes via rédio ou televisio®.
No entanto, a narracéo de estorias ainda € muito vaorizada. Gs momentos de audicdo sfo
revestidos de importancia singular, e o grupo vaoriza quem saba contélas de forma
interessante. Percebe-se que muitas tém um carder mais lGdico. As vezes assemelhamse &
fébulas. Nesses momentos endna-se aos mais jovens fatos da histéria de Espinho;
esclarecem-se e reforcam-se as relagdes socias, lembra-se o preconceito sofrido.

Entre as narativas mais ducidaivas sobre a congtrugdo podtiva da imagem
do negro estéo o Mito do Cacho de Bananas, o Mito do Monjolo, a narrativa sobre Serafing,
a narrativa sobre o Homem que ndo queria perder dinheiro com a escravidéo e a narrativa
sobre amoga que queria se casar com um homem loiro, bonito e com dente de ouro.

O Mito do Cacho de Bananas relata a integracdo de um negro fugido,
presumivelmente um escravo, na comunidade. Estevao, avd paterno da informante, o teria
visto pegar um cacho de bananas, ainda verdes, em seu quintal, mas teria caado. Contou 0
fato a sua mée, Caroling, e a familia. Dias depois, procurou o rapaz € o encontrou dormindo
sob uma lapa®2, onde havia improvisado uma cama, tendo perto de si o cacho de bananas, j&
maduras. O rapaz chamava-se Zé Rufado, numa dusio ao que a informante diz ter Sdo uma
prética comum, isto €, rifar negros que ndo estavam aptos para o cativeiro.

Segue-se 0 Mito do Cacho de Bananas nas paavras de um narrador:

“Nessas épocas 0 meu avd contava a historia de um mogo que Serviu o
escravidao, e entdo quando o escravidao terminou, que a Princesa |sabel
libertou, n€? Que ela libertou os escravo, entdo o moco fugiu, ele chamava
José, né? Mas tratava ele José Rufado, porque quer dizer que foi rifado da
tribula dos négo. Eles foi rifado, porque ndo era assim forte pra trabalhar,
entdo aqueles que ndo trabaiava direito... elesrifava. Entdo o pessoal falava, Zé
rufado. Entéo, esse moco, eles libertou ele, mas ele saiu com medo porque todo
mundo tinha medo. (...)

“(...) S&i que elesrifava assm, mais depois matava, entdo veio saindo pro meio
dos mato, veio vindo (...) E passou aqui pelo (...) Veio daonde (...) Velo vindo do

(...) Agora eu acho que o lugar que ele tava era aqui pro rumo da Congonha,

31 Até 1998 havia cerca de 5 televisies na comunidade e trés antenas parabdlicas que conseguiam captar a programagao das redes paulistas.
As pessoas costumam reunir-se nas casas das familias que tém o aparelho.



gue eles tinha e um muro que cercava o curral de prendé escravo (...) entdo esse
José veio fugindo, veio pro meio do mato, passou ho quintal do meu avé, cortou
um cacho de banana, escondido de noite (...) entédo ele jogou esse cacho de
banana nesse saco de mo4, jogou na cacunda e de noite, foi pro meio do mato e
eles fazia assim na frente de pau, eles colocava, cercava de capim que era pro
vento ndo entra e a cama de capim, fez umjirau e forrado de capim, levou esse
cacho de banana..., pds debaixo da cama e deitou pra descansar, s6 que quando
ele acordou que as bananas tava caino, madurinhozinho. Ele dormiu uns oito
dia ou mais...

“Al, elejaia sai, quando Deus ajudou que libertou e num precisou dele ter mais

medo de nada, né?’

Na narrativa, 0 personagem Zé Rufado foge da escravidéo, na época da
abolicdo, por medo da reescravizacdo, e também porque os chamados “rifados’ poderiam
ser mortos pogteriormente. Ao encontrar um “lugar seguro”, descansa por vaios dias. “Al,
Deus gjudou que libertou e num precisou dele ter mais medo de nada.”

Pode-se interpretar que Zé Rufado fugiu dgum tempo antes da abolicéo, pois
“num precisou dele ter mais medo de nada’. E encontrou um lugar seguro onde podia viver
sem medo. Essa interpretacdo poderia confirmar que Espinho, “nessa época’, mantinha
contato com ex-escravos, aquem se permitia viver ai no mesmo espaco.

Outros pontos interessantes presentes no mito sio a temporaidade®® mitica
smbolizada na duracdo do sono de Zé Rufado ao longo do tempo de amadurecimento do
cacho de bananas e a informacdo de que “Zé Rufado” veio do “curral de prender escravos’,
ou sga, um lugar miticamente distante, que se opunha a liberdade representada por sua
chegada a comunidade.

Em outra narativa, que tem como personagem Serefing, filha de Manud
Luis, o irméo de Caolina, Manud Luis, era um homem que madtratava os filhos, porque
fazia pate do sstema escravista Especidmente Serafina sofria os maus tratos do pai. Na
tentativa de escapar dos maus tratos, aceita a sugestdo do irméo e se casa com Zeé Alves, 0
Zé Rufado. A narrativa aponta também para o fato de Manuel Luis ter empregados a seu

sarvico.

%2 1- Grande pedra ou |gje que forma um abrigo. 2- Bras. Ch&o de uma mina em explorago. [O teto chama-secapa; aspateslaerds pés
direitos.] Buarque, 1988, p.386.
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Segue-se a histéria de Serafina nas palavras de uma narradora:

“Ele falou assim pra menina: ‘O Serafina, cé faz 0 meu armogo que eu tenho
trabaiador amanha. ’ Mas feijdo ndo tinha nenhum bago, ai ela falou: ‘O meu
Deus, 0 qué que eu faco? ' E usava umas cabacona grande, né, que eles
guardava era pra planta. ‘ Entdo vou tirar um pouco daquele feijao que é praeu
fazé o armogo.’ (...) E fez o0 armoco e foi levd o armoco. Chegd, pbs a vasilha
de armoco assm, e ele; ‘O Serafina, onde vocé arrumou esse feijdo, minha
filha?’

“+Q papai, eu tirei um pouquinho daquele de planta que eu ndo tinha outro jeito
de fazé o armocgo.” Ele so olhd pra ela assm e comeu bastante e terminou de
armoca. Ela pegou a vasilha e veio embora, e deu tempo sO dela chegar em
casa. Ele saiu da roca e pegou uma vara boa no caminho e deu uma surra nessa
menina. Foi com esse pau de laranja que rasgou a roupa dessa menina toda. Ai
gue chegou um irméo dela (...) e ela tava chorando, mas tinha que fazer as
coisa, ai 0 irméo dela perguntou porque ela tava chorando e ela falou. ‘O
Serafina, eu vou procurar um mogo pra casa com vocé, vocé quer casa? (...) é
s6 vocé ndo escolher.” Entdo esse mogo que fez o casamento dela com esse Zé

Alves.”

Vés que o pai de Serafina recebia “trabalhadores’. Eram estes escravos?
Tropeiros? O que é interessante € o fato de que moradores de Espinho travavam relagdes de
trabaho com pessoas de regifes préximas, 0 que remete a outro questionamento. Seria
possivel, se 0 grupo fosse quilombola, travar relagbes desse tipo com outras pessoas, sem
que houvesse repressdo do Estado? Sabe-se que aguns quilombos estabeleciam relagtes de
troca com aglomerados rurais das proximidades. Gerdmente trocavam dimentos que ndo
produziam em grande escala, para ndo serem descobertos, por armas e informagtes que lhes
garantisse seguranca. (Andrade, 1995, p.50-52).

Um dos hisnetos de Manud Luis associa a madade do bisavd a possibilidede
de que edte tenha sido capataz ou feitor de escravos. Diante dessa possibilidade, o bisneto de

Manuel Luis, durante uma entrevista, pds em questdo se 0s remanescentes da comunidade

% Temporalidade é, na vis3o de Todorov, elemento essencial & narrativa, ja que esta é um texto referencial com temporalidade
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origindria evitavam referéncias diretas a escravidéo por vergonha ou por querer que tal
passado caisse no esguecimento: “Acho que os mais velhos tinham vergonha de dizer que
eram escravos, que foram escravos; por iSso, Ndo contavam para 0s mais novos.”

Na nardiva seguinte, o Mito do Monjolo, h4 a presenca de senhores e
escravos no proprio territorio de Espinho. No mito, a relacéo simbdlica entre a escravidéo e
0 monjolo contesta a concepcdo de tempo livre dos escravos — sabado, domingo e feriados —
formulada na chamada teoria da “brecha camponesa’. (Cardoso 1998) Pode-se interpretar o
monjolo como a representacdo mbdlica do esforgo numa atividade incessante, que néo
respeitava domingos ou dias santos.

Segue-se 0 Mito do Monjolo nas paavras de uma narradora:

“ E tem adonde que nés mora. (...) Tem um buraco pro cima da casa de Bia, que
tem um buraco, era tanque, né? (...) O monjolo era ali. Quando foi de noite que
0 négo chegt e falou:

— Senhor, munjélo ta falano.

— Ah, négo, céjéa viu de munjolo falq?

— Ai éle(...) Senhor, munjdlo ta falano.
Ai ele chegou na janela né? Ai entdo diz que munjolo tava assim:

— Al gue ja num posso mais, bal
E o homem:

—Né&go, vai la maiseu pratirar agua.
Ai, gue o négo teve medo. Desceu, mais e o négo foi |14, que fechou a agua, que
0 munjolo parou. Mas trabaiava era domingo, era dia santo, era mesmo o que 0
négo tinha dito. E esse dia era domingo, né? Que o munjolo tava trabaiando, ai

elefalou, ele teve que dedligar.”

representada. Todorov, 1980, p.62.
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Conta a narrativa sobre o homem que néo queria perder dinheiro com a
abolicdo que muitos senhores de escravos, ao perceberem a Stuacdo politica que
prenunciava a abolicdo da escravatura, tinham muitas preocupagfes com a queda da
producdo e dos lucros. Em Gouvela, um negociante de escravos néo conseguia vender um
lote de escravos nesse periodo. Um dia esse homem disse a sua esposa “Hoje, eu vendo
negros nem que sga no inferno!” E saiu pelas fazendas da vizinhanga, oferecendo sua
mercadoria.

Depois de muito perambular, chegou a portera de uma fazenda
desconhecida. Bateu pamas e chamou por aguém que pudesse atendé-lo. Relata-se que um
homem de chifres na cabeca veio aé ee e conduziu-o a presenca de seu senhor. Este, entéo,
Ihe disse: “Quer dizer que vocé va vender esses negros nem gque sga no inferno?’ Sua voz
era cavernosa e, enquanto faava, sua fisonomia ia se transformando na do diabo. O
vendedor de escravos ficou muito assustado e comegou a correr. Montou em seu cavalo
perseguido pelos capetas. Entéo, o vendedor pediu a guda de Nossa Senhora do Carmo e
prometeu que, se sua vida fosse sdva, ele congdruiria com seus proprios recursos uma igreja
em sua honra na cidade de Gouvela

A igrga, na verdade uma pequena capela, foi congtruida e dedicada a Nossa
Senhora do Carmo, como prometido.

Infere-se dos relatos a coexiséncia entre livres e “fugidos’.

Na Ultima narrativa sdecionada, 0 caso da moga que queria casar-se com um
homem rico, bonito e que tivesse dente de ouro, encontramos elementos que demonizam o
homem branco, que era aguele que vinha de longe, casava-se e depois sacrificava suas

esposas.
Segue-se o relato nas paavras de uma narradora:

“ Entdo, o pai dela ficava so na janela cacando esse homem'” .
E o pai dela:

— Minha filha, milha filha, como que eu vou arrumar? Como vou fazé
pra arrumar?
E o pai dela saiu procurando. N&o achou. Se ele achava um bonito, era pobre.
Achava um bonito e com dente de ouro, era pobre. Achava um rico e com dente
de ouro, mas era feio. Tudo dava o contréario e ele tava:

— O, meu Deus, onde que eu vou achar marido pra essa menina?



Ai um dia ele tava na janela, né. SO esperando esse marido. Ai vem, pontou
aquele homem bonito! Dente de ouro, aquele cabelo mais lindo, aquele homem
mais bonito, cabel os dourados! Ele era mais lindo, sabe!
Capeta guando quer ficar bonito, fica mesmo. Ela falou assim:

— Papai, achel 0 homem que eu quero casar comele!

— Senhor!...

—Minhafilha, eleté pra cd

— E, eu vim casar com a filha do senhor, que o senhor ta cagando um
homem bonito ai pra filha do senhor e eu sou bonito erico!

— S0 que 0 meu negoécio é comigo assim... Eu caso e levo a mulher
embora no mesmo dia.
Ai ja mandou arrumar 0s preparativo, convidar muita gente, ai casou ela. SO
gue ela era uma coisa, ela era muito gananciosa, mas ela era afilhada de Nossa
Senhora. Entéo, Nossa Senhora, ela casou e foi 14 e Nossa Senhora falou assim:

— O, minha filha! Eu vou te dar um presente, vou te dar tesourinha.
Vocé nunca que separa dessa tesourinha.
Entéo ela colocou a tesourinha no seio. E o capeta falou com ela:

—O! L& em casa tem de tudo, ndo € pra vocé levar nada.

— Tabom!
E montaram no cavalo e foram embora, ja casado e ja foram embora. E, |4 vai.
Sobe morro, desce morro, e ela naquele cavaldo preto, e ele |4 vai levando ela,
eda

— Mais que casa longe € essa gente?

— Jata chegando.
Elavai, el4vai, |4 vai andando.

— Mais que nossal Eu té cansada! Que casa é essa, longe?

— Ai, quando ele chegou no alto, que ela olhd |4... Tinha um cupim, um
mundo d’um cupim |& embaixo. Ela falou assim:

— Mas onde que € essa casa que ta longe?

—Mastalaanossacasa... Ahla...
Ela disse:

—Uai!
Olhou nada.

-Ah! La a nossa casa, cé estd vendo aquele cupim ali? Ali € nossa casa.



E elaja comegou a esquentar a cabeca.

— O, meu Deus! O que que eu vou fazer?

E chegou, ele desceu do cavalo e entrou pro dentro do cupimetala.

— Sai 0ss0 velho, deixa 0sso novo entrar, sai 0sso velho. SO jogando 0sso
pra fora.

—Uali, que que €isso?

Ai ela entendeu que 0 0sso velho € que ele ia comé ela, jogando 0s 0sso pra
fora, né? Na hora ela montou no cavalo, hum cavalo dele e rachou fora
correndo. L& vai, la vai. Quando ele olha que ndo vé ela, ele montou no cavalao
preto dele e la vai. Ela montou num cavalo castanho que tava |4 encostado. E,
|4 vai, vai atrés dela e pega que ndo pega, pegou ela. Vorté de novo, marrou
ela, agora dessa vez, tinha uma arvore em frente do cupim e ele marrou o
cabelo dela no cupime entrou prala, tala.

— Sai 0ss0 velho, deixa 0sso novo entrar. E s6 jogando 0sso pra tras.

Ai da:

— O, meu Deus do Céu! O, Minha Nossa Senhora que que eu vou fazer?
E Nossa Senhora era a madrinha dela.

Ai quando ela falou: — Nossa Senhora o que que eu vou fazer? Ela lembrou da
tesourinha. Tirou a tesourinha do seio e cortou o cabelo e montou no cavalo e
sumiu. SO que dessa vez ele deixou ela marrada, né e falou assim:

— Ah! Dessa vez ela nédo vai solta, né? E eu, ndo vou me preocupar.
Quando ele foi cagar ela, que olha... Ah! Ja tinha sumido. Ele montou no cavalo
dele e ja vai, e o cavalo andava era igual o vento de tédo veloz. Quando ele
chegou, avistou €la |4 no alto ja pra virar pra casa dela e ele la vai. Ela olhou
pra tras, ele ja vem e ele quase pegando ela e |4 vai naquele enrola e pega e
ndo pega e ela corre e metia espora no cavalo e la vai, e |4 vai, quando ela
chegou perto da casa dela, ela gritou:

— Papai, levanta o rosario que eu td com o capeta atras!

E elagritava e 0 pai dela ndo escutava, que tava muito longe. E ela gritava:

— Papai, levanta o rosario, papai, que o capeta ta perto! Levanta papai!

E o pai dela chega na porta que vé. Entende o que ela falou, pegou o rosario,

levantou e ele explodiu atras dela. Ai ndo quis saber com homemrico e bonito.”
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Ao terminar a narrdiva, a narradora afirma que a histéria tem dois sentidos.
O primero ea revea a gente ndo deve querer sonhar demais. O segundo ela ndo revela,
Mas presumo ser o de se casar.

Percebemse também as regras prescritivas da  logica  endogamica,
“diabolizando” o estranho e 0 perigo que representa. Ha ainda eementos de uma prescricéo
énica, pois a moga encantou-se com o rapaz de “cabelos dourados’, padréo diferente dos
homens dalocalidade, por estarazdo eratéo dificil ao pai encontrar um marido paraafilha

A tempordidade mitica representada na demora em se chegar ao loca de
destino mostra como constroem sSua espacididade, disanciando-se do ma tavez
representado por Gouveia. A proximidade com a sociedade envolvente remete a uma casa>,
que, dém de digante, assume a forma de um “cupim’, oss&io de noivas anteriormente
mortas pelo beo marido. O ossaio de noivas poderia representar a subordinacdo
instrumenta da mulher negraao senhor branco?

Na narativa, encontramos também a prescricdo para que se sigam oS
consahos dos padrinhos e do lugar estrutural desse tipo de dianca. Nossa Senhora era a
madrinha de uma “gananciosa’ afilhada, cuja figura materna ndo é gpontada no mito. Nossa
Senhora cumpre, entfo, seu papel, de “MZe Universa”. E a madrinha que da a “chave’, o

ingtrumento magico, a tesoura, para que a afilhada se salve e retorne ao grupo.

CAPITULOV

CASASABERTASE CASASFECHADAS

Os homens de Espinho gerdmente empregamse em tropas para fazer
servicos nas rogas de laifundidarios nos grandes centros produtivos da regido, em periodos
de colhetas. Eles cuidam temporariamente de gado etc. As mulheres, por sua vez, cuidam
das rocas de milho, cana-de-aclcar, feljdo e horta das familias e também cuidam das
criagbes. Algumeas trabalham como domésticas em Gouveia

Na comunidede, as casss si0 classificadas em abertas ou fechadas. E a
presenca da mulher e filhos que ensga td classficagcdo. Em Espinho, as casas denunciam a
auséncia dos homens e seu processo de afastamento. As casas fechadas sBo motivo de

tristeza para o grupo.

34 Como se vera no capitulo seguinte, a casa tem significagdo importante no processo de construgéo identitaria do grupo.
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Casa aberta na definicéo loca € aguela com aé um morador. Casa fechada
ndo tem, obviamente, moradores. A casa fechada smboliza 0 ‘povo do Espinho” que esta
fora, estabelecido em outras localidades, e SO retorna para as festividades de S0 Jodo, Folia,
efedtas defind de ano. Significa, dém disso, que amulher seguiu 0 marido.

As mulheres que ndo seguiram os maridos cuidam das casas dos parentes que
se ausentaram. A casa aberta, mesmo que mantida apenas por uma pessoa, € um nlcleo de
resgéncia cultura e econdmica Uma casa aberta dgnifica que as mulheres mantém os
modos peculiares de producéo do grupo e que as narrativas miticas, estorias e cantigas seréo
recontadas e preservadas.

O lugar da mulher parece ser 0 de guardid desse acervo socio-cultural. Por
isso, Espinho, dém de ser apontado como um lugar “onde sO tem preto” é apontado como
um lugar “onde sb tem mulher”. Mas, curiosamente, atuar como mantenedora de tradicles é
auar numa zona ambigua. As mulheres de Espinho tém imagens e papéis diferentes.
Utilizando a idéa de Bhabha (1998) sobre deslizamento, pensa-se que a mulher de Espinho
habite “entre-lugar”, um congante dedocamento de papéis, sobre o0s quais operam
expectativas tanto dos homens da localidade como da sociedade envolvente. Talvez por essa
razéo as mulheres sofram maiores reagtes sométicas quando necessitam ir a Gouvela.

Em Espinho, a mulher ndo cuida gpenas da familia nuclear; cuida também
das tradigbes da comunidade. N&o seria inconveniente lembrar que, por sua causa, as casas
nd se fecham. E a presenca da mulher que permite & comunidade dar significado peculiar
a0 territério em que habitam. Espinho sempre é referido como o lar ou o lugar onde se
sentem seguras, onde as meninas aprendem com as maes, avos e outras mulheres que a vida
“€ assim mesmo”. Aprendem que, na auséncia do homem, é a mulher quem deve preservar
as tradigdes como, por exemplo, no caso da Foliade Reis.

A Folia de Reis faz pate das tradicdes folcloricas de diversas regifes
brasileiras e acontece entre os meses de dezembro e janeiro. Seria importante recordar ao
leitor que a paticipacdo ativa nda é sempre masculina Mulheres acompanham a Folia,
servem café aos participantes quando a folia passa pea sua casa, e assm por diante. Na
comunidade estudada, a tradicdo vem sendo mantida pelas mulheres que cada vez mais
ocupam nela papéis de destague. Com o éxodo masculino e com a dificuldade que muitos
homens tém enfrentado para estar em Espinho nesses periodos, as mulheres afirmam que
depende ddas a manutencdo de uma de suas Ultimas tradicbes. Dizem assm proceder
também por causa dos “antigos’, seus antepassados, que estariam aparecendo para oS Vives,
cobrando a redizacdo do festgo. Muitas pessoas relatam ter visto Folias de fantasmas
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passando por Espinho. Outras contam que Folia do “adéem” passou cantando sob suas
casas e que serviram café aos folides.

Ao verbdizam que ndo querem que “uma das coisas que 0s antigos
deixaram pra n0s’ desapareca, as mulheres estéo atuando como mediadoras entre a tradicéo
e 0 presente, tecendo constantemente o fio que ata casas abertas e mulheres que ficam aos
homens que se afastam. Significa uma relacdo que guarda e mantém a unidade de Espinho,
suas singularidades e seu potencial de buscar autonomia. Permanecendo na comunidade so
as mulheres que sofrem a maior carga de preconceito. S0 elas que acusam 0s moradores de
Gouveia e reivindicam. S&o elas que procuram o gabinete da Prefeitura, quando necessario.
SAo das que finalmente negociam com os atravessadores de sua produco.

Na literatura, Carol Beane (1995) encontrou um lugar ficticio que se
assemelha a Espinho, a0 examinar o enredo do livro “Under the skin of the Drums’ da
escritora equatoriana Luz Argentina Chiriboga, e utiliza o conceito: a nocdo de Homeplace é
esbocado pela autora do romance para pensar a vida de Rebeca, personagem principa da
trama, que, por ser negra, vive momentos de tensdo quando sai de sua comunidade de
origem.

Retomar sucintamente a “edtdria de vidd' de Rebeca é de extrema
importéncia para a andise de Espinho enquanto locus da construcéo identitéria de seu povo.
O texto goresenta uma personagem “mulatd’, que sa da comunidade de origem, sua
hometown, uma vila de pescadores negros. Uma homeland, que de certa forma et isolada
da sociedade englobante e onde as mulheres, principdmente as avos, tém papd fundamentd
na preservacdo das tradicdes da comunidede. Situacd bem semehante & de Espinho,
portanto. Rebeca sa de sua hometown para estudar em Quito e, como ndo é
“completamente’ negra (como afirma a méae da personagem ao longo da narativa), tenta
esconder a0 maximo sua identidade, 0 que a remete a um constante estado de tensdo e
ansedade. Uma de suas professoras questiona seu modo de agir, levando-a a ver-se negra.
Novamente em contato com 0 seu ambiente, com as mulheres do lugar e em epecid com as
estdrias de sua avl, a personagem percebe 0 quanto € necessrio a exigéncia de um lugar
onde aquel as mulheres possam expressar-Se em Seus proprios termos.

Homeplace é este lugar onde a comunidade organiza seus esquemas de
ressténcia por s uma comunidade negra que sofre com a discriminagio racid. E o locd
onde as pessoas protegemse mutuamente, onde produzem e reproduzem seu modo de vida;
onde as mudancgas, se inevitéveis, sdo reelaboradas e incorporadas as tradigdes, ta como em

Espinho e outras comunidades. Homeplace é percebido pela personagem, e pela andise de
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Carol Beane, como sintese de outros home, apresentados durante a trama hometown —
comunidade de origem; homeland — a vila de pescadores. E percebido como espago de
construcdo identitaria de seu povo, 0 espaco fisco mediado pela sgnificacdo smbdlica que
a comunidade lhe confere, por ser o lugar onde se preserva a tradicdo, vaor maximo da
coletividade e do que se propde ser umaidentidade narrativa.

As mulheres de Espinho ndo buscam esconder o fato de que S0 negras™,
como o faz Rebeca. Cortudo, é por causa dela que sofrem com preconceito. E por causa da
cor, principamente, que sofrem reacOes somdicas quando necesstam ir a sede do
municipio, dada a tensdo causada pelo enfrentamento. Assm como a vila de Rebeca,
Espinho é um lugar onde podem vivenciar seus modos peculiares de organizacdo socid.
Semelhante a viladatrama, Epinho € o loca onde se protegem mutuamente.

Compreende-se neste trabalho que o conceito de homeplace e, como este €
compreendido pea comunidade “ficticid’, assemdha-se a0 dgnificado que as comunidades
negras “reais’, como Espinho, atribuem aos seus teritdrios, enquanto espacos onde 0s
grupos afirmam suas identidades e singularidades, onde os individuos afirmam a s proprios
easuacultura

Para melhor compreensdo  valor de homeplace, ou “lar”, sera apresentada
uma Stuacdo oposta as apresentadas anteriormente.  Contrastando-as com essa nova
descricdo, poderemos avadiar 0 quanto a no¢do de homeplace como espaco identitario é
fundamenta paraa (re) construgéo da identidade negra.

Sheila Mysorekar (1995) € uma negra nascida em Dussddorf, Alemanha Ela
afirma que as negras e 0s negros nascidos naguele pais, dém de serem visos como uma
“anomdia’, sfo pessoas sem referenciais ou modelos de negritude a seguir €ou que as
conectem com a sua origem e as auxiliem a vivenciar daramente as experiéncias como
negros e alutar por seus direitos civis como aemaes.

N&o tém modelos de negritude a seguir, pois muitos deles ou sdo criados por
pais adotivos ou tém um dos pas aemées. Sdo socidizados numa sociedade que se afirma
como um “ clash of cultures’, onde o anti-semitismo e a xenofobia S5 admitidos, mas néo o
racismo a que esses seres andmalos séo submetidos.

No caso de a mée ser demd, as filhas sdo criadas e socidizadas por uma
mulher branca que ndo tem como “revea” paa as filhas a experiéncia de s negra e

conviver com stuagdes/relactes de racismo e sexismo decorrentes dessa realidade.

% Note se que o tom de pele das mulheres de Espinho néo & “mulato”. No entanto, lembro ao leitor que no Brasil ha um imenso gradiente
de cores utilizado por afro-descendentes ou ndo para definir suaidentidade racial. Lilia Schwarcz (1995) enumera mais de 80 tipos de
denominagoes diferentes. Recentemente uma pesqguisa evidenciou que pessoas de pele muito escura nem sempre se consideram negras.
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Justamente por ndo possuirem um locus onde a identidade negra possa ser
vivendada e compartilhada é que essas pessoas procuram na literatura e muisica afro-
americana e caribenha ou na cozinha addica, os sgnos e simbolos de outras culturas
diferentes das do mundo branco. E “o reconhecimento das diferencas e néo as diferencas em
S, 0 que constréi aidentidade étnica’. (Cunha, 1985, p.206)

Com ese exemplo radicadmente oposto pretende-se argumentar novamente
que o lugar de origem ou o lar a que se faz referéncia ndo € um espago geografico que se
locdize em mapas, mas um lugar socdmente condruido e vivenciado como espaco
identitario e racidizado, cujo reconhecimento é necessirio para tornar a histéria pessod e
do grupo dgnificativa, precedido por um nome, como na definicdo de Milton Santos (1996),
e que tem conotagoes afetivas.

Aponta-se para o fato de que as “estratégias particulares®® de resisténcia’, as
“trucagens’, a hospitalidade e a apropriacdo singular que os moradores fazem de seu
territrio, em especid as mulheres, s fundamentais para a configuragdo de Espinho
enquanto espaco racidizado e fortemente ligado a afirmacéo de sua identidade. Td
afirmaci leva a crer que a comunidade rejeita o mito da democracia racia®’, ta como
postulado por muitos autores®.

Homeplace &, portanto mais que um espaco familiar, € o lar onde nasce a
identidade basica® e de grupo. Pode-se dizer, porém, que o homeplace, ou lar de Espinho,
estd condruido numa aea fronteirica Quando se lembra da posico feminina é possive
pensar também no conceito de unhomeled, proposto por Homi Bhabha (1998), que, por
defini¢do, mostracomo o préprio lar pode converter-se num loca estranho.

A casa aberta, 0 lar, ndo € o local sO da manutencdo da tradicdo e, portanto,
um espaco conhecido. Pode-se destacar um momento no qual ha um estranhamento do lar: o
momento da soliddo. A auséncia pode ser suportada pelas mulheres em gerd (e filhos), mas
saber que a ‘vida € assm mesmo”, que 0s homens certamente partirdo, ndo sgnifica que se
satisfacam com a Situagao.

A casa aberta converte-se, assm, num locd intersticial, que questiona as
divisdes binarias aravés das quais “essas eferas da experiéncia socid sfo freqlentemente

opostas espacidmente’. (p.35) Para Bhabha a caracteristica do estranhamento do que é

% | déia desenvolvida por Cunha (1985).

%" Hasenbalg fala da existéncia de um mito racial latino-americano baseado na reconstrugo ‘idilica’ daescraviddo. (1996, p.235-247).
Neste sentido, ver também Wade, 1997, entre outros.

% Gilberto Freyre, Darcy Ribeiro etc.

39 para Barth, aidentidade bésica pessoal é mediada pelo reconhecimento do pertencimento a um grupo étnico e a conseqiienteadogio de
valores e normas de moralidade comuns. (Barth, 1976)
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familiar e intimo rompe a Smetria entre publico e privado, freqlientemente associados como
campos de agdo masculina e feminina, respectivamente.

Dentro da comunidade, as mulheres vivem dtuacOes interdicias e de
edranhamento da smetria dos espagos masculinos e femininos. Um  exemplo dessa
afirmacdo € o caso de uma moca cujo pa estava ausente ao iniciar 0 namoro. A permissio
fol dada pela mé&e da mocga. Ao regressar, 0 pa manifesta 0 desgo de ver o namorado de a
filha repetir o pedido de namoro sob a condi¢do de proibi-lo. Nesse caso foi necess&rio o
referendum paterno. A sStuacdo chegou ao limite quando, decididos a se casar, e estando o
pa fora novamente, o pedido foi novamente feito a mé que, por sua vez, excreveu ao pai
para que manifestasse sua opinid. Mas a noiva, num ao de “rebeldid’, escreveu a0 pa
dizendo que ndo se importava com 0 seu consentimento ou n&o-consentimento, pois ja tinha
dezoito anos e sabia que poderia se casar sem a sua permisséo legdl.

As mées criam de mandra diferenciada seus filhos e suas filhas. Aos
meninos € permitida uma maor mobilidade dentro e fora da comunidade. Se uma menina
desga ir a casa de uma amiga ou parente que more mais distante deve ir acompanhada de
uma irmd, de amigas ou de parentes, gerdmente do sexo feminino. O menino, dependendo
da idade, pode ir sozinho. Nas festas, as mocgas estédo sempre acompanhadas por tias,
madrinhas, avés ou irm& mas vehas. Contudo, as meninas S0 incentivadas a adiar
projetos de casamento em detrimento dos estudos. Acompanham as mées quando estas se
dirigem a Gouvela e gorendem cedo a negociar seus produtos. Mesmo com a presenca
masculing, participam de campeonatos de truco e formam duplas com os homens presentes
ou com outras mulheres. Os homens saem, conhecem novos modelos de comportamento,
mas suslentam uma Vvisdo hierarquizada das relagbes sociais em que a mulher esta conectada
a edfera do lar, da domesticidade, da familia, da casa, do interior do grupo. Em seu retorno,
esperam reassumir 0 seu “lugar”, mas a Stuacdo fronteirica tal como postulada por Bhabha
(1998) capta dlgo do distanciamento que acompanha a re-locacdo do lar e do mundo paraa
visdo desses homens. Nesses momentos estdo unhomed. Mas estar estranho a0 lar ndo é
estar sem casa [homel ess). (p.29)

Assm € que Bhabha conclui que a diferenca entre géneros néo se didtribui de
forma organizada entre o publico e o privado, mas se torna suplementar aeles. (p.31)

Desse modo, a mulher habita um ‘entre-lugar” , trandgta dentro e fora do lar,
que lhe € a0 mesmo tempo estranho e familiar. No entanto, de forma diferente, 0 homem

também vive esse congtante des ocamento.
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Se forem as mulheres que negociam, que enfrentam mas diretamente o
preconceito do municipio, utilizando a hospitdidade, as trucagens e a goropriacéo de
mecanismos da esfera publica, seu papel ndo é o de subgtituta do homem ausente. Se assm
fosse, nos momentos em que os homens et na comunidade, as mulheres ndo divariam
essas estratégias. Creio que, diante dessa Stuacdo, as palavras de Rache Soihet esclarecem
gue nem sempre a mulher rompe radicalmente com a edruura na qua se insre “Nem
sempre as fissuras a dominagd masculina assumem via de regra, a forma de rupturas
espetaculares, nem se expressam num discurso de recusaou rejeicdo.” (Soihet, 1997, p.107)

As pessoas da comunidade, especidmente as mulheres, vivemn nesse espago
fronteirico por exceéncia, cujas identidades afirmam “as fronteiras da existéncia insurgente
e intergticid da culturd’. (Bhabha, 1998, p.41) Isso porque é nas casas mantém abertas que a
escravidéo, o preconceito e a discriminagdo socio-raciad sfo ressgnificados. As mulheres de
expinho buscam 0 encontro com a vighilidade perssguem autonomia, utilizam da
hospitalidade em lugar datolerancia

Quando tradigbes culturais e religioddade sGo socidmente definidas como
campo de atuacdo exclusva da mulher na comunidade, reveando seu lugar estruturd em
Espinho. Mesmo nas ocasifes de festas e durante a redizacdo de rituais religiosos, quando
hd uma divisio espacid da casa mulheres na cozinha, na “varanda’*° e no quintd,
enquanto os homens ocupam a sda e a parte externa na frente da casa. Pode-se reconhecer
gue essa Smetria ndo ordena as relacdes de género em Espinho.

Na Casa Aberta, 0s espacos destinados as mulheres como a cozinha sdo
espacos onde se constroem as relagdes de poder, onde as mulheres discutem, onde contam

ou escutam histérias. E onde jogam truco.

6.1 FESTASE FE

Aparentemente, a fé catdlica € a Unica presente em Espinho. N&o foi possivel
observar tragos reveladores de outros cultos.

Se, gparentemente, N0 existem outros cultos professados, também néo existe
sequer uma capela em Espinho. Os Unicos marcos fisicos do catolicismo, aém das imagens

de santos nas casas, S0 0s cruzeiros onde sdo realizados os tergos ao ar livre.

4% Similar &"copa" de cozinha.
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No dia do aniversaio de algum morador, antes da comemoracéo, 0 grupo se
reline para rezar 0 terco. AsSm que a casa edtd cheig, as mulheres deixam 0 espago da
cozinha e s relinem na sda. Os homens que |4 se encontram |hes cedem o lugar. Alguns
permanecem nos corredores. Outros vao para a cozinha ou para a frente da casa. Os canticos
comegam. A vela é acesa diante da santa ou do santo de devocdo da familia nuclear®t. O
aniversariante ou parente proximo é quem “puxa’ o terco. Vozes femininas repetem as rezas
em coro. Algumas choram. S&o lidos trechos da liturgia da igrgga. Enquanto as mulheres tém
nas maos 0S rosarios, 0s homens se conservam quietos, observando. Findo o terco passamt
s aos festgjos comuns, a uma festa de anivers&rio. Depois os jovens “trucam” a dona da
casa, pensando natipuca.

Cada terco tem 0 seu respectivo cruzeiro: o terco de Santa Cruz, redlizado em
3 de maio, data da invencéo da Santa Cruz, e o de Sdo Pedro.

Nos dias de aniversario reza-se 0 ter¢o na casa do aniversariante.

“ A minha alma pde-se emreza e porte,
Que a morte por ti vem passar.
No campo do José Falso
Encontraremos o inimigo da
Santa Cruz. Todos dir&o:
Arreda falso Satanés,

Parte de minha alma néo teras,
Pois no dia da Santa Cruz,
Cem vezes me ajoeiei

Cemvez me persing,,

Cem Ave Mariareze...”

(Reza que dainicio ao terco de Santa Cruz.)

Durante o terco de Santa Cruz, redizado a0 ar livre, a populagdo segue a
risca a prédica de “cem vez me goee”. Levam cobertores e amofadas para proteger os
jodhos, mas os “engracadinhos’ retiram a protecdo dos outros fiéls por brincadeira. Essa
prética religiosa € comum em agumas aess rurais ainda hoje. No passado era no dia 3 de

maio que se comemorava 0 aniversrio da data de descobrimento do Brasil, data em que a

41 Geralmente Nossa Senhora A parecida.
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imperatriz Santa Helena, mé de Congantino, em 326 d.C., descobriu no Godlgota
fragmentos da cruz de Cristo (Lira, 1956, p.171-174). A influencda é nitidamente
portuguesa. N&o h& intervencéo eclesastica. Os proprios moradores se responsabilizam pela
reza.

Gusméo (1995) encontra em Campinho da Independéncia a mesma prética
Naguela comunidade, porém, “é a unica festa em que gente de fora, conhecida ou néo,
ndo participd’. (Gusméo, 1995, p.128) JA em Espinho, pessoas de comunidades préximas
podem assigtir e participar do terco, que jando é mais praticado em outras localidades.

No terco oferecido a Sdo Pedro, os fiéis ndo se goelham tantas vezes. Este
santo merece atencéo especia, pela fé que a comunidade lhe devota. Existe no acervo de
edtdrias contadas as criangas um bom nimero dedicado a S&o Pedro. Nelas o santo é
representado pelo ladino, esperto, sempre em 0posicdo a imagem de Jesus, senhor a quem
sempre tenta enganar, sem 0 conseguir, e de quem sempre ouve consdhos de como
proceder. As histérias de Sdo Pedro afirmam uma imagem de conformismo que S&o Pedro
deve ter, pois nunca consegue enganar 0 seu sabio senhor, que, mesmo de costas ou distante,
consegue ver 0 que ee esti “tramando”.

Além de encantedoras, tais estérias tém um fundo mora, com a nitida funcéo
de educar. Outra personagem marcante nessas estérias € a méae de Pedro, representada como
mulher ma e egoista que deve descer a0 inferno quando morta, mas que consegue, através
do filho, uma dédiva do senhor e permanece numa espécie de limbo, representada numa
estoria por “um fio comprido feito de casca de cebola’, que ela negava dar aos pobres como
aimento. Ambos 0s tergos terminam com comidas tipicas, tipucas e jogos de truco.

Os momentos de festas sBo momentos de ruptura com a temporalidade
cotidiana. Instauram um tempo em que a lidd e a tristeza geradas pda auséncia
masculinas sB0 suspensas. As mulheres verbdizam a sensacio de soliddo: “E muito ruim,
n€? Se eu pudesse, iatambém.”.

As mais jovens reclamam da Stuacdo. Uma informante, casada, com 23 anos,
e mé de um filho, cujo pa trabdha em Belo Horizonte, reclama também do fato de as
mulheres casadas ndo serem bem vidas quando dancam em fedtas, tendo os maridos
digantes. As mas vehas dizem que a vida é assm mesmo e ndo incentivam as filhas a
acompanhar 0 marido. No entanto, ocasamento continua sendo uma preocupacdo constante,

tanto para os rapazes, cComo para as mogas.
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Diz-se que os homens e as mulheres que ndo se casam teréo de passar pelo
“fundo do escacador*®”, quando chegar o fim do mundo. Essa idéa nos mostra a
importancia que o casamento tem para a comunidade, para Sua manutencéo e reproducéo. A
troca de diancas ndo se da somente no nivel do concreto, mas também no imagin&io. Os
rgpazes que ssem da comunidade para trabahar geramente se casam com mogas de
Espinho, e o0s casos de casamento com outras mulheres déo-se entre agueles que saem ainda
criangas ou muito jovens da comunidade.

As festas de casamento comegam bem e provam a intensa ebulicdo que esses
eventos causam no grupo cedo. Pela manh&, mogas e senhoras vao para a casa da noiva para
0S preparaivos. Limpam, arrumam, enfeitam e cozinham. O preparo da comida tem inicio
no minimo dois dias antes: l€itép, frango, doce de maméo com leite, kobut.

Somente as mulheres casadas podem auxiliar na arrumacéo do quarto da
noiva Gerdmente na casa materna, esse quarto ddimita smbolicamente 0 espaco entre as
casadas e as lteiras, dém de reforcar a expectativa da virgindade até o casamento. O
guarto todo é enfeitado de branco, segundo as informantes. Depois de casada certamente a
jovem esposa usard o “trunfo”, lenco de cabeca, a0 sair de casa. Cuidara da organizacéo do
cultivo enquanto o marido edtiver ausente ou continuara auxiliando na plantacdo dos pais. A
matrilocalidade permanece até que os rendimentos do casd permitam a construcdo da casa
prépria.

No ritua de casamento ha troca de dimentos. O dmoco é servido na casa da
familia do noivo; o jantar, na casa da familia da noiva No intervao entre dmogo e jantar €
gue os noivos véo para Gouveia paa a cerimbnia do casamento civil e religioso. Ao
retornarem, os convidados recepcionam 0 “noivado” (noivos, padrinhos e pais) com fogos
de artificio. Todos se dirigem a casa da noiva, onde é servido o “jantar da noiva'.
Ritudizam o fim do jantar com “um consumo conspicuo”, quebrando os copos, garrafas,
pratos, etc.:

“Quando chega, ja tem 4 mesas esperando; depois 0 noivado chega, serve a

janta (...); depois que termina a mesa dos noivos e ai canta o peixe - Vivo:

Viva a noiva, viva 0 noivo,
Como pode o peixe Vvivo,

Viver forad ‘agua fria?

42 Moenda manual de cana-de-agucar, feita de madeira.



Nisso, prato, garrafa, copo (...) quebra tudo, fica batendo na mesa, eles bate

com tanta for¢a na mesa!”

Todo comer é bom, mas ndo é como o0 comer de casamento.”

ApGs o jantar da noiva tem inicio a tipuca (bale). Ai “ninguém quer saber
mais de noivo, ninguém lembra’, conta uma informante. De madrugada, sobras do banquete

servem pararecompor as forgcas. A misica e afesta continuam até o amanhecer.

“ Ai ali pelas duas horas depois, que ja trabalhou bastante dan¢ando, né, vai ter
gue fazer uma comidinha (...); ai fazum mexidinho, uma farofinha, aquele caldo
de galinha (...) 0 povo nem gosta de parar, ndo, uns cinco minutinhos; ai uma

parte, um bocado vai comer e quando aqueles bocado chega vai os outros.”

As mogas temem ficar olteras. Exise um dito popular na comunidade,
segundo o0 qual uma noiva entra na igrgja para casar deve parar na porta, virar-se para tras e
dizer: “Venham minhas companheras” Asim edaréo garantidos 0s outros casamentos e a
perpetuidade de um modo de vidasingular.

Por esse motivo, 0s jovens retornam a comunidade para casar-se com as
mogcas da localidade. O casamento é esperado e desgado por todo o grupo como forma de
perpetuar-se. No acervo de narraivas miticas exigem muitas alusdes a sua importancia, pois
guem ndo se casa “ndo passara pelo buraco da agulha e, assim, ndo entrara no céu no dia do
Juizo And”.

PALAVRASFINAIS

Ao longo deste trabaho procurou-se mostrar como a populagdo da

comunidade de Espinho enfrenta 0 preconceito e recusase a assumir a postura de negro

43 Alimento preparado com milho moido ou farinha de milho e caldo de cana assado envolvido em casca de bananeira.
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inferiorizado, que as edtruturas hierarquizantes deste pais destinaram as pessoas de pele
escura.

Destacaramse também, de forma sntética, os argumentos utilizados pelos
setores religiosos e econdmicos que contribuiram para tornar o fendmeno da escravidéo um
fenbmeno racidizado, contrariando o fato de que escraviddo, aé entdo, transcendia a
racialidade.

Mostrorse que 0 ecravo aé a colonizagdo das Améicas era recrutado
geralmente entre os edtranhos. A escravidao pressupde a subjugacéo de um outro, do qua
nédo se reconhece nada dém do que sua coisficagdn. O ecravo é assim afastado das
caracteristicas humanas,

Dentro desse quadro referenciad causou espanto na sociedade colonid
braslera o fao de que os negros africanos fugissem do cativeiro e buscassem formas
autbnomas de vida. Por razéo foram fortemente perseguidos, pois a auto-libertacéo
colocava 0 Sstemaem risco.

Sem contradizer o que foi explicitado no Capitulo 3, “Quilombos e Terras de
Preto: Territorididades da Negritude’ lembra-se a0 leitor que os negros dforriados ou os
gue tenham conseguido a liberdade através de outros mecanismos agprovados peo sstema
ndo se diginguiam dos quilombolas “classicos’, pois também estavam sujeitos a toda uma
Srie de violéncas Eles vivencdavam um condante enfrentamento com a sociedade
envolvente em busca de reconhecimento.

Neste trabaho também se observou o fato de que as comunidades negras,
independentemente de sua congtituicdo histérica, sd0 espagos de construcdo de uma
identidade contestadora. Espinho € um exemplo de comunidade negra que contesta o
sstema e o lugar que este atribui a0 negro. Lancando méo de edtratégias particulares,
comunidade desvincula a negritude da submissao, pressuposto subjacente a escravidéo.

E a trucagem — linguagem a0 mesmo tempo estética, ressemantizada e
performética — que posshilita a0 grupo questionar o preconceito sofrido no municipio e
“trucar” a populacéo de Gouvela, provocando-a e mostrando que a comunidade de Espinho
néo “foge” do jogo identitario.

Outra edratégia utilizada pelo grupo e destaceda agui € a congtrucéo da
hospitalidade como forma de rgetar a toleréncia, que, como bem ducidado por Esteva
(1998), ndo passa de uma forma civilizada de intolerancia, porque reconhece a diferenca e a

exigéncia do outro, sem reconhecer, contudo, seu valor enquanto sujeito.
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Fica claro que a comunidade de Espinho agpropria-se de seu acervo mitico
para recontar a histéria do grupo, resignificando faios que lhes posshilita afirmar-se
positivamente.

Fdouse, por fim, das relacbes entre géneros na locdidade e como edtas
podem ser observadas como relagbes que escapam a dicotomia bésica que separa 0s
dominios publico e privado como dominios masculinos e femininos, respectivamente, e
como Espinho € a0 mesmo tempo um loca familiar e estranho para homens e mulheres.

N s pretende chegar a uma conclusdo “definitiva’ sobre as relaches
internas de Espinho e suas reagbes com Gouvela no atud momento da pesquisa. Contudo,
pode-se dizer que, a0 separarem escravidao e cor negra, des questionam a organizacéo
socid brasleira, o mito da democracia racid, e, sobretudo demonstram que, apesar da
construcdo socid vigente, negro ndo é escravo.
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