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Neste artigo, pretendemos pensar a questao da ela-
boracdo de identidades, sublinhando elementos
que cruzam esse tipo de processo entre indigenas
e remanescentes de quilombo no Brasil, por meio
da anélise de dois casos: Quilombo Morro Seco, em
Sao Paulo, e Terra Indigena Raposa/Serra do Sol, em
Roraima. Isso serd feito no intuito de sublinhar a pre-
senca de fatores para além da questdo da criacdo de
melhores condi¢des de subsisténcia, pressupostos
presentes em boa parte da literatura sobre o tema,
particularmente aqueles que colocam a titulagcdo de
terras como objetivo primeiro das populacdes envol-
vidas nesses tipos de movimentos identitarios.
Palavras-chave: quilombolas, indigenas, identidade,
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In the article Land and Ethnicity: Case Studies of Rapo-
sa/Serra do Sol and Morro Seco, we intend to consider
the issue of developing identities, underlining elements
that undergo this kind of process among the indigenous
and remaining quilombo communities in Brazi, through
the analysis of two cases: Quilombo Morro Seco, in Sdo
Paulo, and Terra Indigena Raposa/Serra do Sol, in Roraima.
This will be done in order to highlight the presence of fac-
tors beyond the question of creating better conditions of
subsistence, presuppositions found in a large part of the
literature on the subject, especially in those that place land
ownership as the primary objective of the populations in-
volved in these kind of identity movements.
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Introducao

partir de dois estudos de caso, Quilombo Morro Seco,

no Vale do Ribeira, em Sdo Paulo, e Terra Indigena

Raposa/Serra do Sol, em Roraima, na fronteira entre
Brasil, Venezuela e Guiana, discutiremos alguns fatores que
perpassam demandas identitdrias e de titulagdo de terras apre-
sentadas por boa parte dos movimentos étnicos brasileiros atu-
ais. Nesse sentido, ndo se trata de negar a importancia e o peso
da titulacdo de terras na constituicdo de movimentos em tor-
no do reconhecimento identitdrio, como afirmam os autores
de boa parte da literatura recente sobre os temas “identidade
étnica’ e “ressurgimento” — entre os quais se poderiam citar os
autores dos textos compilados por Oliveira (1999) e O’ Dwyer
(2002) -, mas de chamar a atengdo para argumentos cuja justi-
ficagao® sao principios morais caros a um tipo de agente especi-
fico, a saber missionarios catolicos, cuja atuagao marca grande
parte da constituicdo desses movimentos.
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2 Conforme Boltanski e
Thévenot (1991), Boltanski
(2002) e Boltanski e Chiapello
(2009), que se dedicam a
andlise da estrutura moral da
vida social e a0 modo como
os atores justificam moral-
mente suas acoes. Aqui, as
justificacdes sdo tomadas
como produtos de relagcdes
entre os atores envolvidos
nos processos de reivindica-
¢do étnica, permitindo-nos
entender como fundamen-
tam suas posicoes e agoes.
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As pesquisas desenvolvidas no Morro Seco iniciaram-se
em 2010 e ainda perduram. Os dados aqui analisados foram
obtidos em observagdes de campo, no Quilombo Morro Seco,
e documental, na biblioteca da sede da Equipe de Articula-
¢ao e Assessoria as Comunidades Negras e Quilombolas do
Vale do Ribeira (Eeacone). Por sua vez, a terra indigena Ra-
posa/Serra do Sol tem conflitos em torno de demarcagao se
arrastando desde 1970; apesar de demarcada em 1998, ter sua
demarcagao homologada em 2005 e ratificada pelo Supremo
Tribunal Federal (STF) em 2009, os conflitos relativos a essa
definicio territorial em area continua e retirada de fazendei-
ros la instalados ainda nao foram de todo superados. A pes-
quisa de campo com indigenas e missionarios la habitantes e
atuantes iniciou-se em 1999, baseada em observagdes sobre
o modo como se relacionam e as estratégias construidas no
sentido de possibilitar a convivéncia entre eles, ao que se so-
maram coletas documentais nos arquivos da Confederacéo
Nacional dos Bispos do Brasil (CNBB), em 2000, nos arqui-
vos da Diocese de Roraima, em 2010-2011, nos arquivos dos
Missionarios da Consolata em Sao Paulo, 2006 a 2009, em
Roma, em 2008, no Quénia, em 2012, e em Roraima, nas ina-
meras estadias 14 realizadas desde 1999. Em decorréncia dos
conflitos na regido, rarissimas foram as entrevistas gravadas.

A questao relativa a constitui¢do de grupos étnicos vem
sendo debatida ha muito nas ciéncias sociais e um autor
marcou, a0 menos no caso brasileiro, de forma indelével, o
desenvolvimento de estudos voltados ao tema das identida-
des étnicas: Frederik Barth (2000 [1969]). Com seu Os gru-
pos étnicos e suas fronteiras, publicado inicialmente em 1969,
Barth trouxe como uma de suas maiores contribuigdes a pro-
posicdo de se considerarem os grupos étnicos como catego-
rias atributivas e identificadoras empregadas pelos proprios
atores, além de chamar a atengdo para a necessidade de se
explorar os processos envolvidos na geracao e manutencao
desses grupos. Embora as formulagoes acerca da identidade
ndo sejam idénticas, Barth foi fonte de inspiragdo para autores
como Cardoso de Oliveira (1976) e Carneiro da Cunha (1986
[1979]). O primeiro se apropriou das reflexdes tecidas por ele
para pensar o contato colonial entre indios e ndo indios, e a
segunda salientou, sobretudo em suas discussoes acerca das
identidades indigenas, a importancia da autoidentificagao.
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Sem pretender tragar uma genealogia das discussoes sobre a
questdo das identidades de carater étnico, ja que esse ndo é o foco
do artigo, nos interessa ressaltar um dos desdobramentos dessa
questao, as chamadas emergéncias étnicas. Esse tema foi objeto
da coletdnea organizada por Oliveira (1999), A viagem da volta:
Etnicidade, politica e reelaboragdo cultural no Nordeste indigena,
na qual os autores trataram da emergéncia étnica dos indios do
Nordeste brasileiro, enfatizando o processo de construgao de
identidades étnicas em um contexto marcado por reivindicagdes
de territorios e assisténcia ao 6rgao indigenista — Servigo de Pro-
tecdo aos Indio (SPI) ou Fundagio Nacional do Indio (Funai)®.
A instauragio desse tipo de reivindicagio impulsionou, a partir
de 1990, no campo tedrico, debates sobre o problema das emer-
géncias étnicas e da reconstrugdo cultural, baseados em uma bi-
bliografia britanica e americana sobre etnicidade, antropologia
politica e estudos sobre contato interétnico.

No entanto, diferentemente das emergéncias étnicas indige-
nas, que, embora ndo tenham sido tomadas como objeto de estu-
do pela antropologia brasileira antes de 1990, ja se faziam presentes
na primeira metade do século XX, a emergéncia quilombola tem
seu inicio na ultima década desse século. Nesse sentido, como ob-
serva Arruti (2006), a nogao de “remanescente” surgida no contex-
to da Assembleia Constituinte, em 1988 — ano no qual se celebrava
o centendrio da Lei Aurea e palco de uma onda de estudos sobre a
histéria da escravidao no Brasil -, foi fundamental pela “referéncia
a temporalidade’ e ao jogo estabelecido entre continuidades e des-
continuidades sociais” (ARRUTT, 2006, p. 29). Nesse contexto, foi
inserido na Constitui¢ao o art. 68, que atribui direitos territoriais a
‘comunidades remanescentes de quilombos™.

Arruti toma, em Mocambo: Antropologia e histéria do processo
de formagdo quilombola, a constitui¢ao do quilombo do Mocambo
eanalisa a coincidéncia do uso do termo “remanescente” para indi-
genas e negros. Ao fazer isso, o autor relacionou dois campos etno-
logicos e politicos até entdo apartados, além de colocar em questio
a tese sustentada por Jodo Pacheco de Oliveira — e defendida por
boa parte dos autores inseridos nesse campo de estudo — de que o
territorio deve ser tomado como dimensao estratégica para se pen-
sar a incorporacio de populacdes etnicamente diferenciadas no
contexto das demandas por reconhecimento étnico. Para o autor,
é preciso considerar que o processo de territorializagao opera tanto
por efeito quanto por antecipagio e, por isso, é necessario
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3 Oliveira analisa elemen-
tos politicos e tedricos rela-
tivos a formacéo do objeto
de investigacao “indios do
nordeste”, salientando os
limites do que denomina
“etnologia das perdas e das
auséncias culturais’, que se
prende mais ao que foram
esses povos originalmen-
te que ao que sao. Nesse
sentido, o autor ressalta
que esse objeto de estudo
teve sua existéncia relacio-
nada mais a demandas de
cunho politico que a refle-
xoes tedricas.

4 O artigo 68 pertence as
Disposi¢ées  Constitucio-
nais Transitérias da Cons-
tituicdo Federal de 1988 e
reza que “aos remanescen-
tes das comunidades dos
quilombos que estejam
ocupando suas terras é re-
conhecida a propriedade
definitiva, devendo o Es-
tado emitir-lhes os titulos
respectivos”.
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5 A esses documentos era
somada a exigéncia da pre-
senca de certos sinais dia-
criticos até a promulgacdo
do decreto n° 4.887/2003,
segundo o qual esse tipo
de processo, especifica-
mente no que diz respei-
to aos remanescentes de
quilombo, deve ter como
critério o autorreconheci-
mento da coletividade em
questao.
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reintegrar a andlise dos grupos étnicos e a teoria da etnicida-
de as consideragdes sobre 0s processos macrocontextuais (..)
que escapam ao contexto de definicdo local e contrastivo das
“fronteiras’, mas sem fazer com que toda anélise antropoldgica
retorne a uma perspectiva na qual o Estado é o centro (ARRUTI,
2006, p. 42).

Nesse sentido, o autor chama a aten¢do para um ator de
importancia fundamental nos processos de demandas por
reconhecimento étnico, os missionarios catolicos - religiosos
ou leigos ligados ao Conselho Indigenista Missionario (Cimi)
e/ou a Comissdo Pastoral da Terra (CPT), entre outros.

No caso dos remanescentes indigenas, as demandas de
reconhecimento étnico tém, via de regra, como pe¢a fun-
damental de sustentagao do argumento de descendéncia de
populagdes originais, documentos que atestam a existéncia
pretérita de um aldeamento indigena na regiao’. Ja no que
se refere aos remanescentes quilombolas, isso néo se aplica.
No entanto, tanto em um caso como em outro a presenca
de missionarios catolicos nos processos de autoidentificagao
como indigenas ou quilombolas e de reconhecimento dessas
identidades no Ambito estatal é uma constante, embora nem
sempre essa presenca seja analisada pelos estudiosos do tema.

Um fator notado por Tall (2011), entre outros, refere-se
a diferenga, no que concerne a aceitagdo ou engajamento nos
processos de reconhecimento étnico como remanescentes de
quilombo, entre pessoas vinculadas as igrejas pentecostais e ao
catolicismo. As primeiras geralmente recusam tal identidade e
ndo se envolvem nos movimentos em torno dessa questdo. Ja
as segundas se engajam na luta pelo reconhecimento étnico e
na “recupera¢io” ou “reavivamento’ das tradigoes. O mesmo
ocorre entre populagdes indigenas, dentre as quais os Macu-
xi, cujo pertencimento ao grupo que apoiava a demarcagio da
Raposa/Serra do Sol em area continua ou ao que apoiava a de-
marcagdo em ilhas estava diretamente ligado ao fato de serem,
respectivamente, catélicos ou evangélicos (ARAUJO, 2006).

Partindo do que ja afirmaram os autores citados sobre
a participagao de missiondrios catdlicos — leigos ou clérigos,
membros da CPT, Cimi ou Pastoral Negra — nos processos
de reconhecimento étnico de indigenas e quilombolas, bem
como dos dados oriundos das pesquisas de campo junto aos
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quilombolas do Morro Seco e aos indigenas da Raposa/Serra
do Sol, nos propomos a discutir as agdes desses atores nes-
ses processos. Ao fazer isso, pretendemos destacar algumas
especificidades relativas as justificagdes morais em relacao
a sua participacdo nesse tipo de movimento. Desse modo,
tomar os casos do Quilombo Morro Seco e da Terra Indi-
gena Raposa/Serra do Sol nos permite demonstrar o modo
como missiondrios catolicos participaram dos processos de
reconhecimento étnico, pois, se, por um lado, apresentam
situagdes bem diferentes, por outro, apresentam como pon-
to central a questdo do reconhecimento como quilombolas
e indl’genas, respectivamente.

No que concerne aos indios da Raposa/Serra do Sol, se
o movimento de organizagao politica de indigenas esteve
na segunda metade dos anos 1970 ligado quase que exclu-
sivamente a reivindicacido da demarcacdo de suas terras e
retirada dos fazendeiros que ali haviam se instalado, poste-
riormente passou a abranger outros temas como a prestagao
de servigos de satide e educagdo. Essa organizacgdo politica,
no entanto, baseava-se em argumentos cujo ponto central
era a valorizagdo de suas identidades como indigenas. Ou
seja, os argumentos usados na reivindica¢ao da demarcagédo
da terra em area continua, de servigos de satde e educagio
diferenciados — que considerassem as especificidades cultu-
rais da populagdo a ser atendida — pautavam-se na ideia de
que esses indios sé poderiam sobreviver se pudessem man-
ter vivas suas tradicoes.

Ja a especificidade do Quilombo Morro Seco repousa
no fato de seus moradores possuirem a titulagdo das terras
antes de se autoidentificarem como comunidade remanes-
cente de quilombo. A regularizagdo da posse se deu entre
1963 e 1965, quando o governo de Sao Paulo realizou uma
acao discriminatdria na drea e iniciou o processo de titula-
¢do das terras das familias do bairro Morro Seco, dividindo
o seu territério em cinco glebas.

Embora no decorrer dos anos seguintes a regularizagao
fundiaria tenham sido vendidas algumas por¢oes de terra
pertencentes a herdeiros dos antigos proprietarios, muitas
familias ainda permaneciam em seus locais de moradia e
trabalho quando se reconheceram como remanescentes de
quilombos em 2006. E importante ressaltar que o processo
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6 Nesse periodo, foi substi-
tuida a maioria dos missio-
narios la estabelecidos por
outros recém-ordenados
(ARAUJO, 2006; 2009).
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pelo qual passaram essas familias se diferencia de outros bair-
ros rurais situados no Vale do Ribeira, onde alguns grupos
também se autoidentificavam como quilombolas. E esses ca-
sos se mostraram distintos pois esses grupos estavam sob a
ameaca de expulsdo de suas terras por ndo terem o titulo de
propriedade das dreas que ocupavam. Essas situacdes podem
ser representadas pela criacao de unidades de conservagdo da
natureza sobrepostas aos seus territorios, especulaciao imobi-
liaria decorrente da construgao da Rodovia Regis Bittencourt
e construgdo de barragens ao longo do Rio Ribeira de Iguape.

Passemos a caracterizacio de cada um dos casos para
depois retomarmos o argumento que interessa desenvolver,
o da existéncia de um tipo de justificagdo colocada em pauta
sobretudo pelos missiondrios envolvidos nos processos de
organizagdo dessas populagdes para a reivindicacdo de di-
reitos como grupos étnicos.

Terra Indigena Raposa/Serra do Sol

O processo que culminou na demarcagdo da area indi-
gena Raposa/Serra do Sol, em 2005, tem seus primérdios no
final da década de 1960, quando alguns jovens missionarios
da Consolata® comegaram a trabalhar com os indigenas la
estabelecidos. Como ja foi descrito alhures (ARAUJO 2006;
2009), esses missionarios vinham conformados por uma sé-
rie de transformagdes pelas quais passava a Igreja Catolica
e, especiﬁcamente, o Instituto Missoes Consolata, como as
discussoes do Concilio Vaticano I (1962-1965) e as advin-
das do processo de descolonizacdo do Quénia, sede da pri-
meira missao daquela congregagao, fundada em 1902.

Tomando como pardmetro as questdes colocadas no
processo de descolonizagdo do pais africano, no qual os
problemas fundiarios tiveram enorme importancia, dado o
lugar que tinha, de acordo com Lonsdale (1996), Kershaw
(1997) e Droz (1997, 1998), a posse da terra e seu cultivo
para a concretiza¢do do que os Kikuyu considerariam um
homem completo ou miiramati, esses missionarios projeta-
ram no contexto roraimense aquilo que ocorrera no que-
niano. Ou seja, o despojamento dos indigenas de suas terras
e sua consequente submissdo ao trabalho para os brancos.
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Uma das primeiras tentativas para romper com aquilo que
acreditavam ser um processo de dominagao dos indigenas foi
a organizacio do “projeto das cantinas’, um tipo de cooperati-
va na qual os indios poderiam adquirir bens de consumo em
troca de produtos de sua roga a preco de custo. Isso porque, ao
trabalhar para os fazendeiros, os indios deixavam de fazer suas
rocas e, para sobreviver, precisavam comprar mantimentos nos
barracoes das fazendas, cujos pregos eram mais altos que os
praticados em Boa Vista, o que implicava seu endividamento
e consequente submissao ao trabalho nas fazendas. A ideia era
quebrar o ciclo vicioso do barracdo, dando novamente ao indi-
gena a possibilidade de manter seu proprio rogado.

Esse projeto ndo contava, na época, com a simpatia de
todos os missionarios, particularmente daqueles ja habitua-
dos a um estilo de missdo no qual os pontos de apoio para as
visitas aos indigenas eram as fazendas. Estes, de acordo com
as narrativas de vdrios missiondrios, nao avaliavam as rela-
¢Oes entre brancos e indios como pautadas pela exploragdao
dos primeiros sobre os segundos. Houve um longo periodo
de disputa no seio da missao até que a posi¢do dos jovens
missionarios se tornasse hegemonica. Quando isso ocorreu,
em 1977, a Igreja em Roraima, na figura de seu bispo, dom
Aldo Mongiano, adotou a “op¢ao pela causa indigena’, o que
operou transformagdes no modelo de agdo missiondria em
vigor até entdo, deslocando o foco do cuidado com os colo-
nos para o cuidado com os nativos’.

Tomada oficialmente pela diocese de Roraima em
1977, apds o encerramento, pela Policia Federal e pela
Funai, da reunido anual de tuxauas (chefes) que ocorria
na missdo do Surumu, a “op¢do pela causa indigena” teve
como consequéncia a readequagdo da pastoral indigenista.
De acordo com dom Aldo Mongiano (1990, p. 166), esta
teve que ser readequada “para que atingisse o povo indige-
na e fizesse dele um cristao corajoso, capaz de enfrentar a
sociedade que o oprimia”. Em decorréncia dessa nova per-
cepgdo, cinco critérios pastorais foram estabelecidos para
orientar a pratica missionaria (CNBB, 1993): “1) Partir das
‘malocas’ [aldeias indigenas] e ndo das ‘fazendas’; 2) ‘Ou-
vir’ os indios e ndo logo ‘falar’ a eles; 3) ‘Indio’ e nio ‘ca-
boclo’; 4) Trabalhar primeiro para a maloca, depois para o
fazendeiro; 5) Nio enfrentar o branco sozinho”.
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transformagdes estende-
ram-se das relagdes entre
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gena Raposa/Serra do Sol,
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entre indios e missionérios
e indios e brancos.
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8 Posteriormente empe-
nharam-se também na
demarcagao da area Yano-
mami, que na década de
1980 foi alvo da invasao de
garimpeiros. A demarcacéo
dessa terra foi a mais rapida
de nossa historia, dada a
presséo internacional para
que isso ocorresse.
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Outro desdobramento da “opgao pela causa indigena”
foi o empenho desses missionarios em dar visibilidade in-
ternacional ao que consideravam um processo de expro-
priagdo das terras indigenas, particularmente as do leste de
Roraima®. No contexto brasileiro, tiveram como aliados o
Cimi e indigenistas de um modo geral. J4 no contexto inter-
nacional, foram realizadas varias campanhas, entre as quais
se poderia citar as apoiadas pelos missiondrios da Consolata
da Itdlia e pela Caritas. Estas, em um primeiro momento,
foram quase que exclusivamente voltadas a questao da pos-
se da terra pelos indigenas, sendo posteriormente também
apontadas a projetos envolvendo outras areas de atuagao.

No que concerne a primeira fase, vale lembrar que houve
um periodo no qual, dada a falta de resposta relativa a demar-
cagdo da terra indigena Raposa/Serra do Sol pelo governo bra-
sileiro e face aos crescentes conflitos entre fazendeiros e indios,
foram organizadas campanhas para arrecadacdo de fundos
para aquisi¢ao dessas terras, tendo sido adquirida uma fazenda
na qual desenvolvem atividades ligadas a pecuaria, que, por sua
vez, relaciona-se a outra empreitada, o “projeto do gado”.

Também concebido como uma forma de marcar espago
na disputa pela terra, esse “projeto” teve como mote um dito
dos fazendeiros, “terra sem gado, terra sem dono’, no sentido
de justificar sua instalagdo em terras indigenas. Ora, se os do-
nos de fazendas afirmavam que poderiam se apossar da terra
na qual viviam os indigenas porque estes ndo possuiam gado,
eles passariam a té-lo. Além disso, a implantacao desse pro-
jeto foi considerada exequivel dada a experiéncia dos indios
no manejo dos animais em virtude do trabalho prestado aos
fazendeiros. Assim, com a ajuda financeira da congregagdo
italiana, os consolatinos adquiriram o primeiro lote destina-
do ao projeto, consistindo em um conjunto de reses entregue
aos indios de uma maloca para delas cuidarem durante cinco
anos. Passado esse tempo, as primeiras reses iam para outra
maloca, deixando ali suas crias. Isso deveria se repetir até que
todas as malocas tivessem seu rebanho.

Concomitantemente ao “projeto do gado” foi também
desenvolvido o projeto de formacao de auxiliares indigenas
de saude, precursor do Programa de Formagdo de Agentes
Indigenas de Saiude (AIS). Esse foi concebido e inicialmen-
te posto em pratica pelas Irmés Missiondrias da Consolata.
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Posteriormente, o projeto recebeu o apoio dos Médicos sem
Fronteiras, que trouxeram recursos técnicos e financeiros
para seu desenvolvimento. Como afirma a irma Augusta,
uma das pioneiras na formagdo dos que hoje sao os agentes
indigenas de saude:

Passaram (por aqui) os Médicos Sem Fronteiras, fazendo uma
visita (..). Naguela época, fomos visitar comunidade por comu-
nidade. Eles, entdo, viram a roca que eu ja tinha feito, quer dizer,
o terreno ja pronto. Eles endossaram e comegamos a fazer os
cursos. Eles vieram dar os cursinhos. Entdo, faziamos um curso
por regido, e ali comegaram os cursos de formagao. Todo esse
mesmo pessoal que eu tinha, pegamos mais alguns novatos e
comegamos a dar os cursos (...) ndo sé na minha regido, mas nas
outras regides. (..) Pegavam um pouco (de novatos) em cada
regido e faziam um curso grande, era em Surumu, de mais de
20 dias. Em cada regido se fazia um curso de reciclagem para
quem ja estava trabalhando. E o que nos estamos segurando.
(irma Augusta)

Essa iniciativa, como ja foi dito anteriormente (ARAU-
JO, 2006), acabou se transformando em um modelo para a
implantagdo dos Distritos Sanitdrios Especiais Indigenas
(DSEI), um subsistema do Sistema Unico de Saiude (SUS)
destinado especificamente ao cuidado das populagdes indige-
nas. Paulo Daniel, primeiro coordenador médico do Distrito
Sanitario do Leste de Roraima (DSL), narra esse processo:

Eu vim através da Diocese para ajudar a estruturar o sistema de
salde j& na linha de formacdo dos Distritos Sanitarios Indige-
nas. Eu ja vinha participando dessa discussdo na Conferéncia
de [19]93 através do Cimi, e a gente viu que aqui em Roraima
era onde ja havia um processo um pouco mais amadurecido,
ja de uma atuacao de alguns anos com a formacao de agentes
indigenas de saude, mas de uma forma ainda muito desinte-
grada. (...) Quem deu o arcabougo mais técnico para isso foi o
projeto dos Médicos Sem Fronteiras, que (...), se mostrou to-
talmente aberto a essa ideia de estruturagdo de um programa
nos moldes de Distrito Sanitéario, sistema local de salde. Entao,
foi basicamente uma parceria entre a Diocese, a equipe que a
Diocese tinha — um bom numero de Irmas trabalhando na area
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de salde, e eu estava na coordenacao desse setor de saude
da Diocese —, os Médicos Sem Fronteiras, e pessoas da Funai,
da propria Fundacdo Nacional de Saude, da Sesau, eventual-
mente da Missao Evangélica, pessoas que a gente conseguiu
envolver. Conseguimos agregar um grupo de instituicoes. As
organizacdes indigenas, desde o inicio, ja estavam bastante en-
volvidas. Entdo ai comecou a se estruturar [o Distrito Sanitdrio
com] os programas que até hoje vém se desenvolvendo. Eles
ja estdo implantados todos desde [19]95 (..), todas as linhas
principais do que é hoje esse Distrito Sanitario, e que serviu,
de certa forma, como um piloto para essa proposta de reestru-
turacao do Brasil.

Ao lado de todos esses projetos, nao se pode deixar de
mencionar um dos primeiros e mais duradouros, a formagao
de liderancas indigenas. Inicialmente vinculada aos cursos
de catecismo para tuxauas, esse talvez tenha sido o projeto
que mais careceu de tempo e envolvimento de missiondrios,
indigenas e organizagdes ndo governamentais. Isso, por um
lado, pelo fato de que tuxauas, vaqueiros, catequistas, agen-
tes de saude e professores indigenas sdo todos considerados
liderangas e cada um deles demanda um tipo especifico de
formacdo, e por outro, porque, para formar essas liderancas,
era preciso trabalhar suas autoestimas como indigenas.

Se até a primeira metade dos anos 1980 os esforcos
envidados foram direcionados a objetivos como a conquis-
ta da terra e a prestacao de servigos de saude, depois disso
outro tema comegou a fazer parte da preocupagao dos mis-
sionarios: “a recuperagdo da cultura indigena”. Foi nesse
sentido que os missionarios da Consolata convidaram, em
meados dos anos 1980, um antropélogo e um linguista ita-
lianos para ajudar no projeto de recuperagao da lingua e
da cultura indigenas. O linguista encabegou a organizagao
de um minidicionario da lingua Macuxi e o antropélogo se
encarregou de fazer um levantamento sobre o que ja tinha
sido escrito sobre esse povo, participando também da or-
ganizagdo de uma coletanea de mitos Macuxi, juntamente
com professores e catequistas indigenas, quase sempre ex-
-alunos da escola da Missdao do Surumu, que coletavam as
histérias com os mais velhos, na lingua da etnia, as trans-
creviam e colaboravam em sua traducio.
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Em 1988 foi publicada, pela Diocese de Roraima, o pri-
meiro e o segundo volumes da coletinea Makuxi Panton: His-
torias Macuxi. O terceiro foi publicado em 1989. O primeiro
livro teve como narradores Alcuino Macuxi Lima, da maloca
do Taxi, e Laurindo, da do Cantagalo. Como colaboradores,
teve Bernardo, da maloca da Boca da Mata, Hermdgenes, da
maloca do Taxi, Pedro Parcelli, Lirio Girardi, Jodo Saffirio’,
Patricia Ferri, Sulamita Cordeiro e o desenhista Barto. No se-
gundo volume, os narradores foram Jorge Tobias, da maloca
do Congresso, e Alcuino Macuxi Lima. Nao ha indicagao de
colaboradores. Na apresenta¢do dos dois primeiros livros os
professores da Escola Indigena de Maturuca, Sobral André,
Abel Tobias e Indcio Brito escreveram:

No&s professores indigenas Makuxi, depois de longa caminha-
da na Educacédo ensinando a cultura branca imposta pelo go-
verno, concluimos que tudo isso é uma DESINDIANIZACAO e
consequentemente a MARGINALIZACAO dos povos indigenas.
Enquanto sabemos que a Educacdo comeca na familia e, a edu-
cacdo dos indios é vista pelos brancos com desprezo, mas na
verdade é igual a qualquer educacgdo existente. Temos Nossas
TRADICOES: mitos, medicina, histérias, artesanatos e muitas ou-
tras coisas. Em primeiro lugar a LINGUA, tudo isso recolhemos
dos nossos velhos indios sabios e, com orgulho ensinamos os
nossos jovens indios, ndo sé na teoria mas sim na pratica, onde
temos o exemplo da Escola Indigena MIRIKIO MAKUXI na ma-
loca de Maturuca, que héd pouco tempo comecou a funcionar.
Encontramos apoio dos tuxauas, do Conselho Indigena das Re-
gides, do Conselho Indigena Territorial (Cinter)'® e das comuni-
dades indigenas. Preservamos a nossa CULTURA porque somos
um povo capaz de aperfeicoar tudo aquilo que aprendemos e
vimos na natureza. Gracas ao Altissimo que deu a inteligéncia,
a sabedoria para todos os povos que existem. Com 0 seu au-
xflio desejamos que em nosso dia a dia chegamos a conclusdo
do futuro do POVO MAKUXI, que seja um povo forte, corajoso e
organizado."

Na apresentacao do segundo volume acrescentaram: “E
no mito de Makunaima, encontre as raizes da sabedoria e
do trabalho” Ja na apresenta¢io do terceiro livro, o tuxaua'
Teréncio Luiz Moyonso6' escreveu:
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9 Esses trés sao missiona-
rios da Consolata, sendo o
ultimo mestre em antropo-
logia pela Universidade de
Pittsburg

10 O Conselho Indigena do
Territério de Roraima (Cin-
ter) transformou-se, com
a elevacdo do Territério de
Roraima a estado, em Con-
selho Indigena de Roraima
(CIR).

11 Destaques no original.

12 Chefe politico indige-
na cuja existéncia e papel
foram construidos, sobre-
tudo, a partir das relagoes
com os representantes do
indigenismo oficial.

13 O tuxaua Teréncio foi
um dos fundadores do
CIR e um dos defensores
da demarcacdo da terra
indigena Raposa/Serra do
Sol em area continua, mas
posteriormente  rompeu
com os demais membros
do Conselho, aliando-se a
setores ligados ao governo
de Roraima, arduos con-
testadores da demarcacéo
continua.  Recentemente
- pouco antes da assina-
tura da homologacdo da
demarcagao pelo presiden-
te Luis Inacio Lula da Silva,
em abril de 2006 -, no en-
tanto, ele retomou relagdes
com o CIR, rompendo com
seus aliados anteriores.
Vale acrescentar que Te-
réncio, ao romper com o
CIR, rompeu também com
0s missionarios catolicos
e com os membros de sua
extensa familia, que dele
participam, e das atividades
ligadas a misséo e, por isso,
abandonou a aldeia na qual
vivia e criou outra.
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14 Sobre aforca da concep-
cao de “pobre” e suas impli-
cagdes no envolvimento de
missiondrios na prestagao
de servicos aos indigenas
ver Araujo (2006).
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Para conhecimento estamos oferecendo uma Histéria da Cultu-
ra Indigena, para deixar claro que os indios Makuxis e Wapixanas
e outros tém suas histoérias, sO que nunca foram escritas. Porém,
podemos agora escrever e levar ao conhecimento de todos 0s
interessados algumas histérias que ainda restam. Os indios tém
muitas historias. A “Histdria das estrelas” — Kaiwino'yami Pantoni,
é uma delas. No decorrer dos tempos vamos continuar publi-
cando. O objetivo também é mostrar a nossa juventude indige-
na que a nossa raiz é vida, e que, para isso, é preciso cuidar dela.

O esfor¢o empreendido na organizacao do dicionario e
da coletanea de mitos relaciona-se a tentativa de minorar um
estigma do qual eram vitimas os Macuxi: o de que ja eram
aculturados, ndo sendo, portanto, indios, mas caboclos. Além
disso, havia uma série de referéncias negativas relacionadas
a ideia de que os indios eram inferiores aos brancos, sujos,
pobres'* e bébados, de que nao tinham uma lingua, mas fala-
vam “giria”. Isso resultava, de acordo com os missiondrios, em
um desejo, por parte dos Macuxi, de negar sua indianidade.
Assim sendo, seria preciso empreender todos os esfor¢os para
que os Macuxi pudessem recuperar sua lingua e cultura e, aci-
ma de tudo, se orgulhar de serem indios. Restava, no entanto,
saber qual era a cultura a ser recuperada.

Vale ressaltar que a concep¢ao de cultura mobilizada
nesse contexto é bastante especifica. Tendo sido buscada na
antropologia, l6cus canonico do saber sobre os outros, pre-
cisaria dar conta de alguns limites colocados por principios
teoldgicos que serviam de base para esses missionarios, bem
como pudesse ser objeto de um trabalho de recuperagéo. Nes-
se sentido, a no¢ao de cultura advinda da escola americana
de antropologia parece ter sido considerada a mais adequada.

Essa hipotese ganha forca se tomarmos, por exemplo, um
dos textos escritos por Amodio (1989), antropologo convidado
pelos missionarios da Consolata para ajudar no programa de re-
cuperagao da cultura indigena, no qual o autor advoga a possibi-
lidade de um movimento antissincretismo, em que os indigenas
poderiam abandonar tragos culturais adquiridos com os bran-
cos e retomar sua tradigao. Se atentarmos para o contetdo desse
texto, bem como para as iniciativas tomadas pelos missionarios
para apoiar a “causa indigena’, percebemos que ha alguns ele-
mentos aos quais se da particular atencdo: rituais, mitos e lingua.
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Assim, os missionarios se esforcaram para aprender a
lingua indigena, incentivaram os indios que ndo a domina-
vam a aprendé-la e os que a sabiam a usa-la. A realizagdo de
rituais também foi encorajada, assim como o preparo de co-
midas e bebidas'® consideradas tradicionais. Em suma, de-
senvolveram uma série de a¢des com o intuito de valorizar
as identidades indigenas e lhes dar visibilidade.

Diante dessa nova configuragdo, as preocupagdes com
a demarcagdo das terras ganharam um novo elemento: o ar-
gumento de que os indigenas s6 poderiam sobreviver fisica
e culturalmente se tivessem suas terras demarcadas. Ou seja,
a cultura é concebida como condigédo de existéncia. Voltare-
mos a esse ponto apos a descrigdo do caso do Morro Seco.

Morro Seco

Segundo o Relatério Técnico Cientifico (ITESP, 2006)
elaborado para o reconhecimento étnico do Quilombo Mor-
ro Seco, seu territério conta com 164,69 ha, o que representa
apenas 1/3 do territ6rio historico original. E 0 menor ter-
ritério se comparado a outras comunidades remanescentes
de quilombos da regido. Reconhecido como remanescente
de quilombo em 2006, Morro Seco conta com 44 familias
descendentes da unido de dois casais-chave.

Chamou a aten¢do nesse caso o fato de seus mora-
dores possuirem a titulacdo de suas terras antes de se
autoidentificarem como remanescentes de quilombo, ja
que as demais comunidades quilombolas da regiao tém
a posse da terra como principal motor das reivindica-
¢oes identitarias, motivadas, basicamente, por trés tipos
de conflito: com fazendeiros e grileiros interessados nas
terras da regido; com o Estado, que a partir do final da
década de 1950 deu inicio a politica de criagao de areas
de protecdo ambiental; e com a amea¢a de construcdo
de barragens ao longo do Rio Ribeira de Iguape. Apesar
de situado na mesma regido, o Morro Seco ndo estava
ameacgado pela constru¢do das barragens no rio Ribei-
ra, nem pela criagdo de Unidades de Conservacdo de
Protecao Integral ou Unidades de Conservagao de Uso
Sustentavel'® em sobreposi¢do ao seu territorio.
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15 Desde que nao fiquem
fermentando por muito
tempo e adquiram um teor
alcoolico mais elevado.

16 As Unidades de Pro-
tecdo Integral compdem-
-se de: Estacdo Ecoldgica,
Reserva Bioldgica, Parque,
Monumento Natural e Re-
fugio de Vida Silvestre. Ja
as unidades de Uso Susten-
téavel compéem-se de: Area
de protecdo Ambiental
(APA), Reserva Extrativista
(Resex), Reserva de Desen-
volvimento Sustentavel
(RDS) e Floresta Nacional.
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Ora, considerando-se que os moradores ja possuiam suas
terras tituladas, o que os teria impulsionado a se organizarem em
torno do autorreconhecimento como remanescentes de quilom-
bo? Nossa atencdo centrar-se-a em outros fatores além do conflito
fundiario e de uma possivel racionalidade utilitaria por parte des-
ses agentes, apesar de ndo negarmos ou menosprezarmos a im-
portancia atribuida a terra por esses grupos. Atentaremos para as
justificagdes de seus moradores acerca de sua demanda pelo reco-
nhecimento, sobretudo no momento em que a ideia de quilombo
chegou ao local, como esta foi recebida pelos moradores e como
justificam a sua progressiva passagem a condi¢do de quilombo.

Durante o trabalho de campo observamos que alguns
agentes catolicos, particularmente as irmas Sueli e Angela e o
irmao Ivo, ttm um papel fundamental na organizaciao desses
grupos, pois o processo de organizacdo e mobilizagdo politica
dessas comunidades negras rurais teve inicio com sua atuagao.

Os moradores do Morro Seco afirmam que o anseio em
serem reconhecidos como remanescentes das comunidades
de quilombos teve inicio a partir de dialogos com esses re-
ligiosos. Em 2002 teria ocorrido a primeira de uma série de
visitas das missiondrias Sueli e Angela ao bairro. Como nos
demais casos, essas visitas tinham como objetivo identificar
as comunidades negras rurais passiveis de serem inseridas
na categoria remanescentes de quilombos.

Um dos membros mais velhos da comunidade, Bonifacio
Modesto, relatou que nas primeiras visitas as religiosas contavam
um pouco da histéria do quilombo, mais especificamente do
dos Palmares, e falavam a respeito do art. 68, bem como sobre
as implicagdes de se tornar uma comunidade quilombola. Essas
visitas seriam realizadas para reconhecer e identificar elementos
da cultura desses moradores “para ver se coincidiam com a vida
dos remanescentes de quilombos” Com esse objetivo, os mora-
dores eram solicitados a falar sobre o dia a dia na comunidade,
quais eram seus meios de subsisténcia, as festas que realizavam, a
maneira pela qual era organizado o sistema de parentesco, como
se dava a vida religiosa etc. Em uma dessas visitas, Bonifacio afir-
mou que os membros da comunidade prepararam uma apre-
sentacdo de fandango para as duas religiosas como uma “pega
cultural” tipica da comunidade e teria sido a partir desse “levan-
tamento” que foi possivel ter certeza de que eles estavam “dentro
dos costumes” e poderiam se reivindicar como quilombolas.
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Além dos aspectos culturais que caracterizariam as co-
munidades quilombolas e dos quais aqueles moradores se-
riam possuidores, a situacdo fundidria da area na qual esta
situado o quilombo foi um fator a pesar favoravelmente em
seu reconhecimento. A gleba 79, atual territério do quilom-
bo, estava em espdlio em nome de Joaquim Soares Alves e
seus filhos tentavam inventariar a drea, mas ainda nao ha-
viam conseguido. Embora essa divisao ndo tivesse sido for-
malizada, havia uma partilha informal do territério entre os
oito filhos de Alves e seus descendentes. O fato de a gleba
nao ter sido dividida formalmente foi apresentada por An-
gela e Sueli aos moradores do Morro Seco como favoravel e
positiva, visto que a titula¢ao das terras de quilombos se da
coletivamente, em nome de uma associacdo. A apropriagio
comum da terra revelaria e expressaria a unido e o sentido
de “comunidade” atribuido por esses religiosos ao grupo,
além da ideia de que havia naquela comunidade um pensa-
mento organico e uma “cultura” partilhada por todos.

Para Bonifacio Modesto, foi a partir desse momento que os
herdeiros optaram por desistir de realizar o inventério e “entra-
ram no pensamento quilombola” Quando se referiu aos primei-
ros didlogos entre os moradores do Morro Seco e os agentes cato-
licos, Modesto relatou que esses teriam dito que “estava na hora,
por exemplo, da gente colaborar com esse pensamento que ja
estava em diversas comunidades da regido, no estado e no Brasil”

Para Hermes Modesto, irmdo de Bonifacio, um dos
elementos motivadores dos moradores desse bairro a rei-
vindicarem a identidade quilombola ¢é a tentativa de forta-
lecer a luta de outras comunidades que ja haviam obtido o
reconhecimento na regido e sofriam pressdes por parte de
agentes dos o6rgdos publicos ambientais e vivenciavam con-
flitos com pretensos proprietarios de terras desde o inicio
das mobiliza¢des pela obtengao de seus direitos territoriais.

As justificages dos filhos de Joaquim Soares Alves acer-
ca do autorreconhecimento sdo permeadas por nogoes e va-
lores como reciprocidade, solidariedade, unido e vida comu-
nitaria e associativa, além de uma interpretacao de Bonifacio
Modesto acerca do reconhecimento que revela sua elabora-
¢ao desse fendmeno a partir de uma grade de leitura religiosa.
Para ele, o significado do processo de autorreconhecimento
se da nos seguintes termos:
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17 Essa enciclica, escrita em
1891, se refere as condi¢oes
da classe trabalhadora.
O documento menciona
alguns principios funda-
mentais para a justica na
vida social, econémica e
industrial.
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Quando o quilombo chegou foi agora em 2002. O quilombo
era tido como coisa que ndo existia. Por isso que a gente fa-
lou que até aqui nos sabemos disso e de agora em diante ndo
sabemos o que vem. Sem dUvida véo aparecer outras coisas,
bem como apareceu o quilombo durante um periodo da vida
da gente e que, no entanto, a gente acha que ndo sao coisas
em vao. E mais um conhecimento de vida social, da vida do
homem que através dos tempos vai encontrando outras coi-
sas que a vida exige. Entdo, o quilombo ¢ isso. Foi uma prética
social que apareceu de acordo com uma necessidade do tem-
po. A Igreja, por exemplo, tinha como profecia isso, 0 que esta
acontecendo hoje na sociedade. A gente leu, por exemplo, o
Rerum Novarum'’, que é uma enciclica do papa Ledo Xl e estd
fazendo 70 anos quando ele escreveu essa enciclica dizendo
que a sociedade simples e pobre sé poderia viver através de
associa¢oes e organizacdo. Quando foi escrito isso e falado ndo
tinha isso [prdticas associativas]. Mas esse espirito de profecia
do papa estava mencionando que ia acontecer na vida social
do povo. Quando chegou esses pensamentos de organizacao
sindical, cooperativismo e outras coisas que incluem o espirito,
por exemplo, de organizacao, inclusive o pensamento quilom-
bola, a gente comeca a ver que esté se revelando essa profecia.

Como se pode observar, a nogao que possuem do que
seria um quilombo associa-se diretamente a uma ideia de
coletividade e de comunitarismo. Narrativas dos moradores
demonstram haver uma associagdo entre a coletividade, o
comunitarismo e o quilombo, o que teria permitido elaborar
uma representacdo do que seria o quilombo naquele local.

A concepgdo dos moradores do Morro Seco acer-
ca do que é um quilombo emergiu na relagio com os
religiosos. Um deles, o irmao Ivo, afirmou que o Mor-
ro Seco possuia todos os elementos de uma “cultura
quilombola”. Segundo ele, a tradi¢ao oral, o sistema de
parentesco, o trabalho comunitario e a apropriacdo co-
mum do territdrio sdo caracteristicas “tipicas da cultura
quilombola”. Bonifacio relata que Ivo lhes teria explica-
do que o estilo do trabalho do negro seria mais artesa-
nal que o praticado por outros grupos e, na tentativa de
explicar aos moradores o que é um quilombo, recorria a
Palmares e a figura de Zumbi. Segundo Bonifacio,
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N&s éramos quilombolas (..), mas nés ndo tinhamos a minima inten-
¢do ou conhecimento de que nds tihhamos um hébito que coinci-
disse com o costume de gentes estrangeiras, até porque, para ns, o
quilombo era estranho. Falavam o costume dado por nds que batia
com a conferéncia que foi dada dos quilombos, mas nos respeitava-
mos todo o tipo de qualquer pessoa. Por exemplo, a nossa roupa. Nés
nao gostavamos de roupas pintadas, nossa roupa era sempre branca,
calca preta. Entdo, o que era diferente da nossa vestimenta era a pala-
Vvra, 0 costume e foi esse que bateu com a questao quilombola.

Outros elementos considerados tipicamente quilombolas
foram trazidas pelo irmdo Ivo aos moradores do Morro Seco.
Um deles seria a “missa afro” e outro o “Olorum Nosso”. A missa
afro ¢ similar as missas comuns, distinguindo-se delas pelos ali-
mentos (principalmente frutas) colocados em um tecido esten-
dido no chao, durante o ofertério, e consumidos conjuntamente
ap0s o término da liturgia. Bonifacio relata que Ivo disse aos mo-
radores que, na Africa, 16cus da ancestralidade e tradido negras,
as missas sdo celebradas dessa maneira. Ja o Olorum Nosso, é
uma versdo do Pai Nosso, sendo o termo “pai’, no sentido de
Deus, equiparado a Olorum, ser supremo na mitologia Ioruba.

Esses exemplos nos auxiliam na demonstragao sobre como
uma cultura quilombola é elaborada na relagao entre agentes
catdlicos e quilombolas, em que ambos incorporam e fazem
circular nogdes e concepgdes associadas a comportamentos,
praticas religiosas, organizagdo do trabalho, vestimentas, gosto
musical e culindria, que, reunidas, caracterizariam a natureza
dessa cultura. O exemplo trata especialmente da dimenséo da
pratica religiosa que seria constitutiva dessa cultura. No entan-
to, outras dimensdes podem ser vistas em outros exemplos.

Retomando o argumento

Em ambos os casos, os missiondrios envolvidos nos
processos de elaboragdo de identidades étnicas e deman-
das por reconhecimento afirmam a demarca¢ao das ter-
ras como unica forma de garantir a continuidade desses
grupos, pois s6 assim eles poderiam perseverar fisica e
culturalmente. A partir desse modo de justificar a em-
presa de organizacgao politica de indios e negros em torno
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18 Apds o Concilio Vaticano
Il, todas as ordens e congre-
gacdes catdlicas realizaram
seus respectivos capitulos,
nos quais buscaram ade-
quar seus carismas as novas
orientages conciliaras. No
gue concerne aos missiona-
rios da Consolata, foi adicio-
nado ao carisma, a missdo
ad gentes, o lema “a pro-
mocdo da pessoa humana
integral”

19 Wernet (comunicagao
pessoal, 2001) afirma que
as vocagdes catdlicas, no
Brasil, praticamente se res-
tringem aos estados do Sul,
4rea marcada pela presen-
ca de migrantes europeus.
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da construcao de identidades e reivindicagao por seu re-
conhecimento, é possivel observar valores associados ao
cristianismo — como a importancia de terras coletivas e
o sentido de uma vida comunitaria - como importantes
conformadores desses processos.

A participagao de religiosos catdlicos em movimentos
sociais ligados a questdo da terra nao é novidade. No Bra-
sil, ap6s 0s anos 1950, ndo ha como pensar os movimentos
sociais ligados & questao agraria sem a referéncia a atuagao
de setores da Igreja Catdlica como as Comunidades Ecle-
siais de Base (CEBs), algumas pastorais e a CNBB. Estes,
sobretudo apds o golpe militar de 1964, como afirma Reis
(2012, p. 95), “passaram a se dedicar ao problema da ter-
ra, atuando na articulagdo de movimentos de defesa dos
direitos dos indigenas, dos atingidos por barragens, dos
trabalhadores rurais, dos migrantes, exigindo ‘justi¢a no
campo”. Assim, continua a autora, a atuagao da Igreja jun-
to aos movimentos sociais no campo e na dentncia de tor-
tura teve um papel fundamental na construgdo da ideia de
acesso a terra como direito humano.

Essa ideia é fruto do desenvolvimento da no¢do de
dignidade humana presente no documento Gaudium et
Spes, elaborado no contexto do Vaticano II, que trata das
relagdes entre a Igreja e o mundo'®. Nesse sentido, o do-
cumento sugere que a atuagao catolica ndo se restrinja ao
campo da vida eterna, mas se empenhe no desenvolvi-
mento da dignidade humana, como Cristo teria ensina-
do. Um dos desdobramentos dessa ideia, no interior da
Teologia da Libertacgao, foi a vinculagao do mal a miséria
social causada por capitalismo, concentracao de renda e
meios de produgdo nas maos de uma minoria.

Segundo Lesbaupin (1997) e Comparato (2001), uma
das principais caracteristicas das CEBs é sua capilaridade
junto as camadas populares, sobretudo no campo e nas
areas de maior incidéncia de conflitos. Outro elemento
que as marca, ressaltado por Comparato, relaciona-se a
composicao do clero brasileiro, que, em sua maioria, ¢é
originario de pequenas cidades do Sul do pais'’. Além
disso, o autor assinala que a capacidade de mobilizacdo
social conseguida pela Igreja Catolica no campo pode es-
tar relacionada ao dominio de uma linguagem comum,
dada a origem comum de uns e outros.
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Nesse sentido, o casal Comaroff (1992) afirma ter encon-
trado nos escritos dos missionarios nao conformistas, atuan-
tes em missdes na Africa do Sul, no século XIX, argumentos
que permitiram entender as concep¢des orientadoras de suas
relagdes com os nativos. Sendo essencialmente originarios de
artesdos e camponeses que ascenderam a classe média, guar-
davam um ideal de um mundo rural idilico, referindo-se ao
Paraiso com o uso de metaforas da horticultura. Em suma,
esses missionarios pensavam em construir na Africa, com o
cultivo de seus campos, o “Império de Deus”

Nos casos aqui analisados, bem como em outros estuda-
dos por outros autores, é possivel perceber um ideal de comu-
nidade baseado na posse comum da terra, na realizagdo de tra-
balhos coletivos e sobretudo na busca incessante de apaziguar
conflitos por vezes surgidos entre liderancas envolvidas nos
processos de reivindicagdo étnica, demarcagio de terras e es-
tabelecimento de uma rotina de trabalho e de um ideal de vida
que inclui as chamadas manifestacoes culturais. Um elemento
que reforga esse argumento ¢ o fato de as tentativas de organiza-
¢do de movimentos étnicos como remanescentes de quilombo
emperrados por conta da questdo da propriedade coletiva da
terra serem aquelas sem participa¢io de missiondrios catdlicos.
Boyer (comunicagao pessoal, 2012) relatou a existéncia de con-
flitos em torno da aceitacéo da identidade quilombola por parte
dos moradores de Mazagao Velho, no Amapa, em decorréncia
da necessidade de que abrissem mao de seus titulos de proprie-
dade individuais em favor de um titulo coletivo. Ao final de
seu relato, perguntamos-lhe se isso nao ocorria justamente por
falta de um agente especifico, cuja participagdo nos movimen-
tos de emergéncia étnica, no Brasil, tem sido uma constante, os
missionarios catolicos. Ela contestou que essa parecia uma boa
hipoétese, pois em outros casos por ela pesquisados, nos quais a
questdo da propriedade coletiva da terra nao era vista como um
problema, havia a participagdo ativa de missionarios catolicos.

Desse modo, além de uma justificativa no sentido
de garantir “justica social’, a ideia da constitui¢do de
comunidades compostas por pessoas que partilham os
mesmos valores, trabalham e tomam decisées coletiva-
mente em um ambiente marcado pela fraternidade esta
sempre presente e parece ser a mola propulsora do in-
vestimento desses missionarios na constitui¢do de mo-
vimentos de reivindicacio étnica.
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RESUMEN: En el articulo Tierra y etnia: Los casos
de Raposa/Serra do Sol y Morro Seco, buscamos
pensar sobre la cuestion de la elaboracion de iden-
tidades, destacando los elementos que se cruzan en
este tipo de procesos entre indigenas y los reminis-
centes de Quilombo en Brasil, a través del andlisis de
dos casos: Quilombo Morro Seco, en S&o Paulo, y de
la Tierra Indigena Raposa/ Serra do Sol, en Roraima.
Esto se hard con el fin de subrayar la presencia de
factores mas alld de la cuestién de creacion de mejo-
res condiciones de vida, presupuestos presentes en
gran parte de la literatura sobre el tema, sobre todo
aquellos que ponen la titulacion de tierras como
primer objetivo de las poblaciones involucradas en
estos tipos de movimientos de identidad.

Palabras clave: quilombolas, indigenas, identida-
des, misioneros, catolicismo
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