HISTORIA E SUBJETIVIDADE: UMA ANALISE SOBRE A COMUNIDADE
NEGRA REMANESCENTE DO QUILOMBO DE SAO JOSE DA SERRA

MARILEA DE ALMEIDA"

A gente ndo sabia o valor do tambu [jongo] (...) era divertimento, a gente ndo sabia a
responsabilidade (...) Depois que a gente pegou a lidar com vocés [os pesquisadores]
que a gente viu o grande valor(...) A gente vai conservar que é muito importante

Em 2005, foi langado o documentério denominado Memoria do Cativeiro que
apresentava narrativas dos descendentes dos Ultimos escravos das areas rurais do
Sudeste. O trecho acima se refere a um destes depoimentos e o personagem desta fala é
senhor Manoel Seabra, um dos moradores mais idosos da comunidade remanescente do
Quilombo da Fazenda de Sdo José da Serra. A comunidade, onde nasceu e ainda vive o
senhor Manoel Seabra, é situada na Fazenda de S&o Jose da Serra, propriedade
particular, localizada a cerca de 13 quilémetros da sede do Distrito de Santa Isabel do
Rio Preto, no Municipio de Valenga, no interior do Estado do Rio de Janeiro, no Vale
do Paraiba Fluminense. Em 1998, esta comunidade foi identificada como remanescente
de quilombo, desde entédo, o grupo vem lutando para ter a posse definitiva das terras que
ocupam e utilizando-se de suas préaticas culturais, sobretudo o jongo, como elemento de

identitério do grupo.

No Brasil, a partir da década de 1990, um ator politico denominado
“remanescente de quilombo” ganhou visibilidade juridica através da sua luta pela posse
da terra através de um pertencimento étnico cultural. Como invencéo juridica recente,
este acontecimento condicionou o direito (posse da terra) ao pertencimento étnico. Este
fato favoreceu a criagdo de uma subjetividade quilombola em torno das seguintes
caracteristicas: um sujeito coletivo com uma trajetoria comum de resisténcia e, um

pertencimento étnico afrodescendente.
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No fragmento citado como epigrafe deste texto, o0 Senhor Manoel Seabra afirma
que no passado o tambu, também conhecido jongo, era apenas um divertimento, porém,
a medida que o grupo “pegou a lidar” com os pesquisadores, leia-se conviver, pode
compreender o valor do jongo e, em decorréncia deste entendimento, assumir a
responsabilidade de preservar a pratica. A tematica deste depoimento versa sobre a

producdo e circulacdo dos significados do jongo.

A partir da fala do Senhor Manoel Seabra ocorreu-me algumas indagag6es. Em
primeiro lugar, que condigdes historicas permitiram ao Senhor Manoel Seabra dizer que
pode atribuir novos significados ao jongo? Como estes novos significados configuram

0S processos de subjetivacdo do grupo como remanescente de quilombo?

Para analisar as questdes, propostas acima, estabelecerei um didlogo com a
perspectiva epistemoldgica defendida por Michael Foucault, no que tange a sua
concepgdo de condi¢bes de possibilidades e, Félix Guattari no que se refere a

subjetividade.

Michel Foucault concebe condicdes de possibilidades, ou episteme, como uma
rede de significados construidos nos discursos que caracterizam uma época nos
diferentes dominios da sociedade. Portando, para o autor, os saberes que sdo produzidos
em cada época, ndo sdo naturais, mas, frutos das condic6es historicas que também séo
condicBes politicas e, conseqiientemente atravessadas por relacGes de poder. Segundo
Foucault, fazer uma arqueologia de uma episteme é descobrir que regras de organizagdo
societaria favoreceram a construcdo dos sujeitos ou objetos. (FOUCAULT, 2008:50-51)

Foucault adverte que se quisermos pensar 0 poder, na sua dimensao que objetiva
0 sujeito, devemos nos afastar de uma concepcao abstrata de poder e, passar a entendé-
lo como um jogo entre individuos que no exercicio de suas relages produzem, trocam e
selecionam significados. Desta forma, Foucault concebe que o poder sé existe em ato ,
assim uma analise sobre o poder que fuja das abstracbes deve-se pautar numa
perspectiva mais empirica e mais diretamente relacionada a situacdo presente, 0 que
implica uma estreita relacdo entre teoria e préatica. Sintetizando, podemos dizer que,
para Foucault o poder € um conjunto de agdes sobre a¢des possiveis que opera sobre 0
campo de possibilidade onde se inscreve o0s sujeitos ativos. (FOUCAULT, 1995: 240-
245)
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Segundo Foucault, esta forma de poder € um modo de assujeitamento do sujeito
porque interfere na vida cotidiana, categorizando o individuo, marcando-o na sua
prépria individualidade e impondo-lhe uma lei de verdade em que o individuo deve

reconhecer em si e outro tem que reconhecer nele.

Relacionando estas analises com a producdo de significados sobre o jongo
considero que as implicagGes destes significados para a concepcdo da subjetividade
quilombola interferem cotidianamente na vida das pessoas, portanto, ndo se trata apenas

de uma abstracéo.

Varios autores tém defendido que um dos fenémemos tipicos dos movimentos
sociais, na contemporaneidade, refere-se a luta em torno de questdes identitarias.
(SANTOQOS, 2005: 135; HALL, 2006:1-16). Deste modo, enunciar quem eu sou passou a

fazer parte da cultura politica do tempo presente.

A este respeito, Felix Guatarri acrescenta que 0 caracterizam 0S novoS
movimentos sociais na contemporaneidade, como por exemplo, em torno de género,
sexualidade e etnia, ndo é somente uma resisténcia contra o processo geral de
serializacdo da subjetividade, mas sobretudo, a tentativa de produzir modos de
subjetivacdo originais e singulares. Para o autor estas micropoliticas sdo revolucoes
moleculares que podem criar mutacGes na subjetividade dos individuos e dos grupos
sociais. Guattari defende a idéia de que esta a revolugdo molecular consiste em produzir
as condigBes ndo s6 de vida coletiva, mas também da encarnagdo da vida para si
proprio, tanto material quanto no campo subjetivo. (GUATTARI & Félix &ROLNIK,
2010:34-66).

O sujeito seguindo uma tradicdo da filosofia e das ciéncias humanas €, quase
sempre, pensado como se possuisse uma esséncia; algo do dominio da natureza humana.
Porém, este trabalho, dialogando com as concepgdes de Félix Gattari e Michel Foucault,
propBe ao contrario, que pensemos a subjetividade como algo fabricado, modelado,

recebido e consumido, inventado e reinventado cotidianamente.

A partir destas perspectivas tedricas teco as seguintes hipdteses de trabalho: i)
Como uma invencdo recente a subjetividade quilombola esta relacionada a uma
condicdo de possibilidade histérica que transformou as questdes étnicas em moeda de

troca para aquisicdo de diretos e que tais condigcfes a0 mesmo tempo em que
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valorizaram a diferenca tambeém criaram uma subjetividade quilombola naturalizada
pelos elementos étnicos culturais ii) Considero que este processo favoreceu que grupos
definidos como remanescentes de quilombo tanto se utilizam desta subjetividade
naturalizada para melhorar suas condi¢Bes materiais, como também cotidianamente ao
rejeitarem a naturalizacdo colocam em xeque categoria remanescente de quilombo como
um dado.

Para as andlises destas questdes, o trabalho serd dividido em duas partes. Na
primeira apresentarei, em linhas gerais, as condi¢des de possibilidades que favoreceram a
valorizacdo do jongo e sua relacdo com o processo de construgdo identitaria, em seguida,
analisarei a partir dos depoimentos de alguns moradores de S&o José da Serra outros
significados sobre os jongos, buscando relacionar os significados do jongo com a
subjetividade quilombola e os processos de singularizagcdo que problematizam a categoria
remanescente de quilombo como um dado.

Sobre o jongo, Gustavo Pacheco nos informa que os primeiros relatos sobre a
pratica no Sudeste a relacionavam as dancas realizadas por escravos nas plantacdes de
café do Vale do Paraiba, nos estados do Rio de Janeiro e Sdo Paulo, e também em
fazendas de algumas regides de Minas Gerais e do Espirito Santo. O jongo, também
conhecido como caxambu ou tambu, caracteriza-se como uma danca e um género poético
musical tipico de comunidades negras de zonas rurais e da periferia de cidades do
Sudeste do Brasil.(PACHECO, 2007:15-16)

Ainda segundo Pacheco, do ponto de vista dos praticantes do jongo, no passado
escravista, 0 caxambu podia representar um espaco de resisténcia, pois seus ritmos eram
praticados sem supervisdo do fazendeiro, 0 que proporcionava aos escravos a
oportunidade de expressar seus sentimentos em relagdo aos seus senhores e feitores e até
mesmo combinar fugas (PACHECO, 2007:15-16).

A historiadora Martha Abreu diz, que do ponto de vista institucional, na sociedade
colonial e imperial as praticas culturais praticadas por escravos e seus descendentes
tinham um carater marginal, no século XIX, pois, as imagens do jongo relatadas pelas
autoridades e viajantes, analisadas pela autora, atribuiam a pratica um carater de danca
barbara e uma musica selvagem. (ABREU, 2007: 356-357) No século XX, sobretudo nos
anos 1930 e 1940, até mesmo os folcloristas, 0s Unicos que procuravam descrever esta

pratica cultural, relatavam um certo pessimismo em relacdo continuidade do jongo devido
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a sua pratica estar relacionada a grupos restritos, ou seja, 0 carater marginal da pratica
persistia. (ABREU & MATTOS, 2010: 103-105)

Contudo, apesar do pessimismo em relacdo a sua continuidade: o jongo persistiu .
Ainda na década de 1960, a pesquisadora Maria de Lourdes Ribeiro apresentou relatos
sobre 0 jongo que diziam que tal prética se realizava em torno de diversas festas - festas
juninas, festa do Divino, festa de Santa Cruz, festa do dia 13 de maio e, principalmente,
para pagamento de promessas de determinada pessoa ao seu santo de devocao e que havia
um clima de disputa entre os jongueiros, e havia jongueiros famosos porque sabiam
muitos pontos e muitos passos, e as pessoas que participavam do jongo eram pessoas
simples (RIBEIRO, 1984: 24)

Do ponto de vista institucional considero que visibilidade do jongo e de outras
praticas afro-brasileiras foram ampliadas, sobretudo, com a Constituicdo de 1988 com a
valorizacdo de praticas culturais populares, em especial, aquelas de matriz indigena e

afro-brasileira nos artigos 215 e 216.

Art. 215. O Estado garantird a todos o pleno exercicio dos
direitos culturais e acesso as fontes da cultura nacional, e apoiara e
incentivard a valorizacdo e a difusdo das manifestagdes culturais. 1°.
O Estado protegerd as manifestacbes das culturas populares,
indigenas e afro-brasileiras, e de outros grupos participantes do
processo civilizatério nacional. 2°. A lei dispord sobre a fixagdo de
datas comemorativas de alta significacdo para os diferentes
segmentos étnicos nacionais.

Art. 216. Constituem patrimdnio cultural brasileiro os bens
de natureza material e imaterial, tomados individualmente ou em
conjunto, portadores de referéncia a identidade, & acdo, a memoria
dos diferentes grupos formadores da sociedade brasileira, nos quais
se incluem: | - as formas de expresséo; Il - os modos de criar, fazer e
viver; Ill- as criagdes cientificas, artisticas e tecnoldgicas; IV - as
obras, objetos, documentos, edificacdes e demais espacos destinados
as manifestagdes artistico-culturais; V - 0s conjuntos urbanos e sitios
de valor  histérico, paisagistico, artistico, arqueoldgico,
paleontoldgico.

Em linhas gerais, artigos dois artigos ndo apenas valorizaram préticas culturais
populares , mas também, ao defini-las como patriménio, em certa medida,
institucionalizaram a preservacao destas praticas. A importancia destes artigos, para 0s
moradores da comunidade de S&o José da Serra deve ser relacionada, também, ao
Artigo 64 do Ato das DisposicBes Transitorias da Constituicdo de 1988 que estabeleceu

0 seguinte:
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Aos remanescentes das comunidades dos quilombos que estejam
ocupando suas terras é reconhecida a propriedade definitiva, devendo o
Estado emitir-lhes os titulos respectivos.

Desta forma, a partir da década de 1990, a categoria remanescente de quilombo,
uma invencdo recente do discurso juridico, ao ser incluida no texto constitucional,
representou um diferencial importante do termo quilombo ao colocar em evidéncia um
pertencimento comunitario. Considero, que tomados em conjuntos estes artigos
constitucionais abriram a possibilidade de que o acesso ao direito pudesse ser pleiteado
por meio de um pertencimento étnico-cultural e comunitario.

Na sequiencia de acontecimentos institucionais que valorizaram as manifestac6es
culturais de matriz afro-brasileiras, em 2000, foi assinado o decreto 3.551, que instituiu o
registro de bens culturais de natureza imaterial que poderiam passar a constituir—se como
patrimonio cultural brasileiro. A partir daquele ornamento juridico, praticas culturais
imateriais ganharam visibilidade institucional. Ocorre que também se estabeleceu como
uma primeira exigéncia para alcangar a definicdo de patrimonio nacional era a
continuidade historica da pratica pelo grupo. Assim, ao candidato a bem cultural
brasileiro era necessario provar a sua relevancia para a memoria nacional, identidade e
formacéo da sociedade brasileira.

Estes acontecimentos favoreceram o encontro das comunidades jongueiras do
Estado do Rio de Janeiro com os pesquisadores, uma vez que era para se candidatarem ao
titulo de Patrimonio Cultural do Brasil era necessario realizar um inventario historico da
pratica. E no Rio de Janeiro, este inventario foi iniciado pelo Centro Nacional de Folclore
e Cultura Popular (CNFCP) coordenado pela Antropdloga Elizabeth Travassos.

Depois de concluidos os trabalhos de pesquisa, em 2005, o “Jongo do Sudeste”
recebeu o titulo de Patriménio Cultural do Brasil, conferido pelo Instituto do Patriménio
Histérico e Artistico Nacional (IPHAN). Assim, 0 jongo tornava-se a primeira
manifestacdo de dancga e percusséo realizada por uma comunidade do Sudeste a receber
este titulo.

Segundo Martha Abreu e Hebe Mattos, além do papel dos pesquisadores, para 0
reconhecimento do jongo do Sudeste como Patrimdnio Cultural foi fundamental o papel
de duas comunidades jongueiras do sudeste: O Grupo Cultural Jongo da Serrinha (Rio de
Janeiro) e a Associacdo da Comunidade Negra Remanescente de Quilombo da Fazenda

de S&@o José da Serra (Valenca). Ambos os grupos, segundo as autoras, afirmaram-se
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como principais representantes do jongo no Estado do Rio de Janeiro. (ABREU&
MATTOQOS, 2007: 69-72)

Naquele contexto, paralelamente, as comunidades que reivindicavam o
pertencimento a categoria de “remanescente de quilombo”, também, buscavam legitimar
este pertencimento atraves de préticas culturais comuns, como por exemplo, o jongo.
Entre os grupos remanescentes de quilombo, a comunidade de S&o José da Serra é um
exemplo de um grupo que tem sua luta politica contemporanea girando em torno de
questdes identitarias.

Considero que estas transformacfes institucionais que valorizaram o0 jongo,
favoreceram que ocorressem dois movimentos simultaneos dentro da comunidade de Sao
José da Serra. O primeiro, relacionado a visibilidade da comunidade condicionada a
valorizagédo do jongo e, o segundo movimento relacionado a uma tendéncia de naturalizar
a pratica como uma manifestacdo que caracterizava a subjetividade negra e quilombola
do grupo. Em outras palavras, para ser considerado remanescente de quilombo,
especialmente para a comunidade de Sao José da Serra, o sujeito deveria dancar o jongo e
buscar preservéa-lo.

Contudo, acredito que este processo faz parte de experiéncias concretamente
vividas, por isso, se faz necessario analisar como estes dois movimentos foram
singularizados por pessoas que tiveram sua subjetividade nomeada como “remanescente
de quilombo”. Para realizar estas analises, selecionei alguns relatos de moradores da

comunidade de Sdo José da Serra.

Em 2003, Antdnio do Nascimento Fernandes, lideranga politica da comunidade de
Sao José da Serra, num depoimento dado aos pesquisadores do LABHOI (Laboratério de
Historia Oral de Imagem da UFF) articula os novos significados do jongo com o0s

interesses da comunidade.

O jongo ndo canta sozinho e nem danga sozinho precisa de um grupo.
Entdo € isso que a gente ta trabalhando muito as criangas (...) E um
trogo que no passado ndo podia mas agente deixa que eu acho que o
salvador da comunidade, mesmo, vai ser o Jongo.?

Para Antbnio do Nascimento Fernandes o jongo seria a salvagdo da comunidade.

Acredito que esta fala de Fernandes seja possivel porgque, naguele momento, o projeto

2 Antonio do Nascimento Fernandes Acervo: Memodrias do Cativeiro- LABHOI/UFF, 2003
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identitario do grupo em torno do jongo conseguia articular dois interesses: um a curto
prazo, circunscrito as necessidades mais imediatas de sobrevivéncia , uma vez que as
apresentacdes publicas do jongo tanto atraiam turistas para a comunidade como também
0 grupo poderia cobrar pelas apresentacGes fora da fazenda. E um outro interesse,
relacionado a aquisicdo da posse definitiva da terra, uma vez que jongo ja vinha sendo,
paulatinamente, valorizado como um patriménio imaterial e, assim sua pratica conferia
legitimidade ao grupo como remanescente de quilombo A saber, que no passado o jongo
era praticado apenas pelos adultos, considero que destes dois interesses permitem
Antonio do Nascimento Fernandes defender a participagdo das criangas no jongo. Assim,
Fernandes, novos significados para o jongo: a manutencdo da tradicdo ndo, no que se
refere a forma, uma vez que defende a entrada das criancas na pratica, mas sobretudo,
como um elemento que une 0 grupo, ou seja, colabora para a constituicdo de um sujeito
coletivo: “O jongo nao canta sozinho e nem danga sozinho precisa de um grupo”.

Em novembro de 2003, o senhor Manoel Seabra, um dos moradores mais antigos
da comunidade, durante um semindrio de Histéria Oral na Universidade Federal
Fluminense, relata como aprendeu significado religioso do jongo. Vamos nos deter a esta
narrativa. Ele diz que, durante uma disputa com um jongueiro, ele foi ameacado: “O
Maneco, vocé é forte mas ndo deixo vocé em pé”. No final da disputa, o senhor Manoel
Seabra, além de perder, ainda ficou com muita dor no corpo: “aquela dor na perna
aquele peso na cacunda feito que eu estava carregando uma propriedade”. Dai, ele
resolveu ir ao centro de umbanda e o caboclo disse que ele havia sido amarrado na
disputa e por isso estava com aquela dor no corpo, e que somente quem amarrou poderia
desfazer o servico. Depois desta informacdo dada pelo caboclo, o senhor Manuel Seabra
procurou o jongueiro para desfazer a demanda, e quando o0 jongueiro abaixou-se e passou
a mao na sua perna, a dor imediatamente sumiu. O jongueiro, afirma Seabra, levantou-se
e disse: “vocé ndo se mete no tambu ndo de qualquer jeito que o tambu tem dendé”. E
esse passou a ser, daquele momento em diante, a percep¢do do senhor Manoel Seabra
sobre o significado do jongo®. Naquela ocasi&o, 0 Senhor Manoel Seabra compreendeu o

jongo em seu sentido religioso. *

% 1dem
Manoel Seabra Acervo: Memdrias do Cativeiro- LABHOI/UFF, 2003
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Em 2008, numa entrevista que realizei com o Senhor Manoel Seabra, ele afirmou
que era necessario fazer algumas modificacdes na participacao das criangas junto com os
adultos. Para ele seria melhor que as criancas dancassem separadas dos adultos. “As
criancas hoje em dia esta sabendo o jongo, esta mais ativa que os velhos (..) to querendo
combinar dia de festa estas coisas, eles fazem a roda de tambu s6 pras criancas.’

Para o Senhor Manoel Seabra, os significados que ele aprendeu no passado sobre o
jongo faz com que ele defenda a idéia de que haja uma roda separada para os adultos.
Outro depoimento que nos oferece um di&logo dos significados do jongo nos tempos € de
Tereza Goncalves, moradora da comunidade de Sdo José da Serra, no documentario

“Sementes da Meméria” ©. Ela diz

Tereza —Para ser sincera eu preferia mais quando era para diversdo. Eu
dancava com mais liberdade, ndo tinha que esti buscando nada. N&o tinha que
estd dancando a troco de nada (...) Vocé vai com aquele compromisso tem que
provar para alguém que eu sou da minha comunidade, para mostrar que é gente,
la pro presidente, pra alguém vé de te dar uma coisa que é sua. Muita gente que
visita diz: Nossa vocés tem manter isso aqui a tradicdo! E bonito uma casa de
sapé: bonito sem luz. Muita gente falou, mas porque botou luz elétrica? N&o
devia. Mas como s6 para manter a tradigéo vai ficar passando dificuldade.’

Pelo menos trés conteddos podem ser destacadas na fala de D. Tereza. O primeiro
refere-se ao desconforto pessoal que ela sente com as configuraces atuais do jongo
como trabalho ou obrigacdo. Porque esta nova configuracdo deixou de ter, segundo ela,
um carater de divertimento porque tem uniforme, dia e local marcado para acontecer.
Considero que a transformacgédo do jongo, em um produto cultural que tem hora, dia e
roupa certa para acontecer foi possivel a partir de condi¢bes de possibilidades historicas
em que identidades étnicas passaram a possibilitar 0 acesso ao direito a terra. O segundo
conteldo, que gostaria de apontar, é justamente o questionamento de D. Tereza em
relacdo a idéia de ter que provar que é possui certa identidade para ter acesso a terra. O
terceiro conteudo, esta ligado a questdo da tradicdo, quando D. Tereza problematiza a
idéia de que deve manter a moradia em seu aspecto tradicional. A este respeito ela

posiciona-se contraria. A fala de D. Tereza explicita que desejo pessoal de transformar a

® Manoel Seabra — Projeto de Iniciagdo Cientifica UGB, 2008.

® Tereza Gongalves Documentario Sementes da Memoria: juventude do quilombo de S&o José.
Observatério Jovem, UFF, 2006

"1dem
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moradia, ndo pode estar condicionado a idealizacdo do que seria uma moradia tipica de
um remanescente de quilombo.
Apresentando uma perspectiva mais pragmatica, em relacdo ao jongo, o jovem

Luciano Estevdo do Nascimento, no documentario “Sementes da Memoria” diz:

E igual esta falando em festa vamos supor tudo bem ja que é festa vai apresentar
0 jongo mas agora no dia-dia , eu acho que a pessoa tem que ouvir outras coisas
também (...) é bom mostrar também as vezes para que as pessoas nao fiqguem
pensando : Ah eles s6 fazem o jongo (...) Eles ficam sabendo o que a gente faz no
dia-a-dia fora do jongo®.

Como se V&, para Luciano o jongo é para ser apresentado nas festas, tendo,
portanto, uma finalidade especifica; mas, no dia-a-dia, ele gosta de “ouvir outras coisas”,
e as pessoas precisam saber disso. Diferentemente de D. Tereza, Luciano ndo vé
problemas em utilizar o jongo como um produto cultural e, apresenta uma perspectiva
pragmaética em relacdo a isto, mas ndo concorda que a prética seja realizada diariamente
porque como ele afirma as pessoas tém que entender o eles fazem no dia-a-dia. Ao dizer
que eles precisam também ouvir outras coisas, Luciano questiona o discurso que ao
transformar o jongo em tradicdo, de certa forma também aprisiona o cotidiano daquelas
pessoas numa idealizacéo.

Na mesma perspectiva de Luciano, as falas da jovem Rosimere Nascimento
também merecem destaque.

As pessoas tém que entender isso: a gente danga o jongo, ndo que a gente se nao
diverte com jongo, mas a gente tem que gostar de outras coisas. A gente tem que
gostar de forrd, tem que gostar de funk, tem que gostar de tudo um pouco. Nao
deixando de dancar o jongo. Mas eles poderiam pelo menos pensar a gente nao
vive sO do jongo (...) Os mais velhos estdo morrendo. A gente ndo pode deixar
morrer a nossa cultura (...)mas a gente nao tem ficar parado no tempo s6 porque
a gente danca o jongo (...) E é de origem negra. Eu sou negra. O funk nédo é sé
para branco e o jongo ndo € s6 para negro. Mas € claro que ndo deixando
acabar nossa cultura. Porque a gente ndo tem ser bom pros outros, ndo ter ser
bonito pros outros, tem ser bom para gente®.

Parece-me que o desconforto de Rosimere gira em torno naturalizagdo entre ser
remanescente de quilombo e dancar o jongo. Acredito que quando Rosemeire afirma que

“a gente ndo tem que ficar parado no tempo”, ela concebe que a vida € para ser vivida no

® Luciano Estevdo do Nascimento. Documentario Sementes da Memoéria: juventude do quilombo de S&o
José. Observatorio Jovem, UFF, 2006

% Rosimere Nascimento. Documentéario Sementes da Meméria: juventude do quilombo de S&o José.
Observatério Jovem, UFF, 2006
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seu tempo. Ela ndo nega o jongo nem a sua cultura, mas ndo concorda que esta idéia
deva totalizar sua existéncia a partir de uma subjetividade dada.

Os relatos de D. Tereza, Luciano e Rosimere problematizam a visao dos outros
sobre eles. D. Tereza “pra mostrar que sou gente |4 pro presidente, pra alguém vé”,
Luciano “ Eles ficam sabendo o que a gente faz no dia-a-dia” ¢ Rosimere “ A gente nédo
que ser bom pros outros, ndo tem ser bonito pros outros, tem ser bom para gente” .
Assim, estes relatos, ao mesmo tempo que problematizam visibilidades que totalizam
suas experiéncias  como individuos, também, ndo concebem qualquer
incompatibilidade em conciliar as préaticas culturais que aprenderam com os mais velhos
com seus projetos e sonhos contemporaneos. Eles ndo negam a diferenca, mas
problematizam quando a diferenca, entendida aqui como remanescente de quilombo,
interfere em suas vidas cotidianas: o trabalho, as moradias, 0 gosto musical.

Ao longo do documentario Sementes da Memdria, de onde estes relatos foram
retirados, Luciano e Rosimere manifestaram seus desejos pessoais de fazer faculdade,
cuidar dos filhos e posicionam-se contra qualquer discurso de naturalizacdo do que é ser
remanescente de quilombo. Rosemeire fala sobre o estere6tipo que condena 0s negros a
desejarem coisas que a sociedade definiu como elementos culturais afro-descendentes.
Categoricamente ela afirma que nédo se trata de ela negar quem é€: ela assume ser negra.
Desde modo considero que esta fala de Rosimere é um rico relato que aponta ser essa é
apenas uma das dimensdes da pessoa, e ndo uma esséncia, que, como um fantasma, anula
as outras dimensdes. A partir destes quatro relatos, podemos inferir alguns significados
que aqueles moradores da comunidade de Séo José da Serra atribuiram ao jongo. Que
podem ser sumarizados em pelo menos quatro perspectivas:

e O jongo como diversao;
e O jongo relacionado as praticas religiosas;
e O jongo como um elemento politico identitario para o grupo;
e O jongo como produto cultural;

Nestes relatos, percebe-se a problematizacdo em torno da essencializagdo da
cultura afro-descendente, que, ao promover uma visibilidade desta cultura, também
silencia sobre 0s sujeitos que as praticam. Estes diferentes caminhos apontavam para

diferentes possibilidades do que é um remanescente de quilombo, portanto, para além
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do discurso que pressupde unidade, esses depoimentos revelaram-me as multiplas
possibilidades de subjetividade quilombola.

A partir destas analises, considero a experiéncia concreta das pessoas que
moram na comunidade de S&o José da Serra e, em outras comunidades denominadas
como remanescentes de quilombo, como um acontecimento que ndo pode ser
naturalizado por nenhum discurso, porque a vida é sutil, provisoria e contingente.
Ocorre que a subjetividade quilombola que naturaliza esta experiéncia é uma estratégia
de poder que produz efeitos de totalidade e de verdade - uma verdade que diz que é ser
negro, o0 que é ser remanescente de quilombo, descendente de escravo, como se estas

categorias fossem naturais, e ndao historicamente construidas.

Defendo a idéia que a luta da comunidade de S&o José da Serra e tantos outros
grupos que reivindicam a posse da terra no Brasil como eticamente e socialmente
necessaria. Uma vez que ao longo da histéria do Brasil a concentracdo de terras e ma
distribuicdo de riquezas tém sido uma das permanéncias de nossa histéria, alijando assim,
populacdes pobres, sobretudo negras, do acesso a terra. Porém, também considero que,
0S grupos negros e pobres identificados ou ndo como remanescentes de quilombo
necessitam de melhores condicdes de sobrevivéncia ndo apenas para manter tradi¢oes, ou
uma identidade, ou uma pratica, mas para continuar a inventa-las e inclusive rejeita-las se
assim o desejarem.

O direito humano legitimo de sobreviver, com dignas condi¢des, ndo pode estar
condicionado a qualquer naturalizacdo e essencializacdo identitaria, pois, estas relagdes
de poder colaboram para definir aprioristicamente papéis sociais para pessoas. Espero
que estes breves relatos possam nos servir de indicios de como cotidianamente sujeitos
identificados como remanescentes de quilombo, como os moradores de S&o José da
Serra, questionam os discursos autorizados que totalizam sua experiéncia, e isso é uma de
singularizacdo, ou seja, um micro politica que pode produzir mutacfes na subjetividade

dos individuos e dos grupos sociais. E sobretudo, na narrativa histérica sobre eles.
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