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RESUMO

A presente tese analisa 0 modo como as associacdes entre raca e territorio propostas
por quebradeiras de coco babacgu negras no Maranh&o permitem redimensionar as
discussbes usuais sobre raca, ruralidade, meio ambiente e género, situando de que
forma as articulacbes envolvendo estas mulheres negras e outros povos e
comunidades tradicionais possibilitam aliancgas territoriais potentes. Ao remeter a sua
pertenga racial, essas quebradeiras tém feito uma associagao direta entre suas vidas,
a violéncia antinegra a que estao sujeitas e seus corpos-territérios, destacando que
nao pode haver “corpos livres em territorios presos” pelo latifundio ou ditames do
Estado e mercado. Nesse sentido, remetem ndo apenas a si mesmas, mas a um
conjunto de sujeitos, sejam seus companheiros, companheiras, filhos e filhas,
atrelando diretamente a vida a partir do tecido comunitario. Para tanto, foi necessario
um tipo de pesquisa e producao etnogréfica calcadas nas experiéncias de caminhar
ao lado, mesmo que cruzadas e impactadas pela pandemia de covid 19 e seus efeitos,
um esfor¢co de seguir, estar com, atravessar lugares e trilhar experiéncias, em dar
densidade tedrica as vivéncias dos sujeitos com 0s quais se fez pesquisa, em seus
fluxos, passagens e aprendizados, correntezas. A aposta na correnteza, passar por
turbilhdes em conjunto, mesmo que de maneira diferencial, se mostrou crucial ao
longo da pesquisa, na medida em que falar da pertenca racial de minhas
interlocutoras, como vivem em um mundo marcadamente antinegro e cercado de dor,
memorias e apostas de vida e morte, foi também ver/ouvir a mim mesmo, conseguir
lidar com dores e expectativas, dividir dores que também eram comuns as minhas
interlocutoras.

Palavras-chave: Quebradeiras de coco babacu. Antinegritude. Corpos-territorios.
Violéncia. Maranhdo.



ABSTRACT

This thesis analyzes the way in which the associations between race and territory
proposed by black women babassu coconut breakers in Maranhao allow for a re
framing of the usual discussions on race, rurality, environment and gender, situating
how the articulations involving these black women and other traditional peoples and
communities enable powerful territorial alliances. By referring to their racial belonging,
these women have made a direct association between their lives, the anti-black
violence to which they are subjected and their body-territories, making it clear that there
can be no "free bodies in territories imprisoned" by the latifundia or the dictates of the
state and the market. In this sense, they refer not only to themselves, but to a group of
subjects, whether they are their parents, partners, sons and daughters, directly linking
life with the community fabric. For this, it was necessary a type of research and
ethnographic production based on the experiences of walking beside, although
crossed and impacted by the covid 19 pandemic and its effects, an effort to follow, to
be with, to cross places and experiences, to give theoretical density to the experiences
of the subjects with whom it was investigated, in their flows, passages and learning,
currents. The bet for the current, for going through whirlwinds together, even if in a
differential way, was crucial throughout the research, insofar as talking about the racial
belonging of my interlocutors, how they live in a markedly anti-black world surrounded
by pain, memories and bets of life and death, was also seeing/listening to myself, being
able to deal with pains and expectations, sharing pains that were also common to my
interlocutors.

Keywords: Babassu coconut breakers. Anti blackness. Bodies-territories. Violence.
Maranhao.



RESUMEN

Esta tesis analiza el modo en que las asociaciones entre raza y territorio propuestas
por las mujeres negras rompedoras de coco babassu en Maranhdo permiten
redimensionar las discusiones habituales sobre raza, ruralidad, medio ambiente y
género, situando como las articulaciones que involucran a estas mujeres negras y a
otros pueblos y comunidades tradicionales permiten poderosas alianzas territoriales.
Al referirse a su pertenencia racial, estas mujeres han hecho una asociacion directa
entre sus vidas, la violencia antinegra a la que estan sometidas y sus cuerpos-
territorios, poniendo de manifiesto que no puede haber "cuerpos libres en territorios
aprisionados" por el latifundio o los dictados del Estado y el mercado. En este sentido,
se refieren no sélo a ellas mismas, sino a un grupo de sujetos, ya sean sus
comparieros, parejas, hijos e hijas, vinculando directamente la vida desde el tejido
comunitario. Para ello, fue necesario un tipo de investigacion y produccién etnogréfica
basada en las experiencias de caminar al lado, aunque atravesado e impactado por
la pandemia del covid 19 y sus efectos, un esfuerzo por seguir, estar con, atravesar
lugares y experiencias, para dar densidad teérica a las vivencias de los sujetos con
los que se investigo, en sus flujos, pasajes y aprendizajes, corrientes. La apuesta por
la corriente, por atravesar torbellinos juntos, aunque sea de forma diferencial, resulto
crucial a lo largo de la investigacion, en la medida en que hablar de la pertenencia
racial de mis interlocutoras, de como viven en un mundo marcadamente antinegro y
rodeado de dolor, recuerdos y apuestas de vida y muerte, fue también
verme/escucharme a mi mismo, poder lidiar con dolores y expectativas, compartir
dolores que también eran comunes a mis interlocutoras.

Palabras clave: rompedoras de coco de babassu, antinegritud, cuerpos-territorios,
violencia, Maranhdo.
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INTRODUCAO

As quebradeiras de coco babacu compdem um grupo étnico-racial distribuido
pelo Brasil, com presenca destacada nos estados do Maranh&o, Para, Tocantins e
Piaui. Seu modo de vida esta associado diretamente ao uso das palmeiras de coco
babacu, remetendo a dimens@es de existéncia fisica e sociocultural. Dessa forma, a
dimenséo produtiva abarca o uso integral das palmeiras de babacu, com destaque
para a alimentacdo familiar, seja através das améndoas extraidas dos cocos, que
possuem alto teor nutritivo e seus usos derivados, como na producédo de 6leo de
cozinha, farinha que serve de base para mingau e a casca como fonte de carvéo
vegetal. Outros usos sao palhas para coberturas de casas e confeccao de cestos,
talos para construgdes de casas de pau a pique, bem como o tronco da palmeira como
adubo. Ha também a utilizacdo do palmito para alimentacédo de animais e de pessoas.

Ao pensar na dimensao cultural é fundamental ter como perspectiva existéncias
coletivas ligadas a modos de vida e praticas socioculturais assentadas em
pertencimentos relacionados a territorialidades e usufrutos do que se convencionou
chamar de natureza. Assim, ndo trata de uma natureza intacta, presa em esquemas
de preservacionismo que ndo levam em consideracdo a vida de comunidades rurais.
Também n&o é meramente 0 uso de recursos naturais que podem ser retirados da
ociosidade e aproveitados em escalas crescentes. Sao comunidades atravessadas
por pertencas coletivas e acionamentos que dizem respeito a complexidade da vida
No campo e seus usos socioambientais. Um dado destacavel é a dimensao de género,
uma vez que essas mulheres, recorrentemente, relacionam a si mesmas e suas vidas
a presenca das palmeiras, em uma relacao que remete ao cuidado, a conservagao
ambiental e ao sustento de filhos e familias através do babacu.

Dessa forma, desde os anos de 1990, ganha destaque o movimento organizado
das quebradeiras de coco babacu, chamando a atencéo para pautas relacionadas a
seus territorios e conflitos agrarios, conservacdo ambiental e o extrativismo do coco
babacu, bem como a vida das mulheres no campo e questdes de género. Ao remeter
a categoria de “populacdes tradicionais”, Alfredo Wagner Berno de Almeida (2008a),
evidencia o deslocamento de percepcoes referentes a modos de vida em associagcéo
biologizante com a natureza para formas de acionamento e autorrepresentacdo que
remetem a pertencimentos coletivos, através de modos de vida e a critérios politico-

organizativos ligados as comunidades e suas formas de viver correspondentes. Para
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o referido autor, € mencionavel o surgimento de movimentos sociais considerados

novos e baseados nessas premissas, destacando que:

A despeito destas mobilizacdes e de suas repercussdes na vida social, ndo
tem diminuido, contudo, os entraves politicos e os impasses burocratico-
administrativos que procrastinam a efetivagdo do reconhecimento juridico
formal das “terras tradicionalmente ocupadas” (ALMEIDA, 2008a, p. 38).

Dessa forma, questdes relacionadas a garantia de territorios, a manutencgéo de
modos de vida, bem como associadas ao beneficiamento do coco babagu e pautas
relacionadas a vida das mulheres no campo, pautam o surgimento do Movimento
Interestadual das Quebradeiras de Coco Babacu (MIQCB) em 1991. Para dimensionar
a compreensao sobre a organizacdo do MIQCB, vale destacar que, desde o seu
surgimento, as quebradeiras foram contabilizadas por sua grande e diversificada
presenca, somando “cerca de 300.000 mulheres que trabalham o extrativismo dos
babacuais presentes no Piaui, Tocantins, Maranhao e Para (EIQCB, 1991, p. 6)". Ao
pensar nas classificagdes que marcam a vida destas mulheres € importante frisar que
entre as referéncias associadas a quebra do coco, incluem-se um conjunto plural de
autodesignacdes, tais como assentadas de reforma agraria, camponesas,
quilombolas e indigenas, compondo o surgimento do movimento, suas territorialidades
e abrangéncia.

Assim, no surgimento do MIQCB ¢é importante frisar o trabalho de diferentes
entidades de mediacdo no processo de articulagdo entre quebradeiras de coco
babacu localizadas em diferentes regides e estados do pais. Tais entidades eram:
Sociedade Maranhense de Defesa dos Direitos Humanos?!, Comissdo Pastoral da
Terra/TO, Centro de Educacdo Popular Esperantinense, Centro de Educacdo e
Cultura do Trabalhador Rural, Federagdo dos Trabalhadores na Agricultura/ TO e
Associacdo em Areas de Assentamento no Estado do Maranhdo (ASSEMA). Com
diferentes énfases, as entidades supracitadas trabalhavam questdes relacionadas a
conflitos agrarios, quebra e beneficiamento de produtos oriundos do babacu, bem
como a valorizacdo de modos de vida de comunidades rurais, com destaque para o

trabalho com mulheres do campo.

! A Sociedade Maranhense de Defesa dos Direitos Humanos foi fundada em 1979, no bojo da luta por
anistia, participac@o politica e na luta por direitos humanos. Desde o inicio desenvolve ac¢des de
assessoria juridica a comunidades rurais, acompanhando sobretudo comunidades camponesas e
quilombolas, bem como demandas indigenas e de quebradeiras de coco babacu. Posteriormente teve
seu nome alterado para Sociedade Maranhense de Direitos Humanos (SMDH).
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Ocorre, assim, a organizacao do | Encontro Interestadual de Quebradeiras de
Coco Babacu em 1991, em Séo Luis/MA. Esse encontro tinha como objetivo principal
discutir a organizacdo das quebradeiras de coco babagu em diferentes estados, a
tentativa de defesa das areas de babacuais e formas de uso, beneficiamento e
comercializacao de produtos derivados da atividade extrativa. As situacdes de conflito
e “prisdo do coco”, também eram fonte de preocupacdo e denuncia. Ao remeter ao
processo de “prisdo do coco babacu”, alude-se tanto para a constante concentracao
fundiéria, como um dos marcos da malha agraria do Maranhao e que foi agravada
com a venda de grandes faixas de terras publicas para empreendimentos
empresariais e a consequente restricdo do acesso a territdrios até entdo de uso
comum por parte de populacdes tradicionais ali habitantes ou que se beneficiavam
com a coleta, plantio e acesso a recursos naturais disponiveis.

Tal empreitada ocorre com maior violéncia no final dos anos 1960, com a
promulgacéo da lei estadual de terras n° 2.979, de 17 de julho de 1969, de autoria do
entdo governador José Sarney. A referida lei permitia a venda de grandes faixas de
terra, sem licitacdo publica, para grupos empresariais das regiées sul e sudeste do
pais, considerando-as como vazios demograficos e de interesse para a exploracao
privada e que “somente entre 1972 e 1975 vendeu a um prego simbdlico cerca de
1238 ha notadamente area da Companhia Maranhense de Colonizagcdo (COMARCO)”
(ALMEIDA, 1995, p. 27).

Esse tipo de empreendimento empurrou faixas significativas de populacdes
rurais para a condi¢cdo de pobreza, Ihes impedindo de realizar rocas, caga, usufruto
de areas de extrativismo, de rios, igarapés e lagos. Este periodo, na memoria das
quebradeiras, € marcado pela fome, falta de &reas para cultivar e constantes
humilhacdes, j& que as terras foram privatizadas via incentivos oficiais. Essas
mulheres tém entdo, na extracdo do coco babacu a Unica fonte de renda familiar. Tal
atividade, tipicamente feminina no meio rural maranhense, as colocava em confronto
direto com fazendeiros, ja que atravessavam as cercas de arame farpado e
contestavam proibigoes.

E nesse sentido que as quebradeiras falam da luta pelo “coco livre”. Assim,
remetem tanto ao acesso a faixas de babacuais em areas publicas e privadas, da
criacao de assentamentos de reforma agraria, a conquista de territorios usurpados ou
o reconhecimento formal de territérios defendidos de grileiros, grupos empresariais e

da acdo de instituicbes publicas e privadas, quanto da venda das améndoas sem
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atravessadores e o beneficiamento de produtos oriundos do babacu. Sua luta remete
as multiplas dimensfes e usos que essas palmeiras tém, ndo apenas no sentido
meramente econdmico, mas também simbdlico, uma vez que para essas mulheres,
trata-se de “maes palmeiras”, j& que garantem o sustento proprio, de suas familias e
a alimentacao para criancas.

Desde o seu surgimento, o MIQCB ganhou autonomia e capacidade operativa,
através de parceiras com financiadores brasileiros e externos, firmando articula¢cdes
com entidades nacionais (Fundo Brasileiro para Biodiversidade, Instituto Equit,
Conselho Nacional de Seringueiros, Alternativas para Pequena Agricultura/Tocantins,
Sindicatos de Trabalhadores Rurais, Federacdo dos Trabalhadores Rurais,
Agricultores e Agricultoras do Estado do Maranh&o, pesquisadores/as e nucleos de
pesquisa da Universidade Federal do Maranh&o, Universidade Estadual do Maranhao
e Universidade Federal do Para etc.) e internacionais (grupos de mulheres
agroextrativistas do Peru e Bolivia, Fundacao Ford, Banco Mundial, Unido Europeia,
ActionAid, Misereor etc.).

Tal movimento tem desenvolvido um leque variado de atividades, desde o
beneficiamento da producédo através de pequenas agroinddstrias, como a implantada
junto ao povo indigena Akroa-Gamella, no municipio de Viana/MA em meados de
2017, para a producao de biscoitos e azeite de coco babacu, a partir do protagonismo
de mulheres e jovens que se vincularam ao MIQCB; ou na comunidade de Bom Jesus,
territério quilombola de Sesmaria do Jardim, municipio de Matinha/MA, que tem
histérico de vinculacdo ao movimento. H4 também um forte apelo para atividades
relacionadas ao beneficiamento e acesso a mercados, como a aquisicdo de
embalagens, rétulos e outros meios de atracdo de compradores diretos para 0s
produtos oriundos do babacu; incentivo a criagao de grupos de mulheres, cooperativas
de producao e comercializacdo de sabonetes, azeites, 6leos e doces em municipios
de abrangéncia do movimento; participacdo e venda direta de produtos em feiras e
exposicoes e producado de artesanato.

Dessa forma, como uma constante no movimento ha forte pleito pelo acesso
livre aos babacuais, através de mobilizagdes e passeatas estaduais e municipais, com
resultados ja conquistados através de leis municipais de acesso aos babacguais em
areas publicas ou privadas, garantindo a possibilidade de extracdo e usufruto. Ha
também demandas pela criagdo de assentamentos de reforma agréaria, reservas

extrativistas, pelo reconhecimento, titulacdo e demarcacao de territérios quilombolas



23

e indigenas, bem como a participacdo em canais de interlocucdo junto a instancias
municipais, estaduais e federais.

Como acontecimento recente, tem ocorrido tanto a incorporagdo de novos
sujeitos ao MIQCB, como é o caso de indigenas Akro4-Gamella, bem como o
crescente engajamento de grupos de quebradeiras de coco babacu em encontros e
atividades conjuntas com comunidades quilombolas, povos indigenas, camponeses e
pescadores artesanais, a partir da eclosédo da Teia dos Povos e Comunidades
Tradicionais. Este grupo de quebradeiras tem participado de discussdes sobre “bem
viver” e “descolonizagao”, criticas a projetos de desenvolvimento, colocando em pauta
junto as demais quebradeiras pertencentes ao movimento a necessidade de
mobilizagdo por “territorios livres”, em articulagdo direta com outros povos e
comunidades tradicionais.

Assim, tem-se visto uma incorporacdo e ressignificacdo de uma série de
conceitos e praticas por parte de quebradeiras de coco babacu junto ao MIQCB, com
0 uso expandido de conceitos como “territérios”, “lutas pelo bem viver”, “povos e
comunidades tradicionais” e “descolonizacdo das mentes e coragao”. Cabe situar que
este tipo de uso e ressignificacdo se ddo em meio a uma pertenca racial variada entre
as quebradeiras de coco babacu, ndo estando livre de tensdes e disputas, mas
mantendo uma pluralidade de agentes sociais que compdem o0 movimento e que a ele
dao vida. Como parte desta crescente, tem ocorrido o engajamento de quebradeiras
de coco babacu negras afirmando sua negritude e chamando a atencédo para a
antinegritude como marca fundamental da estrutura agréaria e pratica da violéncia, seja
em sua dimensao mais aguda e letal, seja em sua faceta mais cotidiana e naturalizada
contra grupos negros rurais e/ou urbanos.

Ao pensar na condicdo negra, € indispensavel lastrear a construcdo de
indignidade na modernidade, perceber processos de edificacdo de vidas espectrais,
gue borram a fronteira entre vida e morte. Entre pesquisadores e pesquisadoras, tem
sido muito comum, sobretudo entre filésofos e cientistas sociais, tratar como o grande
acontecimento de degradacdo humana os campos de concentracdo nazistas,
apontando-os como avalanche de maldade e ignorancia sem precedentes, em meio
ao coracgdo iluminado da Europa. Porém, como alerta Norman Ajari (2019), o que seria
mais desumanizador que o devir-mercadoria a que escravizados africanos estavam

sujeitos nas plantations? Em dialogo com Aimé Césaire, ele pontua que ha um lastro
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de desumanizacao que percorre a modernidade e que esta diretamente associado a
condicao negra.

Assim, ao remeter a sua pertenca racial, essas quebradeiras tém feito uma
associacao direta entre suas vidas, a violéncia antinegra a que estao sujeitas e seus
corpos-territorios, destacando que nao pode haver “corpos livres em territérios presos”
pelo latifundio ou ditames do Estado e mercado. Nesse sentido, remetem ndo apenas
a si mesmas, mas a um conjunto de sujeitos, sejam seus companheiros,
companheiras, filhos e filhas, remetendo diretamente a vida a partir do tecido
comunitario. Como aponta Jaime Amparo Alves (2020), a vida negra s6 tem sido
possivel por uma série de estratégias, legais e ilegais. Ele pontua que pouco importa
se sado desenvolvidas coletivamente a partir da consciéncia da situagcdo ou se
mediadas pelas necessidades mais imediatas. E importante destacar como
dimensdes particulares, porém plurais, devem ser radicalmente levadas a sério, pois
entendendo ou nédo, aceitando ou nédo, pessoas sao lidas socialmente assim, sdo
mapeadas, territorializadas, tém em seu corpo negrura, e é impossivel ndo ver
(FANON, 2008).

Dessa forma, grupos de quebradeiras de coco negras tém se articulado tanto
internamente no MIQCB, quanto com outros povos e comunidades tradicionais em
encontros e atividades no interior do Maranhdo, com destaque para a defesa dos
territérios como linha de aglutinacéo de diferentes sujeitos, ressaltando a possibilidade
de defesa de seus modos de vida e exposicdo de situacdes de conflito. O que me
chama a atencdo é como um grupo de quebradeiras de coco babacu negras tem
intensificado seu engajamento racial, realizando associa¢cfes entre sobreviver a um
mundo marcadamente antinegro, destacando as multiplas violéncias a que estédo
expostas, bem como um conjunto de memdrias e vivéncias como fontes de energia
para o enfretamento comunitério. Entre essas quebradeiras negras, a possibilidade
de conquista dos territorios remete a ndo mais depender e estar sob os limites das
cercas do latifundio, demandando permissfes de latifundiarios e grileiros para tudo,
inclusive respirar. Assim, as aliancas territoriais propostas com outros povos e
comunidades tradicionais, remetem a fuga de vidas impraticaveis, pois mortas ainda
em vida, tornadas tdo apequenadas que sdo impossiveis de serem plenamente
vividas.

O engajamento de quebradeiras de coco babacu junto a outros povos e

7

comunidades tradicionais ndo é novidade, porém, tem sido ampliado a partir do
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surgimento da Teia dos Povos e Comunidades Tradicionais do Maranhao, que
enquanto articulagdo tem reunido povos indigenas, comunidades quilombolas,
pescadores artesanais, camponeses, ribeirinhos, garizeiros e sertanejos, além de
grupos de quebradeiras de coco babacu. Esse experimento nasce em idos de 2014,
a partir de mobilizacbes envolvendo povos indigenas e comunidades quilombolas no
interior no Maranh&o, tendo como pauta a constru¢cdo de caminhos autbnomos e de
rebeldia, de Iutas pelos territérios (TEIA DOS POVOS E COMUNIDADES
TRADICIONAIS, 2017) e se configurando como um importante espaco de interlocucéo
entre povos e comunidades. Outro mote importante é “o objetivo central de “tecer o
bem viver” diante de tantas violéncias e direitos originarios negados” (TEIA DOS
POVOS E COMUNIDADES TRADICIONAIS, 2017, p. 6). Conforme situa a propria
Teia em relatério produzido:

A Teia dos Povos e Comunidades Tradicionais € uma articulacéo entre Povos
e Comunidades com o objetivo central de “tecer o bem viver” diante de tantas
violéncias e direitos originarios negados. Se inicia entre uma articulagao entre
quilombolas e indigenas que, diante de tantas pautas comuns, firmam
aliangcas para construir caminhos autdbnomos e de resisténcia. Esta luta
possui dimensdes maiores que também dizem respeito a outros sujeitos,
como quebradeiras de coco, sertanejos, camponeses, pescadores, e
ribeirinhos, que desenvolvem expressdes de sua trajetoria ao defenderem
seu territorio (TEIA DOS POVOS E COMUNIDADES TRADICIONAIS, 2017,

p. 6).

Assim, esta articulacdo tem produzido encontros entre 0s sujeitos que a
compdem, percorrendo territdrios que estdo em situacbes de ameaca frente a
grileiros, latifundiarios, produtores de soja, pecuaristas, empresas de mineragdo ou
mesmo projetos de desenvolvimento (inter)nacional, com aporte de capital puablico e
privado. O | Encontréo da Teia dos Povos e Comunidades Tradicionais ocorreu em
2014, no territério de comunidades de pescadores de Taua-Mirim, em Sao Luis; em
2015 tem-se o Il Encontrdo ocorrendo no territério indigena Akrod-Gamella, em Viana;
em 2016, o lll Encontrdo no territorio quilombola de Santa Maria dos Moreira, Codo;
em 2017, o IV e V Encontrdo no territorio sertanejo de Forquilha, em Benedito Leite,
e no territério de quebradeiras de coco babacu, Centro dos Pretinhos, na cidade de
Dom Pedro; o VI Encontrdo ocorreu no territério quilombola de Alto Bonito, em Brejo,
em 2017, e no mesmo ano aconteceu também o VIl Encontréo no territério quilombola
de Cocalinho, em Parnarama; em 2018 tem-se o VIl encontrédo no territério sertanejo
da comunidade de Gostoso, em Aldeias Altas, e o IX Encontréo no territorio indigena
Krikati, Montes Altos.
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Dentro desses encontros, tem centralidade o debate sobre os territorios dessas
comunidades, situados para além de uma materialidade em si, mas enquanto espacgos
de vida e de insurgéncia. Ao serem perguntados sobre pontos que nao Sao
negociaveis, obteve-se como resposta, no lll Encontro dos Povos e Comunidades
Tradicionais, o seguinte de quebradeiras de coco babacu, povos indigenas,
comunidades quilombolas, camponeses sertanejos e ribeirinhos reunidos na

comunidade quilombola de Santa Maria dos Moreira, em Codo:

N&o abrem mao de seu territdrio, de seu jeito de viver, da sua liberdade, da
fauna e flora presentes nas comunidades, da defesa dos territorios, da
preservacdo das dguas, matas e rios, da boa convivéncia, dos mutirdes, ou
seja, da solidariedade, do uso da enxada, do ndo uso do veneno, do direito a
alimentacéo, da liberdade ao trabalho (TEIA DOS POVOS E COMUNDIADES
TRADICIONAIS, 2017, p. 32).

Nesse sentido, para além de uma defesa, o que se tem produzido é a
possibilidade de outros mundos, em que, conforme Demetriz Gamella, “nossa
escritura s&0 0s nossos pés”, ao situar as relacdes desses povos e comunidades com
seus territérios. Essa insurgéncia propde formas outras de relacdo entre seres
humanos e ndo-humanos, projetos alternativos ao conceito de desenvolvimento, bem-
estar, progresso; com a valorizacdo de saberes indigenas, de quebradeiras de coco
babacu e de comunidades quilombolas, sobretudo, experimentando e ressignificando
os discursos advindos do conceito de bem viver no Maranhdo, a partir de
experimentos politicos recentes. Kum’'tum Akrod-Gamella aponta que “é preciso
descolonizar nossa cabeca, nosso olhar e nosso coracdo para deixar a energia da
terra subir pelos nossos pés e tomar conta do nosso povo” (TEIA DOS POVOS E
COMUNIDADES TRADICIONAIS, 2017, p. 32).

Outro aspecto importante refere-se a tecer o bem viver, que aparece como
alternativa a modos de vida predatérios e desrespeitosos. Assim “tecer o bem viver
[...] € resistir e lutar por alternativas ao processo de “desenvolvimento” imposto pelo
Estado em parceria com empresas em detrimento aos povos e comunidades” (TEIA
DOS POVOS E COMUNIDADES TRADICIONAIS, 2017, p. 33).

Dessa forma, a presente pesquisa almejou vislumbrar as associa¢cdes que
quebradeiras de coco babacu negras realizam entre sua pertenca racial,
marcadamente a partir de seus corpos negros e territorios, ou seja, como encaram a
antinegritude e a possibilidade de fuga de um mundo assentado na dor negra, que

Ilhes suga a vida, carne e 0ssos. Assim, buscou-se descrever uma economia de guerra
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contra corpos negros, que tem como recorréncia corpos femininos violentados,
sexualizados e descartados diante das mutilagdes e mortes de “seus homens, irmaos
e filhos” (GONZALEZ, 2018, p. 199). Por outro lado, objetivou perceber as aliancas
territoriais que essas mulheres negras tém proposto junto a outros povos e
comunidades tradicionais.

Assim, contemporaneamente, a possibilidade de aliancas entre grupos de
guebradeiras de coco babagu negras e outros povos e comunidades tradicionais tem
ganhado destaque na medida em que enfrentam o mundo como €, isto €,
marcadamente colonial. Como construcdes potentes desde Améfrica, Lélia Gonzalez
(2018) chamou a atencéo para os feitos a partir da amefricanidade ladina, uma alianca
ético-politica entre negros e indigenas que permitiu a sobrevivéncia, de tecnologias
sociais insurgentes que possibilitaram sobreviver em meio ao cemitério dos vivos.
Neste pacto, a possibilidade de vida, tem sido recorrente em multiplos lugares e néao
tem sido diferente entre quebradeiras de coco babacu negras no Maranhdo, na
medida em que tém realizado pactos com mulheres indigenas e racializadas através
da nocao de territério. Nesse movimento possibilitam que a percepcao dos limites dos
esquemas explicativos usuais sobre raca, género, o mundo rural, meio ambiente e da
prépria ideia de vida comunitaria, chamando atencdo para os limites das pesquisas
realizadas sobre quebradeiras de coco babacu.

O que se tem gerado coloca em questdo que as aliancas entre grupos de
guebradeiras de coco babacu negras e outros povos e comunidades tradicionais
tenham um fim ja dado, que ao falar da reunido desses segmentos sociais a resposta
Obvia se limite a um pleito com instituicbes de poder e a demanda por intervencao
publica, algo comum quando se pensa em esquemas de estratificacdo social como
definidores da acéo social. O que um emaranhado de situacdes concretas apresenta
€ a capacidade de producdes criativas, a agéncia seja ela coletiva, seja individual, a
partir de uma série de pequenos encontros e atividades na construcédo de aliancas
territoriais por parte de quebradeiras de coco babacu negras em articulagcdo com
outros povos e comunidades tradicionais no Maranhéo.

Dessa forma, a questdo central que motivou a presente pesquisa é: de que
modo as associa¢des entre raca e territorio propostas por quebradeiras de coco
babacu negras permitem redimensionar as discussdes usuais sobre raca, ruralidade,

meio ambiente e género? Como as articulagcdes envolvendo quebradeiras de coco
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babacu negras e outros povos e comunidades tradicionais possibilitam aliancas
territoriais?

Vale destacar que esses encontros e atividades realizadas por quebradeiras de
coco babagu e outros povos e comunidades tradicionais parecem superar as
discussbes sobre mobilizacdo politica em seus apontamentos sobre estratégias,
formas de organizacao, protesto e énfase na interlocucdo com agentes estatais e de
mercado. Vislumbram a producdo de aliangas territoriais entre segmentos
subalternizados postos em insurgéncia no Maranh&o. Entendo esses encontros como
a possibilidade de percepcdo dos engajamentos que tem emergido dessas
singularidades postas em movimento. Assim, fez-se a op¢ao de seguir 0s passos de
guebradeiras de coco babacu negras em pequenos encontros e atividades junto a
outros povos e comunidades tradicionais, pensar na entrada diferencial em campo
propiciada pela relagcdo com essas mulheres, no vigor e efeitos produzidos por essas
articulacdes.

Nesse sentido, pensa-se na eclosdo dessas aliancas como préticas
heterogéneas e acionamentos multiplos e, por isso mesmo, diferenciais. Nao se trata
assim de perceber essas articulacdes como simples momentos de fusdo ou améalgama
em um corpo coeso e unitario. O que se depreende é que, por mais que juntos, estes
sujeitos guardam especificidades, tempos e elabora¢des préoprias. O que parece estar
em jogo € a possibilidade de viver vidas em alianca.

A metéfora das relacdes afroindigenas oferece um aporte interessante, na
medida em que se ndo deixam as coisas como antes, ndo necessariamente conduzem
para um caminho Unico e coeso. Estes acontecimentos abrem analiticamente
caminhos para além de duas varidveis conhecidas: ceder a dualismos que impedem
a comunicacao entre as partes ou a tentacéo de misturas que dissolvem diferencas e
criam hibridos. A hipétese aqui ndo é que quebradeiras de coco babacu negras e
outros povos e comunidades virem uma coisa s6, mas que existam situacées que 0s
coloquem em semelhanca, em certa impossibilidade de diferenciacdo rigida em
determinados momentos, ao mesmo tempo em que se guardam especificidades e
elaboracdes proprias postas em interlocugéo e que possibilitam constru¢des multiplas.

Assim, ndo se exclui a probabilidade de mudancgas, ou mesmo que novas
praticas surjam, que a vida “ndo seja como outrora”, mas que necessariamente as
partes desse encontro virem um caldo hibrido, que cedam ora a mistura, ora a

impossibilidade da relacdo. Almeja-se potencializar o que essas diferengas produzem,
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em como grupos de quebradeiras de coco babacu negras, comunidades quilombolas
e povos indigenas potencializam suas vivéncias. Eis o marco de inquietacdo: o que
esses encontros e pequenas atividades tém gerado em termos de aliancgas territoriais
para grupos de quebradeiras de coco babagu negras, 0 que 0s sujeitos em questao
pensam e fazem a partir desses engajamentos, como essas mulheres negras tém
associado sua pertenca racial as lutas por terra-territorio.

O que parece estar em jogo a partir das possibilidades expostas pelo mestre
quilombola Antbnio Bispo Santos (2015) € o de pbdr-se em movimento ndo para
transformar-se ora em mistura a partir das partes de outrora, assim cedendo a
“diluicao” e necessaria produgdo do novo; ou simplesmente reduzir-se a ignorancia
entre as partes pelo perigo do contato, mantendo assim uma distancia “segura”. A
questao é um tipo de alian¢a que ndo cede a indiferenca ou a mesticagem e traz como
guestao a insurgéncia de povos. Um tipo de alianca contra esquemas de dominacéao,
contra formas de vida que parecem se impor e relacdes sociais que fissuram o0s
tecidos comunitérios. Esses esquemas de resisténcia parecem chamar atencao para
algo mais que bens materiais, meio ambiente ou cultura, dando dimensao de vidas
plenamente viviveis, postas em movimento, para a possibilidade de modificar as
condicbes de existéncia, produzir territérios existenciais com 0s quais se possa
antagonizar frente ao controle de subjetividades.

Ao tentar analisar as condi¢des sociais que possibilitam a tessitura de aliancas
territoriais de quebradeiras de coco babacu negras em pacto com outros povos e
comunidades tradicionais, se faz necessario um trabalho que apreenda seus
agenciamentos e percepcfes a partir das vivéncias. Assim, em termos de estar,
proceder nas pesquisas, ou mesmo experienciar com as interlocutoras, se fazem
necessarias analises mais abertas as contingéncias, aos acontecimentos oriundos do
campo, as categorias e percepcoes trazidas pelos proprios sujeitos e ndo em formas
estanques que congelam e transformam encontros interpessoais em resultados ja
estabelecidos (INGOLD, 2016).

Dessa forma, a possibilidade de estar com esta outra ndo deve ser vista como
pré-formatada, considerada em si, a partir de nossas chaves analiticas fechadas e
pouco atentas ao que estas pessoas nos dizem e fazem a todo tempo. Em termos
antropoldgicos, ndo se deve restringir as trocas a uma finalidade ja dada, no pretérito
e com um fim ja concebido. Tim Ingold (2016) situa esse tipo de recorréncia na

producéo tedrica e seus efeitos:
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Com efeito, considerar encontros como etnogréaficos é relegar algo que é
incipiente — o que esta por acontecer em relagdes que se desenrolam —a um
passado temporal que ja aconteceu. E como se, ao se encontrar outros face
a face, ja se desse as costas a eles, ou seja, é deixar para trds aqueles que
séo verdadeiros “duas caras”! (INGOLD, 2016, p. 406).

Assim, € fundamental se abrir para as possibilidades de ver os acontecimentos,
as emergéncias oriundas do campo, o que estes geram como efeitos, sublevar certas
expectativas e ver o que é feito pelas pessoas. Compartilhar momentos foi um
imperativo na pesquisa, estar com as pessoas, aprender com elas e ndo meramente
objetificar os sujeitos na construcdo de dados e esquemas explicativos. Dessa forma,
foi necesséario pensar a partir dos limites da escrita, nas interpelacbes que
interlocutoras fizeram, em compromissos assumidos e desarranjos pessoais, aceitar
os efeitos da desorganiza¢do mental como forma criativa de proceder e escrever. Uma
escrita que hesita, que fraqueja frente ao mundo, ao que a raca faz dele, como separa,
mapeia e territorializa sujeitos, cria cisbes que definem humanos e,
consequentemente, ndo-humanos, aqueles entregues a violéncias de todo tipo, ao
arbitrio do mundo branco.

Pensa-se a partir de incomodos, em como fui surpreendido por eventos que me
afetaram e geraram efeitos na reflexdo e escrita. Assim, buscou-se a producao de
etnografias peregrinas (INGOLD, 2015), ou seja, etnografias através dos lugares, a
partir deles e ndo apenas em multiplos lugares, conforme a etnografia multissituada
(MARCUS, 2001). O experimento etnogréafico de George Marcus se propde sair “de
los lugares y situaciones locales de la investigacion etnogréafica convencional al
examinar la circulacion de significados, objetos e identidades culturales en um tiempo-
espacio difuso” (MARCUS, 2001, p. 111). As ideias-chave, entdo, seriam seguir de
um lado, o lastro de producéo teorica pdés-moderna e de outro, a possibilidade de estar
em multiplos lugares e ndo mais limitados a etnografias localizadas a um anico local,
agora acompanhando processos de producao cultural, ao mesmo tempo completos e

descontinuos, enquanto componentes do sistema-mundo:

Sostiene que cualquier etnografia de una formacion cultural en el sistema
mundo es también una etnografia del sistema y que, por tanto, no puede ser
entendida sélo en términos de la puesta en escena convencional de la
etnografia unilocal, suponiendo realmente que el objeto de estudio sea la
formacion cultural producida en diferentes localidades, y no necessariamente
las condiciones de un grupo particular de sujetos (MARCUS, 2011, p. 114).

Porém, mais do que fazer uma passagem do local para o multissituado, na

producao “de cadenas, sendas, tramas, conjunciones o yuxtaposiciones de locaciones
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en lascuales el etndgrafo estabelece alguna forma de presencia, literal o fisica, con
una ldgica explicita de asociacion o conexion” (MARCUS, 2011, p. 118), aspira-se um
tipo de conhecimento que situe o que as pessoas fazem nao a partir de um modelo
herdado e pronto para o uso no agora, “mas continuamente em construgao, tecido a
partir das inimeras linhas vitais dos seus multiplos componentes humanos e nao
humanos enquanto costuram seus caminhos através do emaranhado de relacdes nas
quais estao enredados de maneira abrangente” (INGOLD, 2015, p. 211). Um outro
tipo de producdo etnografica calcada nas experiéncias de caminhar ao lado, um
esforco de seguir, estar com, atravessar lugares e trilhar experiéncias, em dar
densidade tedrica as vivéncias dos sujeitos com 0s quais se faz pesquisa, em seus
fluxos, passagens e aprendizados, correntezas. A aposta da correnteza, ou seja,
passar por turbilhdes em conjunto, mesmo que de maneira diferencial, se mostrou
crucial ao longo da pesquisa, na medida em que falar da pertenca racial de minhas
interlocutoras, como viviam em um mundo marcadamente antinegro e cercado de dor,
memorias e apostas de vida e morte, foi também ver/ouvir a mim mesmo, conseguir
lidar com dores e expectativas, dividir dores que também eram comuns as minhas
interlocutoras. A morte nos ronda, por vezes parece nos tirar nossos melhores entes,
partes, momentos, pedacos de vida. A violéncia em sua dimensdo mdultipla tem
transformado recorrentemente esforcos de fazer vida em pedacos esqualidos, na
morte em pé, estar morto entre 0s Vivos.

Ao falar disso, nao pretendo for¢car nenhum tipo de afetacéo, de jogo mental
gue me coloque mais perto das quebradeiras de coco babacu do que estive, mas
tornar nitido que dividimos momentos de perda e angustias, sejam delas, sejam
minhas. A escrita em questao foi modelada pelo 6dio, pela sensacédo de incapacidade
e hesitacdo. Escrever desde este lugar, talvez tenha me permitido seguir rastros,
procurar ar e rotas de fuga que tentam corresponder a radicalidade de minhas
interlocutoras em suas apostas, que ao relacionar a sua pertenca racial, sua negrura
aos seus territérios, tentam criar mecanismos de sobrevivéncia. Sobreviver aqui é
mais do que meramente passar por certas situacdes, é conseguir vida com dignidade.
Apostar nos territérios é, de forma criativa, dar continuidade e reinventar o legado de
libertacdo negra desde um territorio ontologico proprio, o tecido comunitario.

Entdo, a aposta teve como possibilidade seguir, caminhar junto com grupos de
quebradeiras de coco babagcu negras em pequenos encontros e atividades com

comunidades quilombolas e povos indigenas em diferentes comunidades e municipios
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no interior do Maranh&o, seguir os passos dessas mulheres em suas articulacdes e
caminhadas, a partir de seu envolvimento com o MIQCB, no que elas permitem
perceber, em como criam e vivenciam esses acontecimentos, situando

provisoriamente seus jeitos de estar no mundo:

De certo modo, essa questao remonta a antropologia enquanto “filosofia com
pessoas dentro”: um empreendimento energizado pela tensdo entre
investigacao especulativa sobre o que a vida poderia ser e um conhecimento,
enraizado na experiéncia pratica, sobre o que a vida é para as pessoas de
diferentes tempos e lugares (INGOLD, 2016, p. 411).

Ao investir em seguir passos, caminhar em um mundo nunca completo e
finalizado, mas constantemente sendo construido, a possibilidade de acontecimentos

tem um lugar de destaque, pois:

Em um mundo assim, pessoas e coisas ndo tanto existem quanto acontecem,
e sado identificados ndo por algum atributo essencial fixo estabelecido
previamente ou transmitido pronto do passado, mas pelos proprios caminhos
(ou trajetérias, ou histérias) pelos quais anteriormente vieram e atualmente
estdo indo (INGOLD, 2015, p. 211).

Nesse sentido, o trabalho de Marilia Kosby (2017) propiciou uma importante
atualizacdo e experimentacdo metodoldgica a partir de uma perspectiva peregrina,
uma escrita realizada ao analisar as intensidades que atravessam as trajetorias de
cabras da comunidade quilombola de Palmas (RS) até chegarem a terreiros de matriz

afro em Porto Alegre para o abate sacralizado, como pontua a autora:

No rastro das cabras, as relag6es entre o quilombo de Palmas e os terreiros
da regido de Porto Alegre, eclode um cosmo de seres vivendo vidas em
alianca, apontando para possibilidades proficuas de os estudos de Etnologia
Afro-brasileira ampliarem seus esforcos em considerar o carater inter e
transespecifico das comunidades negras implicado nessas conexdes
(KOSBY, 2017, p. 12).

Analisam-se passagens, trilhas e experimenta-se estar em deslocamento e em
devir com os sujeitos. Para tal finalidade, de ver como pessoas acontecem, vivem e
caminham em um mundo em construcdo, que foge de tentativas de representacdo
conceituais estaveis, “o etnégrafo deve articular os diferentes discursos e praticas
parciais (no duplo sentido da palavra, parcelares e interessadas) que observa, sem
jamais atingir nenhum tipo de totalizacéo ou sintese completa” (GOLDMAN, 2006, p.
25). Assim, tentar-se-a “elaborar em chave académica aquilo que as pessoas € 0s
coletivos com quem convivemos elaboram em chave existencial” (GOLDMAN, 2016,
p. 13).



33

As etnografias produzidas, devem, entdo, possibilitar perceber com os
sujeitos, como certas ideias ganham forma, nas teoriza¢des nativas sobre as
possibilidades de organizagdo politica, fugindo de cristalizacdes e imagens
fixas que impossibilitam perceber encontros e devires, “(devendo operar)
numa zona de contra feiticaria dissociando onde a gramética colonial crava
uma identidade homogénea e criando passagens ali onde se supfe
identidades estabilizadas” (ANJOS, 2017, p. 214).

Nesse sentido, h4 uma importante inflexdo ao se propor uma pesquisa
cuidadosa, capaz de perceber dobras e fissuras, descristalizando imagens fixas e
coerentes, fazendo eclodir a multiplicidade de processos criativos. Ao pensar em
pesquisa cuidadosa, adoto as apostas tedricas feitas por Pamela Marconnato

Marques e Maria Elly Herz Genro, ao tratar de metodologias que:

Impdem a vontade de comprometer-se em outros niveis com a realidade
social que descrevemos e assumir as dificuldades de um caminho ainda por
ser tracado nas Ciéncias Sociais, mais atento ao outro em todas as suas
manifestacdes, tendo-o, de fato, como coautor do empreendimento que se
quer realizar. Sua proposta se insere em um projeto de descolonizacéo
académica que pressupde admitir a diversidade de experiéncias levadas a
cabo no mundo, fora do canone cientifico e sem depender dele, e que
resultam de saberes legitimos que seguem regendo a vida daqueles que
pesquisamos ao alvedrio de nossa razdo (MARQUES; GENRO, 2016, p.
328).

Trata-se assim de compreender a complexidade dos processos de organizacao
politica que ocorrem no Maranhdo, com destaque para as quebradeiras de coco
babacu negras e que mais do que um mero texto escrito, tais pessoas tém
expectativas quanto ao que é evidenciado, as rotinas que se pretende dividir e
possiveis perigos que tanto eles, quanto eu, na medida em que me pus em campo ao
lado, enfrentamos. Nao se trata aqui de vislumbrar um paraiso idilico, intocado, mas
avancar um passo além de certa indiferenca académica e se propor a construcdes
capazes de perceber os movimentos em suas lutas, urgéncias, (des)acertos e
realidades vivenciadas. Trata-se de ver o que é feito em muitas maos, de tomar a
possibilidade de aprendizado com o outro e da interpelacéo dos sujeitos com 0s quais
se faz pesquisa. Ressalta-se mais uma vez que, nossa linha mestra foca-se em seguir
como se constroi um devir étnico de grupos de quebradeiras de coco babacu em
articulacdo com comunidades quilombolas e povos indigenas, seguindo 0s passos
das aliancas travadas, a partir de uma entrada diferencial proposta pelo Movimento

Interestadual de Quebradeiras de Coco Babacu.

Dessa forma, a tese esta dividida do seguinte modo: no primeiro capitulo

abordo os tratamentos que o coco babacu recebeu de planejadores, administradores
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e pesquisadores/as, sobretudo por aquilo que tais pesquisas, tanto em nivel regional,
guanto nacional permitem vislumbrar em termos da antinegritude, pois associavam
COrpos negros ao atraso, indoléncia e miséria. Em seguida, descrevo o surgimento do
Movimento Interestadual das Quebradeiras de Coco Babagu (MIQCB), as pesquisas
colaborativas produzidas com o campo académico e a composicao plural de mulheres
presentes no movimento.

No segundo capitulo, me engajo em destacar a pluralidade das mulheres
guebradeiras de coco babacgu e suas pautas, tendo em vista sublinhar a instabilidade
como fundamental na composicdo do movimento e a presenca de minhas
interlocutoras, as quebradeiras de coco babacu negras do Maranhéo, ou seja, como
raga aparece entre elas, em suas vivéncias, expectativas e as formas de
sobrevivéncia em um mundo marcadamente antinegro.

Ja no terceiro capitulo, destaco como as quebradeiras de coco babacu negras
tém feito proposicbes potentes, como sua negrura aparece huma associacao direta
com seus corpos-territério e a possibilidade de criacédo de rotas de fuga de um mundo
colonial. Analiso como elas tém proposto aliangas com outros povos e comunidades
tradicionais, bem como tem lidado com masculinidades subalternas, sobretudo de
homens negros nas lutas por libertacéo.

No quarto capitulo, destaco as andlises que essas quebradeiras negras tém
feito sobre seus territérios e as ideias de descolonizac¢éo, as teorias que tém produzido
para pensar suas vidas e de suas comunidades, bem como as diferenciacdes e
leituras proprias que encaram como fundamentais para produzir vida em meio ao caos
e morte negra generalizada.

Nas consideragdes finais retomo as questbes centrais presentes na tese,
destacando o quesito racial como indispensavel para pensar tanto o rural brasileiro,
como as quebradeiras de coco babacu e suas vidas. Assim, destaco as aliancas que
essas mulheres negras tém proposto, dando énfase para como a dinamica territorial

revela sobre a antinegritude.

1 SITUANDO O MARANHAO E A ECONOMIA DO BABACU NO MEIO NORTE

Estudos sobre as potencialidades econdmicas do coco babacu (Attalea
speciosa), bem como seu aproveitamento industrial, ttm percorrido a literatura

maranhense e nacional, chamando a atencg&o para aspectos relacionados ao seu uso,
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beneficiamento integral ou parcial e para os grupos rurais que dele fazem a coleta e
extracdo em areas de babacuais. Neste capitulo, abordarei parte dessa producéo, a
fim de situar a importancia do coco babacu para diferentes sujeitos, sejam eles
empresérios, industriais e/ou planejadores governamentais. Nesse sentido,
inicialmente, se revisitara parte da producéo bibliografica sobre o tema, chamando
atencdo para como o0 coco babacu era visto estritamente a partir de uma logica
econdmica, em termos de sua rentabilidade e potencialidades, desde que
assegurados aspectos relacionados a possivel “racionalizagdo” da producgéo,
beneficiamento e escoamento deste de pequenas comunidades e cidades do interior
do Maranhdo para Séo Luis (capital do estado); s6 entdo a producdo seguia para
outras cidades, com destaque para Sdo Paulo e Rio de Janeiro; e paises, como
Venezuela, Alemanha, ressaltando sua exportacao no periodo entre guerras para 0s
Estados Unidos da América (EUA).

A literatura € ampla e ndo pretendo esgota-la, mas chamar a atencdo para
estudos e intervencdes ocorridas no Maranhdo dos anos de 1920 em diante, dando
destaque para a acédo de grupos industriais e de planejadores a partir da leitura e
designacéo do estado e das areas de babacual como pertencentes ao Meio Norte:
categoria regional oriunda da divisdo e representacdo de caracteristicas morfolégicas
e geogréficas do nordeste brasileiro. Desse modo, destacarei aspectos coloniais
presentes nas narrativas, que ora representam os grupos locais como “miseraveis”,
“ociosos”; que devem ser elevados ao “humano”, a condic¢des dignas e saudaveis; ora
apresentam o estado como area de extracdo, rapina e obtencéo de riquezas. Como
fundamento nas intervencdes de diferentes autores, o racismo percorre e marca o
tratamento dado a grupos negros, situando sua inaptidao para as riquezas presentes
no estado e a necessidade de atragcao, seja de mao de obra branca, seja de grupos
empresariais, tendo em vista alvejar um rural majoritariamente negro, e assim atingir
as condicdes necessarias ao desenvolvimento.

No segundo bloco, serdo analisadas producdes bibliograficas, tendo em vista
ja ndo mais aspectos puramente relacionados a “economia do babagu”, mas
sublinhando as quebradeiras de coco babagu como categoria de andlise, e o
enquadramento de seus modos de vida e logicas que as circundam, ressaltando a
politizacéo de categoriais de uso cotidiano, em contraposi¢ao a categorias tidas como
mais cientificas, de uso técnico ou mesmo de uso considerado mais genérico, como

“coletoras”, “quebradoras”, “lavradoras”, “agroextrativistas” e afins. A partir de l6gicas
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externas a realidade local, ressalto, sobretudo, os aportes empregados por esses
diferentes autores.

Nesse sentido, vale acentuar os esforcos de pesquisadores e pesquisadoras
ao demonstrar a importancia das quebradeiras de coco babacu em termos de
conservagcao ambiental, combate a pobreza e questdes relacionadas a etnicidade e
mobilizacdes no periodo de pds-redemocratizacdo nacional.

Por fim, na terceira parte, demonstro, a partir de conversas com quebradeiras
de coco babacgu em trabalho de campo realizado junto ao Movimento Interestadual de
Quebradeiras de Coco Babacu, em planejamentos e atividades no interior do
Maranh&o, a luta de quebradeiras de coco babacu, sobretudo ao enfocarem aspectos
relacionados a terra-territério, trazendo a tona aspectos racializados de suas
mobilizagcées, com destaque para as acdes de quebradeiras negras. Pretende-se
assim, situar as instancias proprias dessas agentes: suas tensdes, anseios e
perspectivas, enfocando também suas elaboracdes acerca das lutas por livre acesso

aos babacuais, a terra e ao territorio.

1.1 Estudos sobre as “potencialidades econémicas” do coco babacu

Desde o inicio do século XX, o coco babacu tem se manifestado enquanto
expectativa de desenvolvimento regional para empresarios, governantes,
administradores, pesquisadores e planejadores. Em seus discursos, havia a
necessidade de dinamizar a economia regional, organizar o fluxo de producéo e
“‘domar” grupos rurais considerados “arredios” e “pouco produtivos”, dando
conformidade a uma politica de exploracdo e exportacdo do babacu em montantes
cada vez maiores, seja em cidades brasileiras ou outros paises.

Assim, ja em meados dos anos 1911, tem-se o registro da primeira tentativa de
exportacdes do coco babacu. Porém, ndo tendo encontrado mercado consumidor no
Velho Mundo, foi considerado sem valor para o mercado europeu (DEPARTAMENTO
ESTADUAL DE ESTATISTICA, 1937). A partir dos anos 1920, vigoram com mais forca
expectativas quanto ao uso industrial do coco babacu como fonte de combustivel
(ABREU, 1929). Tal funcéo se daria para além do uso doméstico que ja possuia entre
populagées rurais, como Oleo para cozinha, farinha para producdo de mingau e a
casca como carvao. Outras formas de uso eram as palhas para coberturas de casas
e confeccdo de cestos — chamados de cofos —, talos para producao de construgdes

de pau a pique, bem como o tronco da palmeira (que servia de adubo), e, por fim, o
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palmito para alimentacdo de animais e de pessoas. Nesse registro, ja € apontado o
valor que as améndoas teriam na producéo de 06leos vegetais, tortas para alimentacéo

de animas e o carvao como fonte industrial:

Quando se extrae incompletamente o oleo das sementes, a massa residual,
gue ainda contém uma certa por¢ao de oleo, é conhecida na industria pela
designacdo de torta. (torteaux, dos francezes, cake dos inglezes,
Presskuchen dos allemées). Essa torta € empregada na alimentagéo do gado
e algumas vezes, quando ainda contém muito oleo, € submettida a processos
de extraccdo com solventes que lhe retiram praticamente toda a materia
graxa. Como alimento para animaes a torta tem grande importancia, dahi o
valor que alcancga nos mercados (cerca de 250% a ton.) (ABREU, 1929, p. 42).

E segue o autor discorrendo sobre a importancia do babacu para além da
producao de tortas e 6leos vegetais, chamando atencédo também para o carvdo como

fonte de combustivel:

Para uma produccao normal, pode-se obter mais de 10 toneladas de casca
por tonelada de amendoas, representando um sub-producto que se renova
annualmente, e mais que suficiente para o beneficiamento da amendoa. O
problema do combustivel fica, portanto, resolvido com a utilizagéo das cascas
e fabricacdo eventual de carvao que pode satisfazer aos mercados ndo muito
distantes, desde que o permitam as vias de communicagdo. O babassu que,
cerca de 20 annos atras, ndo era conhecido como riqueza, hoje apresenta-se
como uma das mais promissoras. Como uma materia prima para fabrico de
oleo é de um valor notavel, muito superior a outras sementes que se
deterioram mais facilmente (ABREU, 1929, p. 90-91).

Ao lado destas manifestacdes sobre o valor econémico do babacu, também ja
sao feitas consideracfes quanto ao trabalho ser majoritariamente feminino na quebra
de coco, os métodos empregados na quebra, os possiveis fatores que possibilitariam
maior envolvimento de homens na quebra e coleta, o uso de maquinario em
substituicdo a méo de obra local, alertando para a necessidade de abertura de

estradas e acéo conjugada do Estado e do empresariado:

A colheita é feita, em grande parte, por mulheres e criangas; os homens
occupam-se mais no apanho das pequenas rocas de algoddo e cereaes.
Quando h& uma certa elevacdo no preco da amendoa, attrahidos pela
espectativa de ganho mais facil, homens, mulheres e criancas entregam-se
inteiramente ao quebramento de cdco. O machinismo ainda n&o logrou
ingressar na industria do babassu; mais de noventa por cento das amendoas
provenientes do Maranh&o e do Piauhy sdo obtidas quebrando o cdco no
gume dum machado. Poucos conduzem os c6cos para casa, afim de quebrai-
os. Geralmente vao ao cocal, procuram no sélu um logar onde haja accumulo
de cbcos caidos recentemente, pois, os velhos ja estdo inutilizados pelo
Bruchus ou colhem cbcos aqui e ali e reinem pouco mais de uma centena,
num logar limpo de matto (ABREU, 1929, p. 82).

Ja em 1937, ocorre a reedicdo bilingue portugués-inglés do livro “O babassu:

monografia sébre uma das maiores riquezas do Brasil”, editado inicialmente em 1917



38

pelo Departamento Estadual de Estatistica, do Governo Estado do Maranh&o. De teor
propagandistico, o texto aponta inumeras possibilidades industriais do babacu, desde
a producdo de perfumes até o uso para pavimentacdo e material para dinamites.
Nesse sentido, vale mencionar que parte significativa das exportacdes referentes ao

babacu direcionou-se aos EUA, nos periodos da | e Il Guerra Mundial.

A América do Norte é hoje o melhor mercado de babassi. Até 1934, as
exportacdes eram encaminhadas para a Alemanha, Holanda e outros Paises
do Velho Continente ainda para alguns portos brasileiros do Sul. Em 1931,
passou por éste Estado o Sr. Irving Herman, representante, na América, da
importante firma Jorge & Santos, o qual, depois de estudar o mercado de
babassU neste Estado, tomou a si 0 encargo de interessar as fabricas de
6leos nos E.EUU da A. na aquisicio da preciosa améndoa
(DEPARTAMENTO ESTADUAL DE ESTATISTICA, 1937, p. 16).

No estudo mencionado ha ainda referéncias a incipiente industria do babacu
existente no Maranh&o; a necessidade de abertura de estradas (visando ligar cidades
do interior e comunidades rurais a capital e portos para a exportacdo), bem como ha
registros de transac¢Bes comerciais com os EUA, Venezuela e paises da Europa,
sendo o primeiro o principal mercado consumidor de améndoas. Tal consumo se dava
em especial pelo Tratado de Comércio celebrado por Brasil e EUA em 1935, entrando
as améndoas livres, isentas de imposto (DEPARTAMENTO ESTADUAL DE
ESTATISTICA, 1937, p. 16).

Cabe situar a importancia das exportacoes em seu volume e valores, sendo o
babacu apresentado como um dos esteios da economia maranhense, entre 0s anos

20-40 do século XX, ndo obstante vendido sem refino.

Hoje, o babassu representa o maior sustentaculo da situacéo de prosperidade
e abastanca em que vive o Maranhdo, cujas financas foram saneadas,
possuindo no erario publico fartas reservas com que o atual governante
realiza um programa de grandes cometimentos. Na balanga comercial do
Estado, a exportacdo de améndoas de babassu representa 50% do seu valor
imposto (DEPARTAMENTO ESTADUAL DE ESTATISTICA, 1937, p. 19).

Cabe destacar que o0 auge das exportacdes foi no periodo das duas grandes
guerras, sobretudo voltadas para a Europa e para os Estados Unidos, j& ndo
possuindo grandes mercados externos posteriormente, concentrando sua
comercializacao principalmente nos estados do Rio de Janeiro e S&o Paulo. Nesse
sentido, ndo houve qualquer alteracao substancial na estrutura produtiva, como indica
Lacroix (2004, p. 19). Assim, nos anos de 1940, é gerida uma iniciativa entre
empresarios locais e Governo do Estado: sob os auspicios da Associacdo Comercial

do Maranhdo (ACM), é criada a Campanha de Producédo (CP), com o objetivo de
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propiciar incrementos para a producdo agropecuaria e assisténcia técnica aos
chamados camponeses. Com base na sistematizacao feita por Lacroix (2004, p. 22),
destaco o estudo realizado em 1945 pela Comissdo de Defesa da Producéo, do
Governo do Estado e empresarios locais, que apontava que:

O aumento do valor dos produtos ocasionou a diminuicdo do volume porque
0 homem rural maranhense ndo aspirava um nivel de melhor, ndo ha como
deixar de sentir a inadiavel necessidade de uma acéo conjunta, pronta e
eficaz do poder publico e da classe empresarial, no sentido de fazer despertar
no espirito dos nossos camponeses, maior interesse pelo desenvolvimento
da producéo agricola e extrativa.

Nesta publicacdo langada em 2004, em comemoracao aos 150 anos da ACM,
feita a partir de atas e documentos da propria Associacdo, bem como por registros
cedidos por familias locais abastadas, ficam explicitos os objetivos dos empresarios
quanto a organizacdo e incentivo a producdo, através da abertura de estradas,
assisténcia agricola, médica e organizagao “racional” dos plantios de arroz, babagu e
afins. Assim, os empresarios sao retratados na publicagdo como “incentivadores do
progresso”, “estimuladores da economia regional”’, enfim, como mediadores de
benesses para camponeses desvalidos e atacados pela fome e pelas doencas. Estes,
por sua vez, eram vistos como alguém que precisaria intensificar seu trabalho para
atingir o maximo de producdo para posterior escoamento para centros regionais,
elevando desse modo suas condicdes de vida e perspectivas futuras, alcancando, em
outras palavras, um nivel de vida “digno”.

Na analise realizada pela CP, se sugere que deveria ser proporcionada ao
camponés “a mais alta nogao de vida”, levando-o a esforcar-se para viver com relativo
conforto” (LACROIX, 2004). Assim, partindo da ideia de que somente a partir de uma
acdo conjunta entre poder publico e empresarios, tendo em vista despertar 0 maior
interesse dos camponeses “para o desenvolvimento da atividade agricola e extrativa
€ que aconteceria 0 soerguimento da economia maranhense, foi criado um servigo
visando oferecer assisténcia técnico-agricola, sanitaria e educacao rural” (LACROIX,
2004, p. 22-23).

Em analises realizadas pela CP, os genericamente ora chamados de
camponeses, ora de lavradores, sao apresentados vivendo na profunda pobreza, sem
condi¢cdes minimas de higiene, desvalidos de posses e necessitados de amparo na
producdo, ao mesmo tempo, em que sao registrados esfor¢cos para intensificar a

exportacdo de améndoas e demais produtos agricolas. E assim que, em 1945, o
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volume de exportacdo do babacu atingiu 150% das vendas em termos fisicos e os

lucros intensificaram as expectativas quanto ao valor comercial desse produto:

Os lucros animaram os planejadores da CP, a destacarem no exercicio de
1954, um auxilio para o estudo do babacu, objetivando o aumento da
producédo da améndoa... Outra providéncia tomada foi referente a técnica de
guebrar coco. O trabalho manual ndo correspondia ao volume esperado,
sendo pensado quebradores mecénicos, mas que ndo se mostraram
eficientes e ndo foram bem aceitos pelos trabalhadores (LACROIX, 2004, p.
107).

Em outros estudos sobre o babacu, ja em meados dos anos 50, entram em
cena as abordagens dos geodgrafos Aroldo de Azevedo (1951), Roberto Galvao (1955)
e Orlando Valverde (1957). Estes, em boa medida vinculados a instituicbes de
pesquisa, como catedraticos de Geografia do Brasil, da Universidade de Sao Paulo
(USP), bem como o Conselho Nacional de Geografia (CNG), trazem a tona ndo mais
estudos regionais sobre o babacu, mas inquietagbes quanto a sua importancia para
instituicBes de prestigio nacional, dando relevo a preocupacdes que seriam nao mais
dos centros produtores e exportadores regionais, mas de potencialidades que o Brasil
poderia explorar. Sdo dados e levantamentos que baseiam sua autoridade a partir do
trabalho in loco, dos supostos rigores da observacéo cientifica quanto as descricdes.

Na primeira andlise, para além de descri¢des fisicas e apontamentos sobre a
economia regional, ha a mencéo da importancia da exportacdo de améndoas oriundas
do coco babacu para a economia do Maranhao. Entre as descri¢cées, ha um apanhado

acerca das populacdes do Vale do Itapecuru:

O Vale do Itapecuru, na por¢do que tivemos oportunidade de conhecer, pelas
caracteristicas de sua natureza, de sua populacdo e de sua vida econdmica,
aparece aos nossos olhos tal como certos trechos do continente africano;
dominado por um clima quente de tipo sudanés, com suas paisagens vegetais
gue vao das savanas arbustivas as florestas quentes e Umidas, com sua
populacdo predominantemente negra e mestica, a viver uma existéncia mais
ou menos indolente, em palhogas miseraveis, num baixo e deploravel padrédo
de vida, tendo na economia de coleta sua maior embora precaria riqueza,
dependendo em quase tudo dos mercados sulinos, que apenas lhe compram
0 babagu — essa importante parcela da Terra Maranhense parece-nos fadada
a representar, ainda por muitos anos, em relacéo ao centro-sul do pais, um
papel semelhante ao que a Africa Tropical representa para as poténcias
industriais do ocidente europeu: simples territorio de exploracdo (AZEVEDO,
1951, p. 44, grifo do autor).

Outros apontamentos referem-se a “pouca exploragdo racional”, conforme
comenta Azevedo (1951, p. 35):

O babacgu constitui, em geral, uma verdadeira resnullius: a maioria dos
babacuais localiza-se em terras devolutas e, quando pertencem a algum
duvidoso proprietario, inteiramente livre é a sua exploracgdo. E, assim, no mais



41

exato sentido da expressdo, uma riqueza do pobre, do deserdado da fortuna;
mas, nem por isso, atrai, como seria de esperar, a populacdo regional, que
s6 a procura quando carece de dinheiro para o seu miseravel sustento.

Para o autor, o que se viu no Vale do Itapecuru seria simplesmente algo para
se explorar, retirar mais-valia e ter certo fardo com a organizacdo do que ali se
encontrava. Esta faixa do Maranh&o e os grupos encontrados corresponderiam para
o Brasil, ao que a Africa Tropical seria para as nagdes europeias: mero territorio de
exploracgdo, repositério de matéria-prima.

Para Galvao (1955), em estudo apresentado a Superintendéncia do Plano de
Valorizacdo Econbmica da Amazoénia (PVA), em Belém do Para, inicialmente em
1953, e publicado em 1955 na Revista Brasileira de Geografia, h4 consideracdes
sobre aspectos morfolégicos, hidrograficos e sociais, destacando a migracao
nordestina. Nesse estudo, o autor chama a atengcdo também para uma “agricultura
ndédmade”, dada a quantidade de terras devolutas e a presencga de latifundios. Quanto
ao babacu, comenta ser fonte de um dos principais produtos do estado, somando-se

ao arroz:
A agricultura tem decaido no Vale do Itapecuru, como dissemos, e a
economia desse vale apresenta-se, atualmente, "como uma economia
essencialmente coletora, isto é, uma economia baseada quase
exclusivamente na apropriagédo direta dos recursos naturais. Estimamos que
cerca de 70% da populacéo do vale se dedica a coleta do babagu, da céra de
carnauba e outros produtos nativos da regido. Excetuados o algodédo e o
arroz, que ainda resistem galhardamente, prolongando a existéncia da
agricultura comercial do vale, todos os demais produtos, cultivados em

pequenas rogas, visam exclusivamente a manutencédo do sertanejo”
(GALVAO, 1955, p. 280).

Para o autor, o motivo da queda no cultivo de arroz se daria pelo aumento
progressivo dos precos do babagu e “sendo a atividade da coleta do babagu menos
trabalhosa, pois ndo exige o amanho da terra, e menos dispendiosa, visto néo
requerer nenhuma inversdo de capital, as consequéncias de sua valorizacdo nao
poderiam ter provocado resultados diferentes” (GALVAO, 1955, p. 279-280).

Em Valverde, ha a descricdo dos chamados “caboclos maranhenses” e
“nordestinos”. Os primeiros seriam “indolentes”, “miseraveis”, de criacbes parcas no
Vale do Itapecuru (VALVERDE, 1957, p. 19). Nesta leva de comentarios os Vales do
Pindaré e Mearim sdo representados como regides pioneiras, modernas, ocupadas
principalmente por nordestinos migrantes do Ceara e do Piaui. J4 o Vale do Itapecuru

é lido como frente antiga, com sequelas da escravid&o e fonte de atraso. E assim:
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O cearense é trabalhador, tem iniciativa, esta disposto a abrir caminho a um
futuro melhor para sua familia a qualquer prego. Este é um cla patriarcal; nao
obstante, todos trabalham: homens, mulheres e criancas. O respeito a honra
do lar, sobretudo no que toca as mulheres, tem qualquer coisa de mistico. As
infrac6es a esse coédigo ndo escrito sdo lavadas com sangue, a "peixeira”. Os
crimes sao frequentes e o jogo € um flagelo social (VALVERDE, 1957, p. 31-
32).

Ja o dito caboclo maranhense é visto como

um vencido; a condicdo de dependéncia econbmica, a tradicdo escravagista,
a indoléncia, o derrotaram. A sua funcéo social quase se reduz a de um mero
reprodutor da espécie. As mulheres, porém, trabalham desde tenra idade.
Desde os 6 ou 7 anos comecam a quebrar c6co para se vestir e se enfeitar,
mas aos 16 ou 17, na maioria, se prostituem. Os lacos de familia s&o frouxos.
As cenas mais degradantes observam-se em restaurantes a beira da rodovia-
tronco de Codo a S. Luis, em que jovens adolescentes servem as mesas e
provocam os viajantes ao deboche, ante os olhos indiferentes dos parentes
mais velhos. Nesta regiéo, as figuras do motorista de caminh&o e do caixeiro-
viajante desempenham papel de desagregacéo social (VALVERDE, 1957, p.
32).

Para os geodgrafos a populacdo local seria deploravel e ociosa, coletando
babacu apenas minimamente. O tom comum entre 0s outros pesquisadores € uma
narrativa colonial sobre “uma riqueza natural em meio a miséria disseminada”,
devendo a populacao ser higienizada, retirada da ociosidade a partir da racionalizacéo
da producao; mecanizacao da quebra do coco; construcdo de estradas; do incremento
a incipiente industria local e aproveitamento das potencialidades do coco. Esses
estudos fazem parte de pesquisas sobre as variagdes regionais do Nordeste, estando
o Maranhao situado no “Meio Norte”, localizando-se em uma zona de transicdo com a
Amazonia.

Porém, neste exercicio de “salvamento dos locais” ha expectativas somente
para alguns. Numa associacao direta entre brancura e mudanca social, certos grupos
sao apontados como “esforcados” e “dignos”, sdo “humanos”, teriam respeito e honra
ao lar. Nessa légica, quanto mais branco — ou para os autores, “nordestino” —, mais
propensos ao trabalho e a alteracdo das condigcbes de vida. Assim, mesmo
apresentados como desvalidos, os cearenses e piauienses tém futuro, pois com 0s
devidos cuidados e amparo técnico pode mudar. E necesséario fazer elevar as
condicdes de vida (com cuidados médicos, conhecimentos de higiene, introducdo de
praticas modernas de producéo e bons modos poderiam libertar-se da pobreza). Tém
a seu favor a brancura que pode alvejar a terra negra, reinem condi¢cdes para fazer

progredir o estado e a economia.
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Por sua vez, relacionando negrura ao atraso e indignidade, grupos negros sao
tratados como animalizados e meros reprodutores. As mulheres como disponiveis em
beiras de estrada aos transeuntes. Estes grupos ndo sdo apenas pobres: sdo
vencidos pela raga. Carregam marcas da indignidade nos corpos. S&o inadequados
ao territorio, pois negros. Precisam ser removidos, substituidos pelo potencial do
trabalho branco, alvejados pelo corretivo do desenvolvimento e da técnica moderna,
ceder lugar aos aptos e capazes de cumprirem 0s anseios da nagao. A dimenséo
racial ndo é mera mistificacdo racista, pois grupos negros sdo apontados como
incapazes frente a modernidade, séo suas sobras e devem permanecer como tal. Seu
sinbnimo € o atraso, estao presos ao passado e compdem o reino dos ndo humanos.

Manuel Correia de Andrade, em “A terra e o homem no Nordeste: contribuigcao
ao estudo da questao agraria no Nordeste”, originalmente publicado em 1963, chama
atencao para as caracteristicas do Meio Norte, fazendo a distingéo entre duas regifes
de colonizagdo. A primeira seria caracterizada como “antiga”, e voltada para a
pecuaria; ja a segunda, de povoamento mais recente, onde predominaria a agricultura.

Na primeira se sobressai a pecudria extensiva associada ao cultivo de géneros
comerciais, na qual camponeses trabalham em regime de pagamento de foro ou em
regime de parceria. Ja as areas de colonizacdo mais recente (primeiras décadas do
século XX), foram sendo ocupadas por migrantes nordestinos em busca de terras
agricultaveis, nas quais predomina uma agricultura itinerante, em que ap0és algumas
colheitas a terra é abandonada e o camponés vai atingindo “terras livres”. Assim, o
Maranh&o vai se tornando centro de expansao de uma frente agricola a partir de 1950,
gue vai ocupando o estado a partir da regido do Itapecuru, seguindo em direcdo a
regido do Mearim, até chegar as terras do Pindaré.

Andrade, assim como os demais gedgrafos, insiste em qualificar os grupos
locais como caboclos, verminosos, pobres sem instrucdo e dependentes de
latifundiarios. Insiste, assim como os demais, que uma producéo racionalizada poderia
gerar lucros, sendo indispensaveis estudos agronémicos que otimizem as areas de
babacuais (ANDRADE, Manuel, 2011, p. 237-238). Ja em “Ensaios sobre a realidade
maranhense” (1984), para o autor, “é espantosa a quantidade de coco que é perdida
devido ao fato de ndo ser a apanha suficiente, em quase todo Maranh&o, para atender
a queda” (ANDRADE, Manuel, 1984, p. 95). Chama atencdo para as possiveis

praticas dos “caboclos”. E, assim, prossegue descrevendo:
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O trabalhador ignorante procura se defender como pode, prejudicando,
muitas vezes, a qualidade do produto, de vez que ao mesmo mistura uma
série de impurezas, a fim de aumentar o peso e, consequentemente, o valor
do produto. Para isto usa varios estratagemas: sabendo que a desidratacédo
diminui o peso e por seguinte o preco do produto, ele procura vender as
améndoas no mesmo dia em que quebra o coco e se ndo o consegue, junta
terra, deixa porcdes de cascas aderidas as mesmas e, se nao consegue
ainda vender logo, molha com agua salgada e em casos extremos chega a
urinar sobre as améndoas (ANDRADE, Manuel, 1984, p. 93-94).

Estas praticas tidas como ilegais, conforme Shiraishi Neto (1999), eram
comuns entre comerciantes e atravessadores, tendo em vista aumentar os precos das
améndoas vendidas, pois estas eram estocadas em grandes quantidades em
armazéns aviadores. Assim, praticas associadas aos “caboclos” eram usuais entre os
comerciantes, que visavam alterar o preco de balancas. Adiciona ainda que,
‘conforme relato de trabalhadores extrativistas mais idosos, os quais informam que
nos armazéns onde eram estocadas as améndoas de babacu ‘tinha um cheiro
insuportavel de urina” (SHIRAISHI NETO, 1999).

Nesta literatura as populacdes rurais sdo constantemente apontadas como
responsaveis por fracassos de industriais e comerciantes, indolentes e sem
perspectivas de vida. S&o vistos, em suma, como um problema que deve ser sanado,
ora por projetos oficiais de colonizagcédo, ora pela industrializacdo da producédo e
mecanizacdo da quebra dos cocos. Os grupos negros sao estruturalmente vistos
como inaptos para as faixas de terras que ocupam, sao considerados incapazes frente
a riqueza a ser explorada, devendo ser substituidos por bracos Uteis aos esforcos de
colonizacdo. A colonizagdo é sendo espalhar brancura, alvejar a realidade
maranhense, retirando-lhe a negrura incessante, para assim atingir o apogeu, uma
vez que a indignidade estaria saneada.

Para além das narrativas usuais sobre 0 economicismo presentes nesses
autores, gostaria de sugerir o racismo como fundante de seus discursos. Assim, as
areas de babacuais, como campo em geral, sdo apontadas com um vasto territorio a
ser povoado, habitado por humanos, seres dignos e capazes de realizar a empresa
necessaria para dinamizar a economia, ora regional, ora brasileira. O babacu deve ser
entregue a maos aptas, pois manifesta a redencdo, os sonhos de prosperidade e
modernidade rearticuladas por elites. Assim, sob o manto do desenvolvimento é
subjacente o racismo e a antinegritude e o corolario da missdo de humanizar serve

como pretexto para transformar vastas areas em espacos domesticados.
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O pano de fundo, entdo, € uma terra que deve ser ocupada, retirada de maos
indigentes, disponibilizada e redimida pela brancura, devendo a populacédo negra ser
amplamente descartada. A associagdo com a brancura € o habilitante, elemento
indispensavel na classificacdo, uma vez que o cearense, piauiense ou “nordestino”,
Ou seja, 0s ndo negros, sao apontados como aqueles capazes de produzir, tém em
suas maos o trabalho digno, sdo detentores das capacidades que romperiam 0s
longos ciclos de atraso e otimizariam a vida rural. A terra é apresentada como um
mosaico disponivel, que deve ser regulado e redimido pelo trato colonial-moderno.

Em termos gerais, no Maranhdo houve um progressivo crescimento da
producdo do babacu, mesmo que este va desacelerando até o final dos anos 70
(MESQUITA, 1996, p. 6). Nesse periodo, ocorre uma mudanca significativa dos
termos produtivos, da simples exportacdo das améndoas passa-se a processa-las em
parques industriais, sobretudo instalados em S&o Luis, mas também em importantes
cidades do interior do Maranh&o, como Bacabal, Caxias e Imperatriz. Também se
registram mecanismos de incentivo a producdo, aumentando de 11 para 17 fabricas
nos anos 1950-60 (AMARAL FILHO, 1990). Mesquita (1996, p. 8) chama a atencao

para que agéncias estatais estavam envolvidas e em que periodos:

Mecanismos estatais importantes séo colocados a disposi¢do dos capitalistas
candidatos a investir no setor manufatureiro do babagu. Os mais destacados
e conhecidos foram os financiamentos do sistema bancario estatal: Banco do
Brasil e do Banco do Nordeste, nas décadas de 50 e 60, e os incentivos fiscais
da SUDAM (Superintendéncia do Desenvolvimento da Amazbnia) e da
SUDENE (Superintendéncia do Desenvolvimento do Nordeste) nos anos 70
e 80.

Este periodo € marcado pela tentativa de atracdo de grupos empresariais para
o Maranhdo, pois tinha-se em mente “capitalizar e modernizar a produgao agricola”.
Assim, em 1966, € eleito governador José Sarney. Em seu discurso de posse,

apontava:

O Maranhdo ndo suportava mais nem queria o contraste de suas terras
férteis, de seusvales Umidos, de seus babaguais ondulantes, de
suas fabulosas riquezas potenciais com a miséria, com a angustia, com
a fome, com o desespero das corridas que ndo levam a lugar nenhum, sendo
ao estagio em que o homem de carne e 0sso é o bicho de carne e osso. (...)
O Maranhdo ndo quer a desonestidade no governo, a corrupcao nas
reparticbes e nos despachos. O Maranhdo ndo quer a violéncia como
instrumento da politica para banir direitos os mais sagrados que sdo o
da pessoa humana, com a impunidade dos assassinios garantida pelos
delegados e a liberdade garantida apenas como uma oportunidade para
abastardar os homens. (...) Temos as nossas palmeiras aqui plantadas pela
natureza e no Maranh&o esta a maior reserva do mundo de gordura vegetal
nos 150.000 km? cobertos de babacu e que cada vez mais iremos exportar,
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valorizar e industriar e mostrar ao Brasil que ele pode ser — em vez de um
problema — uma grande solugéo para todos nos (SARNEY, 1966).

Os apelos as potencialidades do coco babacu, bem como a importancia dos
vales umidos e riquezas naturais, ddo vulto ao alinhamento deste com tentativas
farabnicas de industrializacéo, atracdo de empreendimentos e conformacéo da malha
fundiaria & exploracdo capitalista no Maranhdo. Seu governo foi marcado pela
construcdo de grandes obras publicas e intensos conflitos agrarios, impulsionados
pelos afds do desenvolvimentismo militar e pela modernizagdo da agricultura. Sua
grande acdo para modernizar o setor agropecuario foi a aprovacao da Lei n° 2.979,
de 17 de junho de 1969, batizada localmente como Lei Sarney de Terras.

O artigo da Lei de Terras prescrevia que “ndo serao alienadas nem concedidas
terras a quem for proprietario no Estado, cuja area ou areas de sua posse ou dominio
nao sejam devidamente utilizadas com exploracdes de natureza agropecuaria,
extrativa ou industrial” (MARANHAO, 1969, p. 1). Assim, “com a nova lei, facultava-
se, a venda de terras devolutas, sem licitacédo, a grupos organizados em sociedades
andnimas, sem numero limitado de soécios, podendo cada um requerer até trés mil
hectares” (ASSELIN, 2009, p. 152). Nos anos seguintes, a Lei de Terras foi ampliada,
visando entregar as riquezas do Estado aos considerados propagadores do progresso
capitalista: os empresérios rurais. Apdés sua homologagdo, foram criadas as
Delegacias de Terra para disciplinar a ocupacao das terras no Maranhdo e titular areas
reservadas a colonizacao.

Era o tempo do “Maranhdo Novo”, conforme o slogan do governo Sarney, e
houve intensa construcdo de estradas, primeiro ligando Sao Luis a capitais vizinhas,
depois penetrando nas regides do Pindaré e Tocantins (ASSELIN, 2009, p. 152).
Nesta intervencdo autoritaria do Estado brasileiro, sobretudo ap6s a chamada Lei
Sarney de Terras, prevaleceu a devastagao das areas de babacuais — com o incentivo
a projetos agropecudrios e a criacdo de grandes fazendas de gado de corte,
adquiridas por grupos de investimento do centro-sul ou mesmo familias importantes
na regido dos Cocais e Pré-Amazo0nia, a partir de financiamentos da Superintendéncia
de Desenvolvimento do Nordeste (SUDENE) e Superintendéncia de Desenvolvimento
da Amazonia (SUDAM).

Assim, terras locais sdo consideradas vazios demograficos, sdo abertas a
exploragéo capitalista e ao alvejante da brancura. A atragdo de empresarios, mais do

gue simplesmente dinamizar a economia, possibilitou o realinhamento entre os
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desejos por brancura e progresso, em contraposicdo a uma populacao
majoritariamente negra no campo, tida como sindénimo de atraso. Sob dispositivos do
desenvolvimento, incentivados largamente pelo Estado, corpos enegrecidos séo
feminilizados, sujeitos a violacdo e docilizacdo. A terra é disponibilizada para a
ocupacao, para a otimizacdo branca dos recursos naturais, tempo e vidas.

Desse modo, estradas para além de oferecerem “vias de ligacdo” entre cidades
e 0 maquinario moderno permitir o “uso racional” de recursos ociosos, funcionam
como mecanismos de colonizacdo de grupos tidos como indigentes, inaptos para os
locais onde vivem. Funcionam como vetores da brancura, como instrumentos que
permitem substituicdo populacional, reafirmam faixas habitadas por corpos
enegrecidos como empecilhos da economia, redimensionando o jugo colonial-
moderno e os grupos alvo, aqueles que devem ser retirados e os que desinfetam as
terras com sua alvura. Aimé Césaire (2020) ja denunciava o terreno da colonizacéo,
pois ninguém € inocente ao colonizar. A colonizacdo ndo € evangelizacao,
empreendimento filantrépico, nem fazer interromper ignorancia e doencas. Nao € um
empreendimento humano de fazer cessar fronteiras (CESAIRE, 2020, p. 10-11). A
colonizacéao é espoliacéo, é fazer sucumbir corpos e povos.

O que se seguiu foi o registro do aumento significativo de problemas no campo
maranhense envolvendo a concentracao fundiaria, a perda de areas de babacuais e

a desarticulacéo da producao de babacu. Nas palavras de Mesquita (1996, p. 7):

No que se relaciona a nossa analise, é a desarticulagao da pequena produgdo
de alimentos, responsavel também pela oferta do babagu. Isso ocorreu
porgue os projetos financiados até 1985, pela SUDAM e SUDENE, foram em
sua quase totalidade (95%) direcionados a pecuaria de corte, que
reconhecidamente é poupadora de mao de obra e expropriadora de
pequenos produtores voltados a producdo de alimentos. Apenas 5%
destinam-se a agricultura temporaria. Além disso, como 0s mesmos Sao
executados em extensas areas de terras — algumas com até 20 mil hectares,
gue anteriormente podiam ser usadas para a coleta do babacu — percebe-
se a dimensé&o do problema para a manutencéo e crescimento da producéo
do babacu (MESQUITA, 1996, p. 7).

Para Amaral Filho (1990), as familias de industriais e comerciantes
maranhenses estavam envolvidas numa multiplicidade de atividades para além do
babacu e seus derivados, como outros ramos da agropecuaria, setor de comercio,
servicos e industria, destacando também suas fortes ligacdes politicas em nivel
estadual e federal. Para o autor, essas familias passaram a receber incentivos da
SUDENE ou SUDAM apenas em meados dos anos 1970, dando maior volume as

suas atividades. Porém, esses grupos tinham origem no capital comercial de outrora,
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investindo posteriormente em setores considerados mais rentaveis do que a producao
do babacu, entre eles a pecuaria, ou a producao em larga escala de arroz, cana, milho,
Soja ou capim.

De qualquer modo, o que se registra nos anos de 1980 é o aumento da
producdo de soja, ao lado da pecuarizacdo do campo, provocando a devastacao e
substituicdo de areas de babacuais. Nesse sentido, a industria do babacu se
encontrava em recessao nacional e internacional, sendo o babacu visto por grupos
empresariais como uma praga que precisava ser contida, pois supostamente impedia
o crescimento de pastagens artificiais no Maranhdo (AMARAL FILHO, 1990, p. 234-
235).

Outros fatores para a derrubada das palmeiras eram a pouca interagdo que
proprietarios e empresas queriam ter com as populagdes rurais, evitando que estes
adentrassem em suas propriedades e fizessem a coleta, alegando que as cascas
deixadas no chao danificariam o gado, ou que a fabricacéo de carvao poderia causar
incéndios (MAY, 1989). Se de um lado, estimulos oficiais foram importantes entre os
anos 1960-70 para a producao, estes mesmos estimulos desarticularam as ambicfes
em torno do babacu em larga escala. Era mais rentavel investir em outros ramos

agropecuarios. Assim:

Ao oferecer vantagens fiscais e crediticias de toda ordem aos industriais nos
anos de grande expansdo do babacu, sem realizar um planejamento e
acompanhamento do setor, o Estado acabou possibilitando a instalacdo de
uma capacidade significativa (327.867t/6leo/ano). Como, em contrapartida,
ndo houve um apoio a expansédo dessa oferta, o resultado é que a indUstria,
ja na década de sessenta, trabalhava com grande capacidade ociosa (76%),
implicando maiores custos e menor poder de acumulacdo. Quando, entéo,
nos anos 70 e 80, a producdo de babacu entra em desaceleragcdo, os
problemas da industria se multiplicam. Adicionando-se a este quadro a
desatualizacdo tecnol6gica dominante no setor, constata-se uma situacao
analoga ao que se registrou na industria téxtil maranhense no inicio dos anos
sessenta, quando desaparece por completo (MESQUITA, 1996, p. 10).

Por sua vez, debates relativos ao aproveitamento integral ou parcial dos cocos
babacu eram presentes regionalmente. De um lado, a venda do coco inteiro para seu
aproveitamento integral, somados a uma possivel inovagéo tecnolégica, mostrava-se
uma saida para empresas mais capitalizadas, podendo gerar uma multiplicidade de
subprodutos além do 6leo vegetal e das tortas de améndoas, visando atingir o
mercado nacional e regional. De outro, havia a preocupacao de pequenas empresas
com a caréncia de matéria-prima, caso isso se efetivasse, dadas as suas infimas

possibilidades de investimento e das capacidades de producgdo, restrita em boa
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medida ao aproveitamento das améndoas do babacu (AMARAL FILHO, 1990; MAY,
1989; MESQUITA, 1996).

O que estava ocorrendo era a derrubada de &reas de babacual em larga escala
para a introducdo de plantios considerados mais rentaveis ou mesmo a criagcdo de
gado de corte. Porém, caso se processasse 0 aproveitamento integral do coco por
industriais, o trabalho das familias rurais ficaria restrito a coleta e transporte aos
centros de processamento mais proximos, pressionando a economia familiar e Ihes
retirando renda (MAY, 1989; AMARAL FILHO, 1990).

O debate relativo ao destino das familias agroextrativistas rurais por conta da
privatizacdo de bens comuns de usufruto destas — resultado direto da implantacéo de
grandes pastagens e fazendas de gado de corte —, também tinha vigor. Em analise
sobre o decrescimento da producdo de améndoas e a realizacéo de outras atividades
como possivelmente mais rentaveis que a coleta e quebra do babacu por parte de

familias rurais, Peter May (1987, p. 125) registra que:

E justamente esta marginalizagdo progressiva que indica a importancia do
segundo fator, a “privatizagéo de recursos”, nas tendéncias do extrativismo
do babacu. Este fator sugere que a diferenc¢a entre taxas de extracdo, assim
como a atual diminuicdo da producdo do babagu, foram provocadas por
restricdes ao acesso aos babacguais e a terra para plantio de culturas anuais.
Tais restricbes resultam da privatizacdo dos recursos e da expulsdo dos
camponeses sem terra das fazendas no processo de modernizacéo. As areas
com maior potencial produtivo sdo as primeiras a serem apropriadas para
intensificagdo da agropecuaria. Neste caso, a reduzida extracdo do babacgu
nos Cocais seria explicada pela maior dificuldade de acesso aos babacuais e
pela reducdo na produtividade das palmeiras restantes.

A primeira hipotese, da maior rentabilidade de outras atividades na
complementacao da renda, mostra-se inadequada para o autor, pois nao levaria em
consideragao o fator “acesso a terra”, mas apenas a maximizagao de renda obtida
pela extracdo. O que estava acontecendo era a progressiva perda da possibilidade de
coleta e quebra do babacu, seja por sua derrubada em larga escala, seja pela
proibicdo por parte de fazendeiros e empresarios. May (1987) sugere que entre as
razdes para a erradicacdo dos babacuais, possivelmente o mais significativo tenha

sido o financiamento estatal para a derrubada, apontando que

Nos projetos subsidiados, o custo do desmatamento mecéanico (até 300
dolares por ha, segundo a SUDENE, 1984) foi pago pelos 6rgdos de
desenvolvimento regional, 0 que incentivou os executores de tais projetos a
erradicar os babaguais que cobriam as areas destinadas a pastagens (MAY,
1987, p. 127).
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Outro fator destacado era a relacdo das palmeiras com as areas de criacao de
gado e pastagens. Para os proprietarios, ter a presenca de palmeiras era visto como
fator que reduzia a produtividade, dada a invasdo de palmeiras juvenis (pindovas).
Assim, era financeiramente mais rentavel eliminar todas as palmeiras do que investir
em rocados para o controle (MAY, 1987, p. 127-128). Naquele periodo, também se
registrava que “em certas areas verifica-se a aplicacao de herbicidas de alta toxicidade
nas pindovas, numa tentativa de erradica-las” (MAY, 1987), nao mais realizando
processos mecanicos, mas investindo em agoes silenciosas.

O que ocorreu foi o desmantelamento da cadeia industrial do babacu,
primeiramente pela importacdo de oleaginosas asiaticas, em especial o palmiste e a
palma, mais baratos que o processamento local. Tal fato se deveu a abertura do
mercado interno para o 6leo asiatico, que o Estado brasileiro realizou em fins de 1980,
em funcao de sua politica comercial, acarretando uma concorréncia desigual e baixo
protecionismo aos produtos brasileiros. Outro fator foi o investimento em ramos
agropecudrios considerados mais rentaveis.

De todo modo, o que se registrou foi a expulsao indiscriminada de comunidades
rurais através de grilagens cartoriais protagonizadas por grupos empresariais “locais”
(ou do centro-sul), a partir da Lei Sarney de Terras. Isso acarretou a desorganizacao
da economia familiar, seja pela obrigacdo de vender cocos babacu para fazendeiros
locais ou empresarios a precos infimos, restricdes ao acesso e quebra, ou mesmo a
derrubada de grandes areas de palmeirais, transformando areas de usufruto comum
em propriedades privadas.

Assim, foi forjada uma associacao direta entre brancura, devastacdo ambiental
e despossecdo antinegra. A expulsdo de comunidades, a degradacdo de biomas e
transformacdes no mundo rural foram regidas pela alvura, numa correlagédo entre
modernidade, branquitude e desenvolvimento, que sob a égide de dinamizar e fazer
progredir, fez com que grupos racializados e seus territérios fossem alvo direto de
acOes do Estado e capital, em um consoércio que tinha como objetivo adequar os
espacos disponiveis aos anseios de branquitude presentes entre as elites, seu
racismo endémico e os projetos de desenvolvimento nacional.

Os resultados néo foram outros, viu-se uma infimidade de conflitos fundiarios
crescer ao lado da crescente devastacdo de biomas e pecuarizagcdo do campo. Por
sua vez, sao feitos registros de formas de usufruto comum em pesquisas
antropolégicas entre meados dos anos 1970-80 (SOARES, 1981; ALMEIDA,
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MOURAO, [1976] 2017; ALMEIDA, 1983; ANDRADE, Maristela 1982, 1990) com
destaque para o carater nao privativo da terra, sendo gerida por “camponeses” com a
propriedade privada restringindo-se a casa e aos produtos obtidos da roga, pesca e
coleta, estando o uso dos recursos disponiveis a todos a partir de logicas internas,
levando em consideracao o uso e recuperacdo da terra e recursos naturais.

Nos anos que se sucederam, vé-se emergir uma gama de escritos hdo mais
interessados meramente na “economia do babagu”, mas relacionando-se ao processo
de organizacéo das mulheres quebradeiras de coco e seus modos de vida. E sobre

esta leva de analises que se debrucara a proxima secéo.

1.2 Surgimento do MIQCB e a politizagdo da categoria quebradeira de coco

babacu

Se o foco inicial das analises sobre o babacu estava relacionado ao seu
aproveitamento, em suas potencialidades para a economia maranhense e nacional,
(vendo grupos rurais como empecilhos que precisavam ser tratados, ora com trabalho,
medidas de higienizacdo e controle, ora com projetos de colonizacéo, [tendo em vista
a atracdo de empreendimentos capitalistas e o aproveitamento maximo do babacu]),
havia poucas andlises em termos da organizacdo das comunidades rurais. Quando
se tem registros, sdo de teor fortemente racista, colocando grupos negros como,
“indolentes” e “ignorantes™, ressaltando a necessidade de modernizacéo e trabalho
racional, pensados como forma de colonizacdo dos territérios disponiveis e atracao
de populacao adequada, isto €, branca, capaz de solver a negrura presente no campo
maranhense.

Assim, partir de meados dos anos de 1970-80, é inaugurado um outro
momento: o0 Maranhdo passa a receber uma série de pesquisadores/as,
interessados/as em analisar apropriacbes e usos da terra, bem como os conflitos
causados pela acédo estatal e de grupos empresariais na expropriagdo de
camponeses. A categoria “camponés” foi utilizada em larga escala pelos/as
pesquisadores/as e estava vinculada a aportes tedricos e atrelamentos a redes de

pesquisa, majoritariamente vinculadas ao Museu Nacional/UFRJ, mas também a

2 Cf. Aroldo de Azedo (1951); Roberto Galvao (1955); Orlando Valverde (1957); e Manuel Correia de
Andrade [1984] (2011).
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USP, Universidade Federal do Ceara (UFC) e Universidade Federal do Rio Grande
do Norte (UFRN).

Estes/as pesquisadores/as ndo estavam vinculados/as a 6rgaos oficiais de
planejamento e intervencdo, mas a redes de ensino e pesquisa. Vé-se assim, o
deslocamento de outrora, majoritariamente vinculado a instancias de planejamento,
para outro tipo de saber, este em grande medida antropoldgico. Nesse sentido, 0
Maranhao é escolhido como campo empirico para pesquisas, pela possibilidade de, a
partir dali, refletir sobre aspectos relacionados ao campesinato e mudancas na
estrutura agraria brasileira causadas por grandes empreendimentos capitalistas ou
acOes estatais. Fizeram campo no Maranhéo Otavio Velho, Alfredo Wagner Berno de
Almeida, Lais Mourdo, Neide Esterci e Regina Prado, entre 1975 e 1979 (MARTINS,
2008, p. 44-45), além de outras pesquisadoras como Maristela de Paula Andrade,
Regina Stela Viana e Regina Celi Luna, estas ultimas vinculadas a USP, UFC e UFRN.

Cabe relembrar que o extrativismo do babacu foi analisado a partir da crise dos
latifindios nas &areas de colonizacdo antiga, notadamente do Itapecuru e Baixada
Maranhense por Almeida e Mourao ([1976], 2017) e na composi¢ao das atividades
familiares e com a obtencdo extra de renda na economia camponesa (ANDRADE,
Maristela, 1982; VIANA, 1985; LUNA, 1984) envolvendo situacfes de conflito e
privacao e expropriacao.

Por sua vez, a partir de meados dos anos 1990 emergiram analises ndo mais
somente descritivas sobre as relacdes das familias e, especialmente, das mulheres,
com o babacu. Ganhavam destaque as formas de autoclassificacdo e a positivacao
das atividades de extrativismo (outrora consideradas sinbnimos de atraso) através de
pesquisas académicas. Estas eram somadas a assessoria de movimentos sociais e
cooperativas e na producdo de relatérios que davam visibilidade as quebradeiras,
auxiliavam na repercussao de suas demandas e situacfes vivenciadas.

Abaixo, faco demonstrativo através de quadro sindptico, situando titulo, ano,

local de publicac&o e profissao:

Quadro 1 - Trabalhos relacionando mulheres e babacu.

NOME TiTULO ANO LOCAL DE PROFISSAO
PUBLICACAO
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Benjamin Crise da economia do 1996 Revista de Politicas Professor
Alvino de babagu no Maranhé&o Publicas/lUFMA Universitario/
Mesquita (1920-80) Economista
As mulheres
agroextrativistas do
babacu: a pobreza a 2008 (ldem)
servico da preservacao
do meio ambiente.

Joaquim A Reconceituagédo do 1997 Mestrado Professor
Shiraishi Extrativismo na apresentado ao Universitario/
Neto Amazdnia: praticas de Programa de Advogado

uso comum dos recursos Desenvolvimento
naturais e normas de Sustentavel do
direito construidas pelas Tropico Umido/UFPA
guebradeiras de coco.
Quebradeiras de coco Revista do Ndcleo de
babacu no meio norte. 1999 Altos Estudos
Amazénicos/UFPA
Mobilizacéo e Mediagao:
Arydimar analise sobre a formacéo Dissertacao de Antropéloga/Professor
Vasconcelos de uma identidade de 2000 Mestrado em a Universitaria
Gaioso assessoria e mobilizacéo Politicas
em areas com projetos Publicas/UFMA
de assentamento
Palms, Pastures, and Tese de doutorado
Roberto Swidden Fields: Political - | 2002 apresentada ao Engenheiro Agrdnomo
Porro Ecological Programa de
Trajectoriesand Socio- Antropologia
Natural Transformations Cultural/Universidad
in Peasant Communities e da Flérida
in Maranhao, Brazil.
Noemi Porro | Rupture and Resistance: Tese de doutorado Professora
Gender Relationsand Life | 2002 apresentada ao Universitaria/
Trajectories in the programa de Engenheira Agrbnoma
Babacu Palm Forests of Antropologia
Brazil Cultural/Universidad
e da Flérida
Luciene Dias | Empates nos babaguais: Dissertacdo Pedagoga
Figueiredo do espago doméstico ao | 2005 apresentada ao
espaco publico, lutas de mestrado em
guebradeiras de coco Agriculturas
babacu no Maranh&o. Amazénicas/UFPA
Préticas tradicionais e Tese apresentada ao
mercado: um estudo a Programa de Pds-
respeito da economia Graduacao em
das quebradeiras de 2012 Sociologia e
coco babacu Antropologia/UFPA
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Evaristo O Associativismo em Dissertacao de Sociélogo/Professor
José de Areas de Babaguais: A | 2007 mestrado
Lima Neto Experiéncia das apresentada ao
Organizages de Mestrado em
Trabalhadores Rurais do Ciéncias Sociais,
Municipio de Lago do Desenvolvimento e
Junco - MA Associadas a Sociedade
ASSEMA (CPDA)/UFRRJ
Viviane de Na terra das palmeiras: Dissertacdo Historiadora/Professor
Oliveira género, trabalho e 2007 apresentada ao a Universitaria
Barbosa identidades no universo Programa de
de quebradeiras de coco Estudos Etnicos e
babacu Africanos/UFBA
Mulheres do babacu: Tese apresentada ao
género, maternalismo e 2013 Programa de Poés-
movimentos sociais no Graduacéo de
Maranhao Histéria/UFF
Renata dos Velhos conflitos em 2008 Dissertacao de Advogada
Reis novas causas: um estudo mestrado em
Cordeiro sobre os processos de Ciéncias
ambientalizacdo dos Sociais/lUFMA
discursos do Movimento
Interestadual das
Quebradeiras de Coco
Babacu, no Maranhé&o
Roberta Acdes de resisténcia de 2008 | Tese apresentada ao | Geografa/Professora
Maria Batista | familias extrativistas no Programa de Pds- Universitaria
de Maranhdo em face do Graduacdo em
Figueiredo uso industrial do carvao Geografia/ UFRJ
de coco babagu por
usinas de ferro gusa
Cynthia Campo intelectual e 2008 | Tese apresentada ao | Antropologa/Professor
Carvalho gestdo da economia do Programa de a Universitaria
Martins babacu Antropologia/UFF
Helciane de O Estado/Movimentos 2010 Tese em Sociologia Sociéloga/Professora
Fatima sociais que atuam no apresentada ao Universitaria
Abreu Araujo campo: a trama na Programa de Pds-
construcdo conjunta de Graduacdo em
uma politica pablica no Sociologia/UFC
Maranhao
Josoaldo A identidade quebradeira | 2011 | Tese apresentada ao Gedgrafo/Professor
Lima Régo | de coco babacu: politicas Programa de Universitario

de natureza e o sentido
do local/global

Geografia
Humana/USP

Fonte: elaborado pelo autor (2022).
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Nestas pesquisas tém destaque a positivacao das atividades de quebra de coco
babacu, formas de organizacéo, uso do babacu pelas familias, mobilizacédo politica e
formas de conservagao ambiental. S&o pesquisas engajadas, que, a0 mesmo tempo,
fazem andlises, se posicionam e auxiliam as quebradeiras em seus processos
organizativos e demandas politicas. A categoria de quebradeiras de coco babacu
ganha apoio, sendo considerada mais legitima, conforme o trabalho de
pesquisadores/as que acompanhavam essas mulheres e suas familias, e em
consonancia com as pesquisas que vinham sendo desenvolvidas. Esses trabalhos
eram de assessoria, auxilio na mobilizacéo e auxilio juridico. Sobre os autores desses

estudos, segundo Martins (2008, p. 110), diz-se que eles

analisam e concomitantemente contribuem, através de seus critérios de
competéncia e saber para dar visibilidade as situacdes de mobiliza¢cbes
encetadas pelos representantes dessas formas organizativas. Tém papel
destacado na criagdo de cooperativas e de associa¢cbes voluntarias da
sociedade civil que militam na defesa do extrativismo de babacu. A partir de
uma consciéncia ambiental aguda, participam de campanhas de preservacgao
dos babaguais, produzindo relatérios e materiais de divulgagdo, e
assessoram a elaboracéo das leis municipais que proibem a derrubada de
palmeiras e asseguram o livre acesso aos babacguais. Produzem uma
recuperacao da fala das mulheres extrativistas na cena politica oficial, em
contraposigao a producao burocratica dos planejadores e “intervencionistas”.

S&o pesquisas vinculadas a diferentes campos de saber, como economia,
antropologia, direito, geografia e sociologia, situados, por sua vez, em um leque
variado de universidades e periddicos. Nas analises tem a prevaléncia um repertério
de temas construidos a partir da mediagcao com agéncias financiadoras, em torno de:
meio ambiente, ecologia, agroextrativismo, associativismo/cooperativismo,
desenvolvimento sustentavel, género, producao/comercializacao rural e tecnologias
socialmente apropriadas. Tem menc¢ao também a andlise das situacdes envolvendo a
relacdo de quebradeiras de coco babacu com empresas e direitos de propriedade e
conhecimentos associados (REGO, 2011), bem como conflitos com guzeiras por
conta da utilizacdo do coco babacu inteiro por parte dessas (FIGUEIREDO, R., 2008).

Nesse sentido, esses estudos tém um duplo papel: de um lado, auxiliam na
afirmacao da categoria de quebradeira de coco babacu como uma categoria valida,
gue proporciona o entendimento das situacdes estudadas, em contraposicao a outras
categorias tidas como “genéricas” e “exdégenas”, e ao mesmo tempo auxiliam no
processo de organizacdo dessas quebradeiras em multiplos espagos, como

cooperativas, cantinas, e o proprio MIQCB enquanto espaco privilegiado de
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mobilizacdo. Nesse processo, as categorias usadas no seu dia a dia passam a ganhar
destaque frente a outras consideradas de “uso oficial’.

Outro destaque importante sdo as analises focadas na privacdo de acesso aos
babacuais, sugerindo interpretacdes relativas a 6tica de mulheres e familiares sobre
0 que era ndo ter acesso a esse bem. Relatos acerca da privatizacao de bens comuns,
do ndo acesso aos recursos naturais, grilagens e a impossibilidade de acesso a “terras
livres” ja eram conhecidas e circulavam na literatura, porém, ganham forca as analises
centradas nas mulheres e em suas familias na luta pelo coco babagu, momento em
gue se passa, portanto, a evidenciar a figura da quebradeira de coco babacu como
sujeito politico de mobilizagdes.

Maristela de Paula Andrade (2005), fundamentada em varias entrevistas,
recupera as estratégias dessas mulheres frente as situacdes por elas vividas. Havia
processos de fechamento da fronteira agricola, de impossibilidade de avancar rumo
as terras em que se poderia realizar uma agricultura sem a pressao de “donos”, assim,
vé-se na quebra do coco babacu uma estratégia de acesso a renda e a manutencao
familiar (apesar de precos indignos pagos pelos proprietarios das terras pelas
améndoas). Dessa forma, as familias passam a avancar sob o arame e ameacas de
vaqueiros. Porém, antes que essas familias pudessem decidir romper com as
privacdes, haviam sido instituidas varias opressées por parte de grandes proprietarios

rurais. Conforme situa Maristela de Paula Andrade (2005, p. 178, grifo da autora):

Ocorre que os comerciantes, em geral os préprios donos das terras, haviam
instituido o sistema do chamado vale, pagando apenas nos finais de semana,
de acordo com o que cada um quebrara. Em outros casos, impuseram a
chamada quebra de meia, na qual as mulheres se viam obrigadas a entregar
metade das améndoas. Por fim, com o avanco da pecuarizacdo e, portanto,
das cercas de arame, e diante da insisténcia das familias em penetrar essas
areas, agora privadas, os proprietérios de terras passaram a arrendar a
extracdo e a quebra do coco a terceiros, obrigando as mulheres a quebrar em
galpbes, chamados barrac@es, dentro das proprias fazendas.

Nessas situacles, as familias viam intensificados os niveis de exploracao,
sendo obrigadas por vezes a ceder metade de sua quebra, ou a ter como pagamento
produtos trocados em comeércios locais com precos exorbitantes cobrados por donos
das terras ou de pessoas a eles ligados. Por sua vez, as familias ndo aguardavam
pacientemente a fome bater em suas portas, mas adentravam as cercas, sendo
também submetidas a obrigatoriedade de quebrar em barracdes, sob vigilancia e com

dia marcado.
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Frente a essas situacdes, as mulheres passaram a desenvolver varias formas
de resisténcia, objetivando o acesso aos babacuais. Como tentativa de ndo ceder a
ameacas e humilhagdes vindas de vaqueiros e jaguncos nas fazendas, essas
mulheres passam a fazer mutirdes, a entrada coletiva para a quebra de cocos, em
certo numero que possibilitasse ndo ser presa facil perante os riscos. Nao eram
apenas mulheres, mas criancas e homens almejando a coleta e a quebra. Diocina,
conhecida como Di6, moradora de Ludovico, em Lago do Junco, e membro do MIQCB,

relata que:

Uma das coisa que chamou mais atencdo da mobilizacdo mais assim, mais
conscientizado, foi a questao mesmo da gente se reunir no sindicato, né [...]
ai a gente comegou se organizar, comecou a discutir o evangelho também
[...] fazia leitura do evangelho, e refletia, puxar pela vida, pra vida de hoje a
gente ia refletir a vida de Cristo, né, naquele tempo [...] ai eu ficava
matutando: se eu vou sozinha pra solta, né, & o vaqueiro me embrulha
mesmo de taca [agride fisicamente], mas se eu for mais quatro ou cinco la
nés enfrenta ele e era isso que acontecia, ai se comecou enfrentar vaqueiro,
comecgou a trabalhar o babagu mesmo [...] ai come¢amos também a cortar
jacé de fileira de animal que eles botava pra juntar coco, queimar depésito de
jaca com coco, assim (ANDRADE, Maristela, 2005, p. 180).

Essas familias (e, especificamente, as mulheres) encontravam apoio para as
suas acoes, tanto nos Sindicatos de Trabalhadores Rurais como em Pastorais ligadas
a Igreja Catdlica. Por sua vez, os fazendeiros iniciaram as derrubadas das palmeiras,
evitando assim a entrada de mulheres e familias, que para resistir, passam a realizar
empates, conforme situa Domingas, quebradeira de coco e produtora de sabonetes

de babacgu, moradora de Centrinho do Acrisio, em Lago do Junco:

Porque os fazendeiros ndo deixavam a gente panhar coco nas soltas deles,
eles é quem panhavam o coco botavam debaixo de uma casa grande [...]
fazia aqueles galpaoz&o e botava as mulheres pra quebrar o coco pra eles
comprarem [...] ai a gente viu que isso ndo tava certo... “nds vamos entrar e
quebrar” e ajuntava aquele horror de mulher, vinte, trinta mulher, sentava e
guebrava [...], com medo e tudo... e ai o que eles fizeram? Botaram gente pra
vir derrubar as palmeiras, porque nédo tinha jeito pra nés sair de dentro da
solta, botaram gente pra derrubar as palmeira, ai junto foi 0s homens mesmo,
muito homem, chegava, empatou derrubar palmeira... por ai comecou a gente
se achar livre... (ANDRADE, Maristela, 2005, p. 181).

A producdo de mutirbes e empates® se espalhava pelas comunidades, com

umas ajudando as outras, inclusive percorrendo outros municipios. O ambiente era

3 Segundo ANDRADE, Maristela (2005), a categoria mutirdo refere-se a acdes de ajuda mutua
realizadas no Maranh&o por camponeses a partir de regras consensuais, em nosso caso, eram quando
muitas pessoas — mulheres, homens, adultos, jovens e criangas se reuniam para quebrar coco em
situacdes de enfrentamento as restricbes que vinham sofrendo para adentrar nos babacuais. Ja os
empates, termo emprestado de seringueiros no Acre, refere-se a impedir a derrubada de babacuais por
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tenso, com confrontos diretos, prisdes, agressdes, mortes de ambos os lados, queima
de casas e destruicdo de povoados pela policia. Desenhava-se uma situacdo com
muitos riscos, com violéncia sendo amplamente usada por fazendeiros e latifundiarios,
e revidada pelas comunidades, mesmo que em situacao desigual em relacdo a forca.
Essas situacdes sdo chamadas de grevear, fazer greve, denotando mais riscos, pois
em tais circunstancias os moradores de uma comunidade auxiliavam os de outras na
luta por babacguais. Acerca disso, Leonildes, moradora da comunidade de Maraja, em
Lago do Junco, narra o seguinte:

Rapaz, a gente tinha sempre reunifes e conversava daquilo que eles falava
de fazer, ai a gente comecava a se planejar o que a gente ia fazer [...] nés se
juntamos, fizemos reunido la na comunidade e contou como era que o
fazendeiro ia fazer com a propriedade, derrubar todo o babacu [...] até que
nés aqui ndo sofria tanto que nem as pessoas |4 do Ludovico, mas eles nédo
se achava com tanta coragem, precisava a gente ta junto com eles, pra dar
forca pra eles, ai nés comeg¢amos a entrar e pegar o coco [...] ai ja tinha gente
indo embora de Ludovico porque néo tinha coragem de greviar [...] quando a
coisa engrossou ai teve que ir, foi todo mundo, viu? foi homens, mulher,
menino e tudo [...] quando foi com trator j&, foi homem, mulher, ja n&o foi mais
s6 mulher pedir pra que eles ndo devorasse o babagual. Ai ficaram naquela
confusédo toda, ai a gente passou a lutar mesmo pela terra, ndo foi mais nem
pelas palmeira, ja foi mesmo pela terra (ANDRADE, Maristela, 2005, p. 183).

Em um ambiente cercado de violéncia e inventividade por parte das
comunidades, vé-se, conforme depoimentos coletados, que a luta passa do acesso
aos babacuais para a luta pela terra. Tal situagéo, em especial, ocorreu nos municipios
de Lago do Junco e Ludovico, nos quais faixas de terra foram destinadas a reforma
agraria para a criacdo de projetos de assentamentos a partir da luta de comunidades
rurais. Todavia, essa ndo € a realidade de amplos setores do mundo rural, que se
encontram sob cerco do latifundio e do agronegdcio, com suas terras e territorios na
mira constante, tendo que enfrentar cotidianamente situagcbes de ameaca,
humilhacdes e privacdes.

Estimulado pela mobilizacdo das mulheres e de suas familias, vé-se emergir
nos anos de 1990 o Movimento Interestadual das Quebradeiras de Coco Babacu,
unindo pleitos dos estados do Maranh&o, Para, Tocantins e Piaui. E importante atentar
gue para o surgimento do MIQCB sdo importantes os trabalhos de diferentes

entidades de mediagdo no processo de articulagdo entre quebradeiras de coco

parte de mulheres, em que homens ficavam em posi¢céo de alerta, caso fosse necessaria a intervengao.
Em outras situag@es, tendo em vista evitar o confronto, se registra o célculo somente da presenca de
mulheres.
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babacu de diferentes regifes e estados do Brasil. Tais entidades eram: Sociedade
Maranhense de Defesa dos Direitos Humanos, com atuacdo na regido da
Baixada/MA; Comissédo Pastoral da Terra/TO, atuante na microrregido do Bico do
Papagaio; Centro de Educacdo Popular Esperantinense, com atuacdo em
Esperantina/Pl; Centro de Educacédo e Cultura do Trabalhador Rural, com atividade
no municipio de Imperatriz/MA; Federacdo dos Trabalhadores na Agricultura/TO e
Associacdo em Areas de Assentamento no Estado do Maranhio (ASSEMA) em
exercicio na regido do Mearim/MA (EIQCB, 1991, p. 6).

Assim, em 1991 ocorre a organizacdo do | Encontro Interestadual de
Quebradeiras de Coco Babacu, na cidade de Séao Luis/MA. Tal encontro tinha como
objetivo discutir processos de organizagao das quebradeiras de coco babacgu, defesa
das areas de babacuais e alternativas referentes ao uso, beneficiamento e
comercializacdo de produtos oriundos da atividade extrativa. Outra énfase era
visibilizar situac@es de conflito, grilagem de terras e prisdo do coco. Maristela de Paula
Andrade (2007, p. 446, grifos da autora) relata sobre o processo de aprisionamento

do coco e a mobilizacdo das quebradeiras pelo acesso aos babacuais:

Toda vez que solicitamos a essas mulheres — e em geral o fazemos as
ocupantes de posi¢cdes de destague, hoje, no movimento das quebradeiras —
para discorrerem sobre as lutas que as levaram a conquista da terra e dos
babacuais, elas remontam ao tempo em que 0 acesso aos babacuais e,
portanto, a extracdo do babacu deixou de ser livre. Toda vez que lhes
pedimos para comentar sobre o processo que as levou a se livrar dos
atravessadores, a controlar o beneficiamento das améndoas, a
comercializacdo e, até mesmo, a exportagdo do 6leo para o mercado
internacional, as narrativas remontam ao denominado tempo do coco preso.
A memodria das lutas travadas para garantir o livre acesso a esse recurso
vegetal remete, nas narrativas, a um tempo em que o0s babacuais deixaram
de ser recursos abertos, usufruidos em sistema de uso comum. O chamado
tempo do coco preso ndo corresponde, necessariamente, ao tempo
cronoldgico. N6s o datamos na década de 80, por ter sido esse o periodo em
gue as fontes escritas registraram o maior numero de confrontos, de mortes,
de incéndios de povoados, de destruicdo de casas, de escolas, de igrejas, de
prisbes, de ataques de pistoleiros. Quando as informantes se referem ao
tempo do coco preso, porém, podem estar aludindo aos anos 70, aos 60, aos
50, ou seja, ao processo de fechamento dos babacguais, que cada uma foi
experimentando e do qual se lembra e rememora como um processo vivido.

Dessa forma, ao aludir ao “coco livre”, as quebradeiras se referem tanto ao
acesso as faixas de babacuais, criacdo de assentamentos de reforma agréria, venda
das améndoas sem atravessadores, beneficiamento de produtos oriundos do babacu,
e a conquista de territorios usurpados ou o reconhecimento formal de territorios
defendidos a ferro e fogo de grileiros, grupos empresariais e, ainda, da acédo de

instituicbes publicas e privadas através de grandes projetos de desenvolvimento
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econdmico. Lutar para libertar o coco era a tentativa de libertar a si mesmas e a suas
familias da sujeicdo e da fome. Trata-se aqui de uma economia de guerra
estrategicamente pensada, como observa Maristela Andrade (2007), pois o
protagonismo dessas mulheres ndo se dava no vazio atomizado, antes, porém, estava
em consonancia com a luta de seus companheiros contra grilagens e expropriacées
(aquela altura, cacados por pistoleiros e pela policia, escondidos ou em escasso
namero, podendo ser alvos faceis da repressao).

Como resultante do processo estratégico de juncdo entre as quebradeiras, h&
o surgimento da Articulacdo de Quebradeiras de Coco Babacu, apés o Il Encontro de
Quebradeiras de Coco Babacu em 1993, na cidade de Teresina/Pl. O Encontro
demarcou a presenca de mulheres agroextrativistas em diferentes instancias de
organizagdo: na Igreja Catolica, como na Animacao Cristd no Meio Rural (ACR) e
Comunidades Eclesiais de Base (CEBSs), participacdo em clubes de mées, Sindicatos
de Trabalhadores Rurais e partidos politicos em diferentes municipios. Cabe destacar
a complexidade das demandas oriundas do campo entre os anos 1980 1990, que
iam desde criagbes de assentamentos de reforma agréria até o reconhecimento da
posse da terra no Maranh&o — casos que envolviam conflitos e ameacas a liderancas
rurais por parte de latifundiarios. No primeiro caso, essas situacdes se verificavam na
regido do Médio Mearim e no segundo caso nas regides da Baixada e no municipio
de Imperatriz (CORDEIRO, 2008, p. 69).

Entdo, as até outrora alcunhadas de uma infinidade de termos, como
camponesas, pequenas produtoras, agroextrativistas, trabalhadoras rurais e afins,
passam, a partir de 1994, a se autoafirmarem e ratificarem coletivamente a
autoidentificacdo enquanto quebradeiras de coco babacu, como forma de pleito frente
a instancias publicas, conforme Renata Cordeiro:

Se antes expressbes como ‘“trabalhadoras agro-extrativistas”, “mulheres
extrativistas”, “familias camponesas” designavam os agentes que se
agrupavam nos encontros, a partir do “lll Encontro” sdo “quebradeiras de
coco” os agentes que mobilizam recursos politicos para reforcar uma
identidade e as reivindicagBes préprias a estas identidades (CORDEIRO,
2008, p. 78).

Cabe situar que, a0 mesmo tempo em que estas analises déo relevo a
mobilizagdo das quebradeiras, também agem no sentido de criar abordagens que se
mostrariam mais usuais no trato das questdes levantadas, auxiliando na mediacao

realizada atraves de pesquisas e assessorias.
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A construcdo da categoria quebradeiras de coco como categoria politica
contradiz por si s6 a forma de classificagdo predominante nas interpretacdes
“evolucionistas”. A énfase esta em torno do tipo organizacional ou no critério
politico organizativo e imp6e uma relativizagdo das interpretacdes que
adotam uma classificacéo linear, das sociedades em estagios. No momento
atual, seria necessario repensar as categorias empregadas para classificar
as extrativistas. Perdem forca explicativa as classificacdes apoiadas na nog¢ao
de “primitivos”, ou mesmo de termos genéricos como “populagdes” ou
“coletividades”, inspiradas no vocabulario dos naturalistas. Da mesma
maneira, perdem de vez seu vigor interpretativo os esquemas de andlise
inspirados no “processo de caboclizagao” (MARTINS, 2008, p. 117).

Essas abordagens, ao mesmo tempo em que emprestavam prestigio para a
mobilizacdo das quebradeiras de coco babacgu — contrariando as leituras que tinham
esses grupos por atrasados, carentes de melhores padrdes de vida e higiene, ou
mesmo, necessitados de serem integrados a economia regional através do trabalho
racional e da tecnizacdo da producao extrativa —, moldaram, em boa medida, o que
se seguiria. Nessa légica, as quebradeiras sdo pensadas como grupos heterogéneos,

a partir da criacdo de um campesinato local a partir de uma periodizagcdo em que:

(O MIQCB) esta firmemente ancorado em um campesinato maranhense que
agrupa quilombolas, descendentes de indigenas e migrantes de varios
Estados nordestinos, o que lhe confere certo conjunto de lagos culturais e
experiéncias politicas centrais a construgcdo de sua identidade de
guebradeiras. Este campesinato esta envolvido, desde os anos 1960, em um
processo de expansdo da fronteira agraria da Amazonia oriental, o qual pode
ser analisado enquanto transformagé@o sociocultural de comunidades
tradicionais no contato com o mercado capitalista. A reacdo a estas
complexas mudancas sociais ocorrem simultaneamente em diferentes niveis:
através da criacdo de organizagBes camponesas baseadas na moderna
solidariedade de classe, como os sindicatos de trabalhadores rurais; também,
a partir dos anos 1990, através do contato destes grupos sociais com o
aparato de desenvolvimento “pés-moderno” e suas novas formas de
solidariedade, identidade e mobilizacéo, e através das aliancas contingentes
com alguns atores deste aparato (ONGs, assessores e certos setores do
Estado) (VEIGA; PORRO; MOTA, 2011, p. 3).

Esse agrupamento que formaria um campesinato maranhense chama atencgao,
pois se daria pela juncdo de “descendestes de indigenas”, quilombolas e,
posteriormente, levas de migrantes nordestinos a partir dos anos de 1930. Esses
“descendentes de indigenas” seriam resultado direto da colonizagdo do Estado, que
dizimou etnias indigenas ou as expulsou para o “sertdo” maranhense, conforme se
depreende dos textos dos colonizadores e literatos. Em leituras focadas na mudanca
social, grupos indigenas seriam incorporados a sociedade nacional ou mesmo se
transformariam em camponeses, a partir do contato interétnico com a sociedade

nacional ou regional e ainda atraves das relacdes comerciais, da fixacao na terra, pela



62

incorporacdo de processos mecanicos, produtos e perda de valores considerados
ancestrais.

Atualmente, sobretudo desde os anos 1990, tém se evidenciado as criticas por
parte de intelectuais e movimentos indigenas a essa suposta incorpora¢cdo ou mesmo
extingdo. O que se tem visto emergir s8o complexos processos de etnogénese, com
destaque para situacdes do Nordeste estudadas por Pacheco de Oliveira (2004). No
Maranhdo, recentemente processos de mobilizacdo de indigenas Akroa-Gamella e
Tremembé do Engenho tém ganhado destaque local. Mulheres do primeiro grupo
étnico compdem o MIQCB, chamando a atencéo para a complexidade da mobilizacao
politica em questdo, enquanto indigenas quebradeiras de coco babacu.

Por outro lado, ao se pensar em quilombolas, cabe recordar que levas de
escravizados africanos aportaram no Maranh&o a partir do século XVIII, com maior
intensidade a partir das politicas pombalinas de incentivo a exportacdo de algodéao e
arroz no norte do Maranhao, dando volume a uma ampla presenca negra, que mais
tarde constituiria a maioria da populagédo maranhense. O algodao representou um dos
principais produtos de exportagéo para a Europa, dada sua crescente industrializacao.
O principal comprador era a Inglaterra. Por sua vez, endividamentos de fazendeiros
na compra de escravos e auséncia de investimentos em maquinario nao lhes
asseguraram posicao competitiva no mercado internacional. O que se registra é a
desagregacao de fazendas de algodéo, responséaveis pela exportacdo em larga escala
a partir do trabalho escravo.

Estas fazendas entram em crise na segunda década do século XIX, a partir da
retomada do sul dos EUA apdés Guerra da Secessédo, e sua consequente entrada
(juntamente de outras nac¢des) no mercado mundial. Assim, “com a desvalorizacao
desse recurso basico algumas areas foram doadas pelos senhores ou por ordens
religiosas aos escravos, enquanto outras foram simplesmente abandonadas”
(MARTINS, 2008, p. 30).

As grandes fazendas de arroz tiveram destino semelhante: fugas em série de
negros escravizados, bem como a prépria abolicdo formal da escraviddo, mudaram a
forma de trabalho majoritario nessas fazendas, este ndo mais sendo possivel a partir
da imobilizac&o da forca de trabalho, e principalmente a partir do pagamento do foro
e de regimes de parceria. Assim, passam a cultivar ndo mais orientados para a
exportacdo em larga escala, mas visando atender o mercado local e nacional. A

presenca negra tem destaque, dado seu volume de importacdo como forca de trabalho
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escravizada. Com a consequente decadéncia do algoddo e reorientacdo para o
mercado interno por parte das fazendas de arroz, é este segmento que constituira
grupo majoritario no uso da terra como foreiros e posseiros.

Assim, da criacdo de fazendas para a exportacdo e suas crises e faléncias,
tem-se a correspondente ocupacdo da regido e a derrubada de florestas primarias
para utilizacdo agricola, o que resultou na substituicdo destas por matas secundarias.
E nesse cenario que salta a proliferacio das palmeiras de babacu.

Quanto a presenca de migrantes nordestinos, esta vai ganhar revelo apenas a
partir de 1930, sobretudo com a fuga de periodos de seca prolongados e em busca
de terras agricultaveis. Apesar do registro de levas nordestinas ainda no século XIX,
vindo compor bragos para a lavoura (ALMEIDA, 2008b), estas ndo somam
contingentes consideraveis. E apenas na primeira metade do século XX que esses
sujeitos passam a migrar em larga escala, sobretudo dos estados do Ceara e Piaui,
mas também do Rio Grande do Norte e Pernambuco. Estes vinham, sobretudo, para
“‘escapar”, conforme elucida Marcia Ferreira (2015), chamando atencdo para as
expectativas existentes quanto as terras sem donos, terras livres e agricultaveis, que
compunham o que veio a se designar como frentes de expanséao agricolas.

Conforme registra a autora, a partir de pesquisa de campo e entrevistas no
Médio Mearim, era comum entre esses migrantes, ora cearenses, ora piauienses,
esteredtipos racistas quanto a populacao negra local. Esta era associada a inaptidao
ao trabalho, discriminada em seus cultos afro e apontada pela falta de perspectivas

de vida. Como pontua:

E como elemento de distin¢do ao corpo e as praticas sociais e culturais do
maranhense “preto”’, que muitos migrantes nordestinos fixados ou de
passagem no/pelo Médio Mearim colocam-se no lugar de “brancos”, embora
nem sempre essa posi¢do ou autodenominacéo apresente correspondéncia
fenotipica (FERREIRA, M., 2019, p. 90).

Entre os migrantes a associacdo direta a brancura permite acessos, oferece
condicbes de vencer adversidades desde que evitem a contaminacdo e se
mantenham seguros dos negros locais. Assim, esses reivindicam para si a condi¢ao
de trabalhadores esforcados, aptos e que podem fazer a terra render, ao passo que
outro animalizado aparece nas suas narrativas, um ser embrutecido e temido, porque
negro. Nesse sentido, casamentos entre membros da mesma familia, entre primos de
primeiro grau ou conterraneos disponiveis € uma estratégia para evitar o contagio

negro.
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Nesse imaginario as terras locais sdo de abundéncia de alimentos, com a
possibilidade de cultivos e cacas fartas. Estdo disponiveis para a ocupacao bracos
brancos esfor¢cados e capazes de vencer constrangimentos, aptas a redencao, pois
podem ser retiradas de grupos negros locais aos quais é apontada a falta de trabalho
e esforco nas atividades com a agricultura. Assim, entre 1940-1960, a populacéo do
Maranhdo mais que dobrou, chegando a 2,5 milhdes neste udltimo periodo. A
intensificac@o da migragdo nordestina resultou que a area de arroz cultivada no estado
mais do que quadruplicasse (PORRO; PORRO, 2015, p. 3).

Por outro lado, o Médio Mearim também aparece como um lugar infernal:
povoado por pretos, mosquitos, febres e malaria, perigoso e assombroso (FERREIRA,
M., 2019). De terras de possibilidade, passam a sofrer pressoes e restricdes a partir
do “tempo da grilagem”, em que as “terras sem donos” sdo amplamente griladas a
partir de fraudes cartoriais, limitando as possibilidades de ocupacéo destes migrantes.
O tempo do Eldorado de abundancia termina pelas cercas disseminadas.

Gostaria de sugerir que nas ciéncias sociais brasileiras, mesmo apos
sucessivas e incontestes mudancas, e falo em especial do ingresso de estudantes
pretos e pardos no ensino superior nos Ultimos anos, o que tem auxiliado
substancialmente na mudanca de fisionomia e conteddos ministrados nas
universidades brasileiras, h4& um medo ou, no minimo, um receio sobre o lugar da
negrura. Assim, mesmo nas pesquisas que focam em dinamicas de género atreladas
a aspectos de classe e meio ambiente, hegemonicamente a dimensdo racial é
subsumida. Raca € um componente ndo apenas ausente, mesmo naquelas
interessadas nos modos de vida e que fazem uso de informacdes diretamente dos
sujeitos, mas é algo sobre o qual ndo se deve falar, apesar de recorrentemente se
lidar com grupos inquestionavelmente negros.

A exclusdo da negrura ndo € acidental. Raca gera incbmodos, permite observar
sujeitos, privilégios, circunscreve a brancura e os espacos de poder correspondentes.
Ou seja, ante o espelho da raca € possivel situar de maneira sistematica os sujeitos,
suas producdes e pares. Aquilo que é reiteradamente retirado de circulacéo, existe,
mas € visto sob as lentes do ocultamento.

Entretanto, o incbmodo é evitado recorrentemente com habilidade ou mesmo
secundarizado, ha medida em que até se permite que os sujeitos falem, sejam ouvidos
seus apelos e angustias, desde que nao invoquem aquilo que pode desestabilizar a

naturalidade das relagbes, que falem invocando sua negrura, que questionem e
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tensionem a objetificacdo a que estdo a mercé. Dessa forma, ha uma margem
constante de performatividade, ou como se tem usado recentemente, de afetacao dos
pesquisadores/as, desde que esta afetacdo ndo corrompa lugares estabelecidos, ndo
cause estrondos.

A dominacéao racial tem também carater epistemoldgico, como recorrentemente
tem denunciado o movimento negro. E importante destacar um pacto branco que tem
percorrido diferentes disciplinas, em especial, as ciéncias humanas e sociais, que
possibilita a pesquisa com grupos considerados marginalizados e enegrecidos, 0
contato permanente e certa dose de entrosamento, desde que se mantenham seguros
os lugares de objetificacdo. E mantida uma torre de marfim, com lugares privilegiados
a alguns poucos e uma Obvia dependéncia e sujeicdo aos saberes proferidos e
reconhecidos por outros. Isto é, é reatualizada a subordinacdo racial a partir das
chaves de saber-poder dominadas por brancos, suas instituicdes e pares. Aqui, vale
a mencao a uma certa dimensao de préticas paternais e maternais, que em muito tem
contribuido para manter sujeitos enegrecidos atados a nds de obediéncia.

Osmundo Pinho (2021) tem alertado para como a cegueira quanto a dimensdes
estruturais da antinegritude “é salvo-conduto para autorizar-se 0s usos necropoliticos
e sacrificiais da morte negra no Brasil”. Nesse sentido, a sub-representacao tem sido
um contributo fundamental para que a naturalizacdo da violéncia de Estado passe
desapercebida, como inquestionavel. Assim, mesmo com o0 objetivo de dar voz aos
sujeitos e amplificar suas lutas e mobilizagcbes, essas ocorrem com vozes que ecoam
recortadas, silenciadas quanto a sua negridao.

A tentativa de ceder a voz fragueja ante sujeitos negros, os limita aquilo que o
mundo branco almeja, estereétipos, mumificacbes, objetificacdes, incapazes de
proferir raca. Nesse ritual, lugares, perguntas, o que € visto e registrado é predefinido
e gira em torno de manter esquemas de poder assentados na branquitude intactos.
Seus olhos regulam o mundo e permitem ser visto ou esquecido, relembram. Esse
pacto percorre citagbes, canones, pesquisas de destaque, mercado editorial e a
prépria nocdo daquilo que é qualificado como ciéncia e/ou problemas cientificos.

Sendo assim, diluir, escamotear ou propositalmente fazer esquecer a dimensao
racial que atravessa a vida tem sido recorrente nas ciéncias humanas e sociais
brasileiras. Assim, categorias genéricas e desracializantes ganham forca pela chave

explicativa que invocam e pelo que permitem, mesmo que passageiramente, ocultar.
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No caso estudado, ndo se trata de desvalorizar as multiplas presencas que
compdem o rural maranhense e menos ainda invisibilizar a participacao de diferentes
segmentos sociais que fundaram e compdem o MIQCB, mas atentar para como a
criacdo de categorias, tal como a de quebradeiras de coco babacu, no intuito de
possibilitar a mobilizacdo politica e a unidade, tem tendido, como em nosso caso
abordado, sendo ocultar a presenca de determinados grupos sociais, em especial, as
quebradeiras de coco babacgu negras, no minimo, a reduzir a sua importancia — ndo
apenas em termos politicos, mas também existenciais —, tratando-as de forma
comparativa, tendo como referéncia os demais grupos, ou simplesmente, sub-
representando suas demandas e anseios.

Assim, é salutar ver como quebradeiras de coco babacu negras tém invocado
raga, como tém falado a partir de incobmodos e sentem auséncias. E exatamente esse

problema que sera analisado em nossa proxima sesséao.

1.3 Multiplicidade e movimento: quebradeiras de coco babacu negras

Ha alguns anos, externei para um antigo assessor do MIQCB minha
curiosidade em pesquisar junto a quebradeiras de coco babacu negras, a priori
objetivando pensar de maneira mais detalhada a diversidade de mulheres que
compdem o movimento. Este rapidamente me respondeu que “a dificuldade vai ser a
interlocucéo. As grandes liderancas do movimento sdo assentadas de reforma agréaria
brancas”. De anteméao, isso ndo me parecia uma questao pertinente, pois nao estava
propriamente interessado em grandes liderancas, mas na presenca de mulheres
negras no MIQCB, em como isto se dava e de que maneira as aliancas eram
realizadas internamente, ou seja, como o quesito “raga” poderia eclodir entre as
guebradeiras de coco babacu. Algum tempo depois, recebo um convite formal por
parte de técnicas do MIQCB quanto a disponibilidade para realizar pesquisas junto as
guebradeiras. Comento, entdo, sobre meu interesse em realizar pesquisas focadas
em raga e etnicidade.

J& em campo, a partir de conversas e atividades junto as quebradeiras de coco
babacu, sobretudo com mulheres do Mearim e Baixada Maranhense, questdes
relacionadas a raca e lutas por terra/territério emergiam recorrentemente. As
situagdes envolviam lutas por territérios considerados tradicionais por quebradeiras
de coco babacu indigenas da etnia Akroa-Gamella e que contavam com uma rede de

apoiadores, envolvendo entidades de mediagdo e comunidades quilombolas,
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pescadores artesanais e outros grupos indigenas. Por sua vez, também se
registravam tentativas de, internamente, discutir com mais afinco temas relacionados
as demandas de quebradeiras negras, sobretudo quilombolas da Baixada. Entre os
temas, destacam-se: a retirada de cercas elétricas de campos naturais consideradas
areas de usufruto comum, suas lutas por territério, e a comercializagcdo e o
beneficiamento de produtos do babacu como estratégia de fortalecimento de vinculos
comunitarios. Assim, atentando para os apontamentos feitos por Beatriz Nascimento
(2018), opto por fugir de analises de grupos considerados minoritarios a partir de
serializacGes, segundo o pensamento sociolégico dominante, que os colocam em
posicdo estanque frente a grupos majoritarios, mas enquanto recortados, multiplos e
nao como mero bloco homogéneo. Assim, “busca-se olhar mais atentamente para
diferengas no seio da propria minoria particular” (NASCIMENTO, M., 2018, p. 421).
Entdo, volta-se o olhar para “compreender os individuos dentro desses grandes blocos
chamados minorias” (NASCIMENTO, M., 2018), chamando especial atencéo para as
quebradeiras de coco babagu negras que compdem o MIQCB e, por conseguinte,
atentar para as suas lutas por territorio.

Sabe-se que movimentos sociais sdo unidades instaveis e o componente
multirracial, quando néo trabalhado com cuidado, pode vir a ser fator de
desmobilizacdo de grupos em situacdo de opressao, violéncia policial e pobreza
extrema. Aliancas politicas envolvem compromissos, expectativas e leituras de
mundo, que comumente ndo sdo tdo canalizaveis quanto se tende a crer. Aliancas
sao delicadas, n6s que sao cuidadosamente costurados, no sentido de manter redes
de cuidado, apoio politico e protecéo.

Joao Vargas (2017), em inquietante provocacgao, tem chamado a atencéo para
como aliancas politicas tém tragado esforcos de ativistas negras e negros, com
demandas sendo recorrentemente submersas em pautas genéricas ou perdendo
félego contestatdrio e compromissos com grupos negros em situacao de opressao e
violéncia. Ele tem levantado perguntas sobre o que tem se repetido nas aliancas
amplas envolvendo negras e negros e grupos mais extensos, sobretudo pensando
compromissos da esquerda liberal e progressista com o combate a pobreza,
desenvolvimento econémico e politicas publicas de seguranca.

Fred Aganju Ferreira (2020a), por sua vez, tem feito criticas potentes sobre
como em meio a organiza¢cfes do mundo rural, de esquerda, o quesito raca tem sido

sistematicamente apagado, ou seja, como em boa medida as analises destes grupos
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veem temas relacionados a raca como residuais, de pouca importancia. Assim, ao
expor seu trabalho de pesquisa engajada, o autor situa dois acontecimentos: de um
lado, um jovem negro assentado de reforma agraria expde o lugar da raca em seu

entendimento a partir de um trecho de uma musica dos Racionais MC'’s:

O jovem participava ativamente do Movimento, em ocupacdes, eventos,
congressos e atividades culturais ligadas ao MST. Ele pronunciou tais versos
guando o indaguei sobre o lugar da questao racial e dos negros/as na reforma
agraria, sua resposta foi o trecho da musica de Rap, que para ele, sintetizava
o significado da reforma agraria em um pais cuja maioria da populagéo, na
cidade e no campo, é de negros/as (FERREIRA, F., 2020a, p. 69).

Essa fala materializa raga como um atravessamento que cinde até os lugares
supostamente mais democraticos e mais igualitarios possiveis. Os versos

pronunciados fazem parte da musica Vida Loka part. Il e sdo:

As vezes eu acho,

Que todo preto como eu,

SO quer um terreno no mato,

SO seu.

Sem luxo, descal¢o, nadar num riacho,

Sem fome,

Pegando as fruta no cacho (RACIONAIS MC’S, 2002).

Uma poténcia, enquanto tal, deve ser levada a sério em suas consequéncias e
efeitos desestabilizadores na luta por condi¢gdes dignas, sejam elas no mundo rural ou
urbano. Os sujeitos falam por si e querem seu proprio lugar como fazedores de
histéria; se a subalternidade é a condi¢cdo herdada, ha esperancas na organizacao
dos de baixo em jogo.

Em outro momento, em didlogo com um dirigente estadual do MST-BA, ao
questiona-lo sobre os aspectos raciais nas esquerdas, em especial em seu
movimento, a resposta ouvida foi que esta questéo é desnecessaria, sendo apagada
e desmerecida, pois criaria divisionismos, uma vez gque a classe seria o fundamento

das lutas, conforme autor:

O tema de nosso debate foi sobre a questao racial nas esquerdas marxistas.
O dirigente, um homem branco, defendia que a luta de classes rumo a uma
sociedade socialista, destituiria as hierarquias de base racial, dessa forma,
segundo ele, debater racga, racismo ou a questédo racial de forma geral, dentro
do MST, ou na luta politica como um todo, criaria um divisionismo
desnecessério. O debate foi se aquecendo até o ponto que com certa rispidez
o dirigente esbravejou: “Companheiro, Sem Terra ndo tem cor, muito menos
raga. Aqui todo mundo é uma classe s6” (FERREIRA, F., 2020a, p. 70, grifos
do autor).

Vale frisar que raga nunca opera desatrelada de outras opressdes, ela esta

vinculada as questbes de género, de sexualidade, de classe e de regionalidade.
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Todavia, 0 que se tem feito historicamente é suprimir a discussao racial realizada no
Brasil, assegurando caminhos Unicos, estreitos e incapazes de ouvir guem se
pretende guiar, muito menos possibilitar uma construgcéo conjunta, na qual os sujeitos
racializados sejam, de fato, sujeitos de sua proépria historia.

Nesse sentido, o caminho apresentado no dialogo manifesta que a luta contra
a subalternidade deve ser mdltipla ou ndo o sera. Se continuar incapaz frente a
realidades complexas, ela ndo conseguira fazer dos sujeitos agentes em sua propria
realidade de forma eficaz, incidindo em como vivem as realidades postas; fazendo
com gue ajam ndao como formuladores de respostas para suas proprias vivéncias, mas
apenas reprodutores de modelos, formulas que séo consideradas classicas, inclusive
magicas em varios momentos, induzindo-lhes a crer que podem transformar a
realidade so a partir de palavras de ordem.

Com base nas provocac¢des lancadas por Aganju Ferreira (2020a), de um lado
vé-se 0 anseio por humanidade a partir dos sujeitos e em seus proprios termos, como
fica expresso na conversa entre os dois militantes negros, um pesquisador e um
assentado de reforma agréria, em que este, ao ser perguntado sobre questao racial,
responde entoando um rap para se referir ao que pensa ser a reforma agraria. Em
paralelo, vé-se o desprezo por debates e pautas relacionadas a questao racial por
quadros dirigentes, enfocando as lutas a partir de diretrizes consideradas ja
“classicas”.

Como inquietude, a questdo envolve menos um questionamento substancial
sobre a importancia de aliancas entre mulheres do mundo rural, uma vez que o grupo
de quebradeiras com as quais tenho estudado € parte constituinte do MIQCB,
havendo mulheres que participaram de seu surgimento e organizagao e que mantém
lacos duradouros e fraternos com o movimento. O que se objetiva, na verdade, é
perceber como quebradeiras de coco babacu negras tém lidado com questdes que
envolvem raca e, por sua vez, como 0 movimento organizacionalmente tem trabalhado
questdes relativas a tais discussfes. Sabe-se que ha multiplas formas de trabalhar
questdes raciais, mas a minha questao gira em torno da centralidade dada ao tema,
como este se incorpora as discussoées, pautas e leituras de mundo.

Em conversas com quebradeiras negras, estas relatam com pesar certa
auséncia no tratamento especifico do fator raca. Tais conversas eram, sobretudo,
momentos em que posicionava meus interesses quanto a discusséo racial, focando

em entendimentos de mulheres negras, seus dilemas e explicando meu intuito de
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realizar uma tese de doutorado focada em quebradeiras de coco babacu e seu
pertencimento racial. Com algumas tive a oportunidade de realizar conversas
presencialmente, em eventos e atividades de planejamento em S&o Luis ou cidades
do interior do Maranh&o, sobretudo em pausas para o almogo ou entre conversas
triviais. Nessas conversas, em boa medida a s60s ou com pessoas que por elas sédo
consideradas de confianca, relatavam como questdes relacionadas a producéo e ao
beneficiamento de produtos oriundos do babacu tém ganhado relevo nos ultimos
anos, que reconheciam a sua importancia no aumento da renda das mulheres e
familias, mas sentiam que questdes relacionadas a discusséo racial (principalmente
no que tange as quebradeiras de coco babacu negras e quilombolas), estdo ausentes
dos debates mais amplos, mormente quando séo estas que tém feito esforcos no que
diz respeito as discussdes relacionadas ao territério e a sua importancia para a
manutencao de seus modos de vida e praticas sociais.

Outras tantas conversas se deram por aplicativos de celular, principalmente em
razdo da pandemia de covid-19, que nos empurrou para pensar esquemas de
autoprotecdo contra a transmissao do virus, reclusdo do convivio social e, no caso do
mundo rural, autoisolamento comunitario, e fechamento de comunidades para a
entrada de estranhos através de placas e barreiras. Nestas conversas, as
guebradeiras comentavam que discussdes relacionadas a raca e territério ndo
possuiam a forca que gostariam dentro do movimento, mesmo que algumas
guebradeiras negras sejam reconhecidas como importantes e suas imagens circulem
amplamente dentro e fora do MIQCB. Sentiam que as discussfes relativas as
especificidades das mulheres negras nao tém sido objeto por parte dos temas
hegemonicos trabalhados pelo MIQCB. Comentaram que havia, em certa medida,
incompreensdo por parte de outras quebradeiras, e que sentiam o descuido de
técnicas em acdes relacionados a tal quesito.

Rosenilde Gregoria, conhecida como Rosa, quebradeira de coco babacu da
cidade de Viana, na Baixada Maranhense, tem chamado a atencdo para seu
pertencimento racial, se apresentando como “de um regional do MIQCB, que é preto.
Quer o povo entenda ou ndo, aceite ou ndo. E isso que somos, pretos™, e enfocado

na importancia das lutas de povos e comunidades tradicionais por territério. Ao

4 O MIQCB no Maranhéo é dividido nos seguintes regionais: Baixada, Mearim/Cocais, Imperatriz e um
escritério administrativo sediado em Sao Luis.
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chamar atencao para a Baixada, foca em uma dimensao racial: a ampla e majoritaria
presenca negra. Chama, assim, a atencao para como dimensdes particulares, porém
plurais, devem ser radicalmente levadas a sério, pois entendendo ou ndo, aceitando
Oou nado, as pessoas sao negras e sao lidas socialmente assim, sdo mapeadas,
territorializadas, tém em seu corpo negrura, e € impossivel ndo ver (FANON, 2008).

Nas palavras de Rosenilde:

A gente tem algumas especificidades que precisam ser colocadas. Eu falo
como quebradeira de coco que pertence aos povos e comunidades
tradicionais. Aqui na Baixada tem a especificidade de sermos povos
tradicionais, de estarmos em comunidades e termos uma luta por territorios.
Nés vamos muito numa linha que vamos soé ter babacu livre quando nossa
terra for livre e ela s6 é livre quando a gente tiver a garantia de nossos
territérios. Ele tem que ser protegido por nés, os povos tradicionais. Tem
crescido muito nessa regido, nés temos conseguido nos juntar. Todos sabem
gue nao tem uma lei especifica que garanta a regularizagdo dos territorios
das quebradeiras de coco, mas a gente ta nos territorios de todos esses
povos, como dos quilombolas, dos indigenas, aqui nessa regido mais de
comunidades quilombolas. A gente compreende que tem que fazer a luta
pelos territorios juntos, a gente vem procurando ao maximo se juntar uns com
0s outros e acredita que ndo tem como garantir acesso livre aos babacguais
se ndo garantir a diversidade que tem dentro dos territérios. A gente tem feito
uma conversa que: como a gente tem o coco realmente livre se eu tenho que
pedir para entrar? Se eu tenho que disputar com 0s animais daquele
proprietario, como se eu ndo posso cuidar da agua, ndo posso fazer meu
quintal produtivo, ndo posso criar pequenos animais, minhas galinhas, meu
porco, meu bode? Acho que isso corta meu modo de vida. A gente tem feito
uma conversa que uma coisa ndo pode ser completa se a gente abandonar
esse espaco que a gente chama de sagrado. Ai eu falo a partir desses povos,
dessa regido, dessas especificidades, a gente tem campos naturais, a gente
tem babacu na margem dos campos naturais, a gente luta contra a criacao
dos bufalos, a gente luta contra as cercas elétricas has margens dos campos
naturais que nos impedem de andar. E uma forma de pensar o livre acesso
aos babacuais dentro de um conjunto de ac¢des. Eu nunca consigo
compreender, como muitas mulheres, eu e as irmas, como a gente se trata,
e eu vou dar um exemplo: agora nés estamos aqui no periodo de cair os
COCOoS novos, ai estamos crescendo no aproveitamento do mesocarpo, do
fuba do coco como a gente chama na Baixada e a gente tem que aproveitar
do coco verde, mas eu fico imaginando se o0 coco estiver todo preso, como a
gente ia la escolher os cocos maduros que caem e deixar 0s secos la no pé
das palmeiras para uma outra época ir |4 e pegar para quebrar e tirar a
améndoa? Isso s6 me faz afirmar que vale a pena nossa luta pelo territério.
Quando a gente tem consciéncia que esse espaco sO sera livre se for
controlado por nés, por nossos povos e ai vale a pena todos o0s riscos que
temos corrido nessa nossa afirmacao, nessa decisdo. A gente acredita que
nosso territério tem que ser livre, que a gente tem que ir na palmeira que
quiser, no dia que quiser, isso tem um custo que € o custo das ameacgas das
mulheres, das quebradeiras que assumem isso como parte de sua historia,
de seu papel na historia.

Rosa recorrentemente chama a atencéo sobre a pluralidade do movimento das
quebradeiras de coco babacu, destacando a importancia de atentar-se para como

“diferengas multiplas podem acontecer no seio de uma minoria, de forma que seu
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espaco € muito maior do que se possa imaginar’ (NASCIMENTO, M., 2018). Ela situa
grupos que vivem situacdes especificas que ndo podem ser limitadas a aspectos
relacionados a producéo, beneficiamento e comercializacéo de produtos oriundos do
babacu, apesar de tais demandas serem recorrentes e importantes para as mulheres
e suas familias. Assim, pensa a especificidade de um “regional do MIQCB que é preto”
e destaca a relacédo entre as quebradeiras de coco babacu negras e a defesa dos
territérios como uma decisdo de quem quer uma vida inteira e nao fatiada, retalhada,
e ao pensar no coco livre, pensa que este sé € possivel em um territorio livre, no qual
0s sujeitos possam gozar a vida e suas temporalidades, ou seja, “ir na palmeira que
quiser, a hora que quiser”.

A liberdade aparece intimamente ligada ao territorio, e tudo que nele ha, pois
nao se pode recortar o que é sagrado, e é com o territério que se tem uma vida em
comunidade. Nesse sentido, cabe destacar que a luta por territdrio materializa um
esforco de construcdo de espacos de vida em comunidades que tém a presenca de
quebradeiras de coco negras e indigenas. A partir de reflexdes sobre corpo-territorio,
gostaria de propor que se 0 corpo é o primeiro territério de luta e (r)existéncia, este
corpo sendo de mulheres quebradeiras de coco babacu negras ndo se esgota em si
mesmo, mas encarna-se no territorio como uma luta pela vida digna, numa tecnologia
capaz de produzir um outro modo de viver, de produzir contra-lugares. Nesse sentido,
as reflexdes possibilitam perceber esforcos contemporaneos de resisténcia, de

estruturagéo da vida em comunidade. Como nos sugere Beatriz Nascimento:

Esse devir-utopico pode estar na producdo de “subjetividades
territorializadas no eu, no corpo fisico”, livres da ética de producgao e
da acumulacgéo que secciona o homem, segundo a ordem do sistema
do capital. Estariamos falando de um outro sistema em construcéao,
vindo de um territério de origem africana, ndo mais de um lugar do
passado, mas moderno. Nao mais o escravo, mas o aquilombado num
esforco de guerra e estruturacdo (NASCIMENTO, M., 2018, p. 427).

Assim, Rosa nos leva a reflexdes que vao na contraméo de discussodes
hegemonicas feitas por académicos sobre quebradeiras de coco babacu e o livre
acesso aos babacuais. Estes ddo énfase a cobertura vegetal e a possibilidade de
garantias juridicas que assegurem 0 acesso e uso dos babacuais desvencilhados de
regimes de propriedade coletiva dos povos e comunidades. Para ela, 0 coco S0 € livre
se esta em um territorio livre, sem a necessidade de aval de antagonistas ou supostos
proprietarios. Neste territério, o corpo se materializa em documento de liberdade para

Si e para os seus, se torna independente da morte que circunda e caca. Para ela, o
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territrio é sagrado porque remete a relacdes que nao podem ser reduzidas e
simplificadas no ato de coletar e quebrar cocos babacu, viver apertada entre arames,
disputando com animais de terceiros e com campos naturais tomados por cercas
elétricas, sem autonomia minima para assegurar o que comer, plantar e criar, pois
nao se tem liberdade de ser onde se esta, ndo se tem o que chamar “de nosso”. Suas
elaboracdes expressam a mais alta dimensao de luta por autonomia ao refletir sobre
os fluxos envoltos no ato de coletar segundo as temporalidades da palmeira, do coco
e do que se pretende fazer com ele. Assim conclui da necessidade de coletar quando
se quer, como se quer, enfim, quebrar conforme seus tempos e necessidades. E é
justamente a isso que se remete quando diz que o coco livre so € livre quando atrelado
a um conjunto de acdes que asseguram a vida em plenitude.

Em comentarios durante um encontro académico em novembro, encerrando
debates e atividades culturais do més da consciéncia negra, organizado pelo Instituto
Federal de Ciéncia e Tecnologia do Maranhdo (IFMA/MA), Campus Coelho Neto,
Francisca Alves, coordenadora do MIQCB do Regional Mearim/Cocais, pontuou:

Eu sou uma mulher negra e quando a gente fala de raca, fala de um termo
muito forte. Eu, como mulher negra, sofro muito preconceito em varios
lugares. Eu ndo me deixo abater. A gente as vezes sofre com as préprias
companheiras. A gente luta para conscientizar elas e ir quebrando esse tabu.
Para ser quebradeira de coco tem que se ter muita raga, tem que ter muito
sangue. Aqui agora estamos com uma comunidade passando muita
dificuldade, t& em conflito, ndo é uma comunidade que trabalhamos
diretamente, mas quando é para ir para luta a gente vai, quando tem que
decidir a gente decide pelo que é certo. Olha, tem muita gente que nao
entende o que é decidir dar a vida por uma companheira ou companheiro de
luta. Eu decidi. Muita gente ndo entende o que é viver em um territério, que é
maravilhoso. Perguntam: por que tu mora nesse lugar? Por que tu luta desse
jeito? As pessoas ndo entendem essa sensac¢do de pertencimento que nés
temos com a terra, com o territério e com o bem viver. Vale a pena cada
minuto que a gente ta resistindo pelo territério, pelas mulheres, pela luta
mesmo que a gente tem que enfrentar.

Francisca, ao pensar na luta, ndo a desatrela de sua pertenca racial, situando
de onde fala, pois fala enquanto mulher negra. Sua énfase na luta por territério e por
bem viver ndo deixa passar desapercebido a situacao de violéncia a que comunidades
estdo expostas. Assim, aponta seu compromisso em “decidir pelo certo”, afirmando a
necessidade de luta pelo territério que ndo se restringe ao que se poderia chamar de
seu quinhao ou de “sua comunidade”, ou das demandas das comunidades com quem
0 movimento trabalha diretamente, mas numa visdo expandida, que pensa em

primeiro plano a vida, nos esforcos “desde baixo”. Ao mesmo tempo, chama a atencgao
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para a maravilha que é viver em um territério, em um tipo de pertencimento que
imprime sentido ao local e através dele tem sentidos impressos.

Por sua vez, sao feitos apontamentos sobre o “sofrimento com as préprias
companheiras”, nos indicando, assim, que nao tratar de aspectos raciais € manter
sistemas de opressao que tém como vitimas mulheres negras, mesmo em espacos
que podem ser considerados abertos, onde se podem chamar de “companheiras”.
Assim, comenta sobre seu esfor¢o em “quebrar tabus”, pois, esses lugares nao estéo
imunes, nao estao isentos desse tipo de assimetria, de desigualdades causadas pelo
quesito raca. Esses movimentos podem, por assim dizer, estar pouco atentos para
como estas mulheres sentem a incompreensao daquelas/es que estéo (ou pelo menos
deveriam estar) ao seu lado.

Seu chamado remete a sua pertenca racial como uma possivel chave para
entender as mobilizagcdes que acredita, pois, nas palavras dela, “tem muito sangue”.
Ter muito sangue, ao mesmo tempo em que pode significar “doacao”, significa
também forca para a luta, para os enfrentamentos. Francisca chama a atencdo que
por ter muito sangue, escolhe estar ao lado de outras comunidades em uma situacao
de conflito e privacdo. Sua escolha ndo esta deslocada do territorio, pela persisténcia
de estar em seu lugar, no quao “maravilhoso” é o lugar onde vive e que “muita gente
nao entende”. Quem ndo entende? Dos latifundiarios e capitalistas nada se deveria
esperar, sdo eles que tragam a vida, transformam em recursos, racionalizam, tiram o
sagrado do lugar. Quem, repito, ndo entende?

Essas falas, registradas através de lives ou encontros académicos, tém
manifestado o peso que essas mulheres detém, seus anseios e expectativas quanto
as mobilizagdes das quebradeiras de coco. “Ndés vamos nos fortalecer, vamos
sobreviver. Posso ndo estar aqui, mas minhas filhas e netas vao contar essa
superagao”, comenta Francisca ao término da atividade.

Francisca, assim como Rosa, tem chamado a atencdo para como a
possibilidade de sobreviver reside na capacidade de criagdo de vinculos entre os
povos e comunidades tradicionais, na possibilidade de defesa dos territorios por parte
de grupos racializados, daqueles que experimentam amplamente a violéncia e o
racismo em seus corpos, pois ndo ha como defender corpos emancipados, sem
defender territérios emancipados (CABNAL, 2018). Ela esta na busca de um porvir,
por sobreviver em um mundo em meio a guerra contra corpos enegrecidos. O mundo

branco tem significado o massacre, a violéncia disseminada em multiplas escalas.
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Como nos alerta Du Bois (2021), talvez somente com o fim do mundo, seria possivel
viver o desmantelamento da opressdo racial, pois mesmo em frangalhos, ela
reaparece ao menor sinal de articulagdo do humano, restituindo félego e vida as
custas da carne negra, sugando-lhe carne e ossos, sendo seu parasita.

A intelectual e ativista Vilma Piedade (2017), ao comentar sobre a producéo do
conceito de dororidade, nos chama a atencdo como para além de vinculos de
solidariedade abstratos, € necessario pensar na dor como poténcia que cria, em como
esta produz e acontece na vida de mulheres negras. E fundamental pensar em como
mulheres negras séo vitimadas pelo racismo, como séo racializadas e expostas e em
como podem reagir. “Assim como o barulho contém siléncio. Dororidade, pois, contém
sombras, 0 vazio, auséncia, a fala silenciada, a dor causada pelo Racismo. E essa
dor é Preta” (PIEDADE, 2017). E continua:

Tem uma dor constante que marca as Mulheres Pretas no cotidiano — a dor
diante de uma perda. E, nesse jogo cruel do Racismo, quem perde mais?
Quem esta perdendo seus filhos e filhas? Todos Pretos. Todas Pretas. A
resposta t4 estampada nos dados oficiais sobre aumento do Genocidio da
Juventude Preta. Dororidade (PIEDADE, 2017, p. 18).

Nesse sentido, focar em como mulheres negras produzem a partir de suas
dores, em como tém tracado seus experimentos politicos, € focar em sua
inventividade, em como tém feito esfor¢cos para ndo ceder a morte que as circunda e
responder aos desafios enquanto agentes de sua prépria historia e essa histéria é
marcada pela negrura em seus corpos. Mais do que uma férmula, algo pronto e
facilmente receitavel, nos convidam a ver seu experimento politico com outros povos
e comunidades tradicionais. Essas mulheres tém feito mutacdes radicais em suas
formas de fazer politica. Em suas proposi¢ées, formulam que sé ha coco babacu livre,
ou seja, seu usufruto real, sem impedimentos, em territorios livres e s6 se tem
territorios livres onde se pode viver em plenitude, gozar de suas temporalidades, viver
em comunidades. Por sua vez, um territorio livre ndo é apenas o que se pode chamar
de seu, mas numa visdo expandida € o que se constréi desde baixo, em esforcos
tecidos a muitas méos e desejos.

Por mutacgdes radicais, penso com Frantz Fanon (1976) para raciocinar sobre
os dilemas e criatividade da luta desde baixo; em como h4 alteracdes inesperadas
nos percursos tracados pelos movimentos e que estes podem ganhar feicdes outras,
a partir das evocacdes subalternas e suas leituras de mundo (e ndo sua mera

representacao por grupos dirigentes). Trata-se aqui da inventividade dos comuns, das
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pessoas comuns, das mulheres que normalmente sdo sequer vistas como humanas.
Penso, sobretudo, nos esforcos tracados por grupos de quebradeiras em torno das
lutas por territério e na unidade entre povos e comunidades tradicionais, esforcando-
se para situar as lutas por acesso livre aos babacuais dentro de gama de agbes
relacionadas ao territorio. Isto é, vinculando-as, e apontando néo ser possivel pensar
em acesso ou usufruto de babacuais sem territério. Aos desatentos, ndo se trata de
maniqueismos, mas a partir de estar no mundo, e ndo ser mero receptaculo de
férmulas, mas agente de sua vida e historia.

Ao pensar com quebradeiras negras, enfoco um entre tantos grupos de
guebradeiras, que desde seu pertencimento, trazem a tona possibilidades outras de
lidar com as discussbes sobre o rural, dado que ragca ndo pode ser meramente
sublevada, pois € raca que se vive, “quer o povo entenda ou nd0”, como nos comenta
Rosa Gregoria. Elas tém feito enfrentamentos porque decidiram que os conflitos e
agruras de outros povos e comunidades também sdo delas. Decidiram. Nao se trata
aqui apenas de vislumbrar humanidade nessas mulheres, pois a condicdo de
“coitadas” ndo as interessa, como alerta Rosa recorrentemente, ao apontar que nao
aceita a condicdo da falta, da carente, da necessitada de ajuda e incapaz frente ao
mundo. Trata-se de ver sua acéo politica potente, e é potente porque é urgente. E
acao subversiva e ndo uma postura mendicante. Nao se trata de pedir, ndo se quer
permissdo e ndo se aceita mais a naturalidade do latifundio e da acao judicial que
conforma os corpos em meio a fome.

Ao pensar nessa escolha, nessa deciséo, € importante frisar a diversidade do
gue pretendem unir. Muitas dessas quebradeiras estdo em territorios tradicionais, sao
quilombolas e se mobilizam politicamente a partir desse pertencimento. Outras, sao
assentadas de reforma agraria e falam de si como camponesas ou agricultoras

familiares. Sobre isso, Rosa Gregéria comenta:

E assim que a gente tem se juntado, a partir dessa deciséo, dessa realidade,
de uma clareza. A gente construiu um espaco juntos, ndo é possivel impedir
a derrubada das palmeiras sozinhas. Acho que é no meio dos povos e
comunidades tradicionais, desse povo excluido das politicas, das agbes, de
tudo. Penso que na medida em que a gente se divide, fica mais retalhado em
seus grupinhos, a gente ndo consegue. Para mim é uma crenga que nés
precisamos estar juntos com os outros, que as quebradeiras precisam estar
juntas com os companheiros, com 0s movimentos e até com alguns
sindicatos que ainda restam, para garantir o territério. A gente sabe que é
muito dificil, mas ndo vamos ter babacu livre sem territorio livre. Olha, tem
muita gente se adaptando, quebrando coco nas periferias, na beira de
estrada. E sO conversar com elas para saber. Ela veio de algum lugar, foi
expulsa de algum lugar. Ninguém que quebra coco na periferia, has beiras de
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estrada, ndo tem um lugar chamado de seu, de sua familia. E tanto que
guando a gente vai para periferia a gente vai quebrar coco, a gente quer
quebrar coco porque € quebradeira. Eu acho que a gente tem que fazer as
lutas de acordo com a realidade, com a situagdo que estao vivendo, mas ai
eu quero lembrar: se eu posso lutar pelo meu territorio, essa seria a nossa
bandeira porque ai a gente tem tudo, tem nosso modo de vida.

Ao pensar com Ochy Curiel (2019), vislumbro como préticas politicas e
formulagcbes de mulheres negras, desde suas experiéncias situadas, sdo aportes
indispensaveis para as reflexdes que se propdem criticas as matrizes de dominacao.
Nesse sentido, essas teorias e experimentacbes politicas partem de suas
experiéncias enquanto mulheres racializadas e se constroem fundamentadas no
cotidiano e ndo em espacos supostamente livres de interferéncia externa. Assim, as
guebradeiras de coco negras ecoam o entendimento de que sozinhas nao é possivel
evitar o que Ihes aflige. Suas vozes sao de sobreviventes e falam a partir de um ponto
autodefinido (COLLINS, 2019), falam positivamente de si enquanto mulheres negras
e pertencentes a povos e comunidades tradicionais, bem como de suas praticas e
enfrentamentos cotidianos a multiplos antagonistas. Sao propositivas, apontam para
onde seguir assentadas em seus territorios e, a um s6 tempo, atentam para a unidade
entre povos e comunidades como estratégia de resisténcia. Ao chamarem a atencao
para a sua condicdo de mulheres negras, afirmam uma autodefinicdo que contraria
imagens de controle usuais sobre mulheres negras, quais sejam, as de coitadas,
carentes, atdnitas e que ndo sabem o que fazer. Em contraponto a essas afirmacoes,
propdem, assim, uma autoimagem de si, de suas comunidades e seus povos.

Ao ver como Francisca cita Rosa® como uma influéncia, referéncia para seus
entendimentos e a importancia de suas posicbes no MIQCB, se vislumbra a
importancia da autoafirmacéo de mulheres negras, na forma como produzem imagens
potentes e construcdes inspiradoras entre e para si, bem como a maneira que essas
influéncias percorrem teias de mobilizacdo. Nesse sentido, é interessante perceber a

importancia dos vinculos produzidos entre elas, como fortalecem mobiliza¢des tanto

> Durante a live supracitada, Francisca citou a importancia de Rosa Gregoria para ela em suas agdes
e na sua deciséo de se organizar a partir do MIQCB. Elegeu-a como uma influéncia direta e inspiradora
para suas agdes, como “uma mulher forte, decidida e que luta pelos povos e comunidades”. Em
conversa particular, uma antiga assessora do MIQCB apontou a influéncia que Rosa Gregoéria tem
sobre outras mulheres quebradeiras de coco babagu no Regional Baixada, “por sua vivéncia nos
territérios, sua capacidade de convencimento, de suas proposic¢des fortes e da comprovacao de seus
argumentos a partir de suas experiéncias praticas”, mencionando que muitas mulheres podem ser
consideradas suas “discipulas” na Baixada Maranhense.
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em nivel local, em suas comunidades, como entre “suas irmas”, como situa Rosa, ao
apontar atualizacdes nos entendimentos entre quebradeiras em seu Regional.

Assim, a autodefinicAo — enquanto instrumento politico e epistemoldgico —
auxilia essas mulheres a produzirem conhecimentos a partir dos lugares que ocupam,
de suas posicdes sociais. Além disso, ao pensar em como recorrentemente essas
guebradeiras enfatizam sua negrura € possivel ver como situam suas experiéncias.
Nesse sentido, pensam a articulagédo de povos e comunidades tradicionais partindo
de sua posi¢cao enquanto mulheres negras somados ao seu pertencimento territorial.
Partem da realidade, da necessidade de ndo se adaptar a condicdes degradantes,
nas quais corpos negros sao expostos a extrema pobreza, fome e violéncia “das beiras
de estrada e periferias”, em que mulheres tém seus corpos recorrentemente
degradados. Essas mulheres, seus corpos e comunidades estdo em guerra, resistem
contra as investidas que violam e as fazem sumir junto com seus lugares, dai sua
insisténcia de que a luta por territorios € a luta por vida. Posicionar-se como negras,
lutar por seus territérios, propor unidade entre povos e comunidades tradicionais é
enfrentar o que historicamente tem significado a subalternizacdo, a sistematica
exploracdo, a condicéo de exploradas dos explorados, € propor um levante em seus
préprios termos.

A experimentacao politica de unir grupos diversos tem sido uma tentativa nos
circuitos de esquerda e tem havido amplos apelos para bandeiras que poderiam
agregar: lutas contra a fome, pela liberdade, soberania nacional, por democracia, pelo
fim do patriarcado e da violéncia contra as mulheres, contra o (neo)colonialismo e
imperialismo. Sabe-se da incapacidade de setores burgueses em sua conducao, dada
sua preguica, falta de compromissos e conhecimentos sobre a realidade concreta das
pessoas, aparelhamento e recrudescimento diante da organizacdo popular autbnoma
(FANON, 1968). Essas lutas muitas vezes sdo capitaneadas por setores médios
urbanos e profissionais liberais. Sdo mais apelos a unidade do que efetivamente sua
busca, numa tentativa de agregar diferentes corpos em torno de um slogan que em
algum momento cede frente os acontecimentos.

Porém, hd uma formulacdo de teor diferente sendo gestada entre as
quebradeiras. Sua situacdo enquanto mulheres negras, das lutas contra bufalos,
cercas elétricas impedindo seu acesso aos rios, a derrubada indiscriminada de
babacuais, a grilagem massiva, deram a elas instrumentos para pensar que lutas

apartadas, retalhadas por situacdes pontuais, divididas por grupos, nao seriam
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capazes de assegurar a manutencao da vida digna. Assim, o que parece encarnar
todas essas situacfes concretas, todos esses dilemas e dificuldades, respeitando ao
mesmo tempo cada situagdo impar, aparentemente é a indispensabilidade da
manutencdo dos territdérios. Essa luta pelos territérios ndo parte de um local
despretensioso de analise, mas da pratica de quebradeiras negras, do
reconhecimento de si, de seus povos e comunidades.

Amilcar Cabral (2013a) pontua que a luta contra o colonialismo néo é tarefa de
um dnico grupo, é tarefa dos povos dominados, dos colonizados, pois frente ao
opressor representam uma unidade, uma colonia. Esta unidade é recortada por
assimetrias de poder, divisbes étnicas, organizacfes sociais diversas, niveis de
estratificacdo diferentes, porém, diante do opressor representam a luta dos
colonizados. O autor aponta ainda que caberia aos setores burgueses praticar
suicidio, renunciar a sua condigdo para “reencarnar’ entre as massas populares na
situacao de libertacao nacional, nascer enquanto intelectuais organicos submetidos a
essas lutas, pois sua condicdo é regressiva nos embates, devendo o0s povos
subalternos a capitanearem, pois Ihes é possivel melhor enxergar. Frantz Fanon
(1968) faz afirmacdes semelhantes sobre a burguesia nos paises colonizados: sua
preguica, mediocridade e funcao caricatural frente as elites metropolitanas, apostando
no campesinato como resposta as revolucbes dos paises colonizados, na sua
condicdo de proa perante as elites intelectualizadas e grupos escolarizados, mais
comumente apontados como vanguardas, sabedores de caminhos e formuladores de
respostas.

Sugiro que o que gquebradeiras como Rosa e Francisca, mas nao apenas elas,
tém feito, &€ apostar na organizagéo dos de baixo, “nesse povo excluido das politicas,
das acgdes, de tudo”, e “que tem muito sangue”, duvidando de férmulas prontas e
investindo em caminhos que pensam na possibilidade de unidade dos explorados e
exploradas, praticando um tipo de unidade que a mobilizacdo entre 0s povos e
comunidades tradicionais fornece a partir da multiplicidade de situa¢gdes que a luta por
territdrios parece encarnar. Ao remeter a situacdes de conflito com proprietarios, da
presenca de bufalos em campos naturais e rios, no perigo que € a vida em “beiras e
periferias”, da vida entre arames, impedidas de quebrar e coletar por proprietarios,
das cercas eletrificadas instaladas por fazendeiros, chegam a concluséo de que nao
€ possivel o enfretamento sendo saindo da condicdo de grupos atomizados, é

necessario criar um nés que supere os grupos dados; um nos que possibilite o
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enfrentamento, pois “ndo se tem babacgu livre sem territério livre”, apostando na
unidade destes multiplos para enfrentar essas situacoes.

Esta unidade € uma criacdo. E criada e ndo existe em si mesma, ndo é
resultado da soma de situacdes de conflito, e nem de proximidades étnicas, resulta,
por assim dizer, da possibilidade de criacdo de um porvir sintetizado pelo territério
como realidade, como sustentaculo de um “nés” em constru¢do, uma amarragao que
pode dar respostas aos enfrentamentos, um lugar de sobrevivéncia. Nesse sentido,
nao se trata de um enumerado de conflitos, mas a possibilidade de partir deles criar
lacos que permitem a sobrevivéncia em meio ao cerco do mundo branco. A
solidariedade aqui ndo é meramente tedrica, mas se faz no enfrentamento, no chao
da existéncia, a partir de acontecimentos cotidianos de resisténcia. O que se vé entre
quebradeiras € mais que um mero chamado, trata-se de um referencial concreto,
armado sobre a realidade. E a tentativa de criacdo de unidades a partir de
enfrentamentos reais, apostando na amarracdo que pertencimento territorial
possibilita, e de aciond-lo como instrumento capaz de produzir lutas, tensdes,
enfrentamentos. Trata-se de lutar para permanecer, isto €, permanecer vivas,
permanecer em seus territérios e evitar a degradagao das “beiras de estradas e
periferias”. Da violéncia gratuita a que corpos negros, em especial corpos de mulheres
negras, estao sujeitos.

Nos ultimos anos, em atividades de mobilizacdo de povos e comunidades
tradicionais em diferentes espacos, tenho presenciado grupos de quebradeiras de
coco babacu que recusam serem definidas por categorias a partir das quais néo se
reconhecem, colocando em disputa designacfes externas, e chamando a atencéo
para pautas enquanto quilombolas, negras e indigenas®. O que poderia parecer trivial,
ja que fundam um movimento a partir de categorias de uso cotidiano, nos chama a
atencdo porque revela como tém ganhado destaque processos de resisténcia
assentados em identidades étnicas e raciais que estdo presentes internamente no
movimento e tém emergido a partir de processos especificos, apesar de certa lacuna
no trato destas questoes.

& Em evento com pesquisadores universitarios em 2019 um grupo de quebradeiras revelou
descontentamento ao serem chamadas de camponesas. Comentavam abertamente ndo concordarem
com essa designacdo, preferindo chamar a si mesmas a partir de outros pertencimentos, como
quilombolas e indigenas.
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Assim, em mais de uma situacdo e envolvendo diferentes agentes sociais,
como técnicos de instituicdes publicas, deputados estaduais e federais, ou mesmo
assessores de movimentos sociais, estes tém sido repreendidos por quebradeiras
negras que nao aceitam nao serem reconhecidas como quilombolas e pertencentes a
territérios tradicionais’. A partir dessa dupla consciéncia tém se mobilizado como
pertencentes a povos e comunidades tradicionais e quebradeiras de coco babacu,
porém, o inverso também é verdadeiro, enquanto quebradeiras de coco babacu
pertencentes a uma leva de povos em insurgéncia.

Eu, mais do que propriamente retrata-las com precisao, tenho me empenhado
em aprender com elas, seguir suas producdes politicas, sobretudo suas praticas
organizativas, apresentadas e discutidas em diferentes espacos. Minha fung&o aqui
reside em transformar em letra aquilo que fazem em acao, e agir a minha maneira,
registrar ndo como um observador imparcial, mas como alguém tocado por suas
mobilizacdes e decisbes.

Ha também crenca de minha parte na necessidade de tracar rotas de
sobrevivéncia, vendo nas saidas mais usuais, nada mais do que a repeticdo e
continuidade do mundo da violéncia e massacre, isto é, o mundo fundado na
drenagem da vida negra. Essa vida serve de combustivel, alimenta prazeres e
ansiedades, além, de obviamente possibilitar a extracdo de mais-valia em escalas
inimaginaveis para a supremacia branca. Assim, aceitar que o fim do mundo ja chegou
e escrever desde esse lugar de assombro e hesitacdo, é construir um relatério de
guerra, que entre mortos e feridos, entre os ndo humanos, vé as chamas e a morte
em vida, ouve e vé desde a aridez dos terrenos calcificados.

Por sua vez, s6 ha guerra porque corpos insistem em sobreviver, ndo cedem
facilmente para a morte, criam, fogem, tentam existir. Dessa forma, quebradeiras de
coco babacu negras tém proposto aliancas, tém feito crescentes esforcos, sobretudo
relacionando sua pertenca racial a experiéncias de lutas por territérios e terra,
conforme expressam em diferentes ocasifes. O intuito é fortalecer os caminhos da

autonomia das quebradeiras ante as tentativas de captura e imobilizacdo por parte de

7 Em outra situacdo, em meio a uma audiéncia publica com deputados estaduais, grupos de
quebradeiras foram enféticas ao afirmar uma pluralidade do movimento, questionando politicas
publicas apresentadas por deputados estaduais como direcionadas a “todas as mulheres do campo”.
Em resposta, perguntavam: “mas de qual mulher vocés tdo falando mesmo?”.
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agentes estatais e empresas, ver a vida sendo arrancada em meio a um cenario de
devastacéo, vislumbrar a eclosédo de possibilidades outras de existéncia.

No proximo capitulo, a partir da experimentagdo politica de quebradeiras
negras, se focara em como estas tém tensionado diferentes espacgos, demonstrando
a complexidade interna do MIQCB, e trazendo a tona percepcoes, epistemologias
politicas e aplicacfes reais sobre aquilo que tém apostado como unidade entre povos

e comunidades tradicionais partindo de apontamentos sobre género, raca e territério.

2 TECENDO COSTURAS A PARTIR DE NOS

O presente capitulo versara sobre as decisfes tomadas por quebradeiras de
coco babacu, relacionando-as aos processos de organizacao, aliangas politicas e as
respectivas tensdes envolvidas no ambito do MIQCB. Em diferentes ocasites eclode
uma multiplicidade de percepcbes que compdem o movimento, situando como as
guebradeiras representam a si mesmas, suas vivéncias e suas lutas. Assim, abordo
aspectos relativos & segmentaridade do movimento, em como € possivel perceber
subdivisdes e enquadramentos politicos proprios, em termos de formulacdes sobre
aliancas e quais 0s possiveis sujeitos destacados em tais praticas.

A partir deste detalhamento sobre a composicdo do movimento, atento para
tensdes relativas aos aspectos raciais que situam as vivéncias de quebradeiras de
coco babacu negras em diferentes espacos, fazendo ver as assimetrias e os caminhos
trilhados na libertacdo de suas terras/territorios. A questdo é que, na medida em que
guebradeiras de coco babacu negras realizam lutas por terral/territério, estdo
realizando primordialmente lutas de descolonizagéo, na possibilidade de producéo de
uma terra livre da abjecdo, em que o mundo ndo seja construido sob a ruina e
desumanidade de seus corpos, 0S COrpos negros.

Estes esforcos se dédo, sobretudo, desde vinculos de solidariedade com os
quais quebradeiras de coco babacu negras tecem com outros povos e comunidades
tradicionais, dividindo com eles expectativas, mobilizacdes e constru¢des politicas.
Ao mesmo tempo em que, dentro do movimento, essas quebradeiras reforgcam
apontamentos sobre a necessidade de terra/territorio para além de demandas que as
situariam de forma simplista, limitando suas discussdes e lutas apenas a faixas de
babacual ou a possiveis modalidades de uso. Assim, atenta-se para a percepcéao do
movimento ndo em linhas estanques, mas alicercado no processo de composi¢cao na

diferenca, agregando a multiplicidade e possibilitando a quebra de essencialismos.
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Dessa maneira, vislumbra-se situar a organizacao das quebradeiras de coco babacu
levando em conta desejos, estes sempre multiplos, e, nem minimizar, nem
hiperdimensionar as tensbes, mas valer-se delas para perceber a constituicdo do
terreno do real, dando margem aos devires coletivos e dos sujeitos.

O Maranhdo pode ser definido por uma situacdo de colonialismo interno
(GONZALEZ CASANOVA, 2007), com baixa autonomia frente os Governos Federais
e/ou em relacdo subordinada com estes e pela predominancia de uma economia de
enclave, com grandes projetos de extracdo mineral e de agronegdcio, definidos pela
exportacdo de commodities conforme flutuacbes de mercados internacionais, a
exemplo do minério, da soja e do eucalipto. Nesse tipo de empreendimento, o
comando e a gestdo cabem as elites nacionais (sobretudo do sul e sudeste do Brasil)
e/ou internacionais, e sdo possiveis a partir do conluio entre elites regionais de
diferentes matizes ideoldgicas e ocupantes do governo central brasileiro, gerando
consequéncias socioambientais em sua implantacdo/manutencdo em termos de
conflitos com populagbes locais, povos e comunidades tradicionais, que s&o
removidos dos locais em que vivem e/ou tém graves prejuizos em seus modos de
vida, em especial no que diz respeito as areas de usufruto comum, como rios, praias,
babacuais, florestas e campos naturais. Por sua vez, destacam-se também estigmas
gue a populacéo regional sofre ante o imaginario nacional, sobretudo representados
pela ideia de inferioridade, atraso, baixa capacidade intelectual, fome e miséria, e
ainda a aptidao nata para o trabalho bracal e a disponibilidade de corpos para o
turismo sexual.

Ao pensar na crise ambiental instalada e suas consequéncias para o desastre
climético em curso, é fundamental associa-las as sobrevidas da escraviddo. Nesse
sentido, violéncia racial caminha lado a lado com degradacdo ambiental, com os
violentados pelo progresso, nas periferias urbanas ou do campo, sendo
recorrentemente grupos negros, seguidos pelo assalto a biomas. O roteiro é
conhecido: lixo, entulho, falta de agua potavel, saneamento basico e vias de acesso,
ao lado da expulsdo macica de comunidades por titulos cartoriais fraudulentos,
investimento estatal em obras duvidosas, porém apontadas como redentoras da
economia, corrupgdo. Corpos negros sdo considerados substituiveis e arrancados por
forca policial ou negociacdes de ma-fé de seus lugares. Ecocidio e genocidio negro
caminham de méaos dadas (GODDU, 2021). Precarizagdo, subemprego ou

desemprego tém como contraponto violéncia em larga escala, expulsées e
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devastacdo ambiental. Assim, o Maranhdo € marcado enquanto zona de saque e
espoliacdo, em especial os territérios de povos e comunidades tradicionais. Por sua
vez, esses grupos vém realizando amplos processos de resisténcia locais, nos quais
quebradeiras de coco babacgu tentam libertar suas terras e territérios de antagonistas
e/lou auxiliam de forma solidaria processos organizativos de outras tantas
comunidades. Vale a pena frisar que os caminhos ndo se apresentam Unicos, mas
rodeados de possibilidades, assimetrias e aliangas. Nesse sentido, os caminhos nao
sdo necessariamente excludentes, podendo ser realizados em um enumerado de
formas, causando desencontros e leituras proprias sobre por onde seguir nas
possiveis trilhas.

Para pensar o MIQCB, mais do que enfocar em acordos que partiriam de uma
unidade imaginada entre quebradeiras e que poderia confluir em termos de
estratégias ou na definicdo de aliancas, 0 que se coloca em questao € a expressao
da diferenca enquanto poténcia constitutiva do processo organizativo das
quebradeiras de coco em movimento. Observa-se isso, sobretudo entendendo que ha
uma pluralidade de quebradeiras de coco babacu em diferentes estados da federacao
e em situacbes impares, nas quais a maioria, inclusive, ndo esta propriamente
organizada em sua base, ou mesmo, com grupos participando de projetos vinculados
a empresas como a Vale S. A. ou Suzano Papel e Celulose, para citar alguns
exemplos®. Desse modo, vale pensar nos caminhos que ndo necessariamente diluem
e nem simplesmente convergem, mas na construcdo de unidades provisorias, de certa
instabilidade a partir dos encontros e dos arranjos que deles se seguem.

Ao analisar as relacdes entre grupos de quebradeiras de coco que compdem o
MIQCB em multiplas rela¢bes, indo desde pequenas atividades em suas terras e
territorios até reunides em espacos publicos, o que parece estar em jogo entre elas é
se pbr em movimento, ndo para transformar-se em mistura a partir das partes de
outrora, cedendo, assim, a “diluicao” e a producao do novo, ou meramente reduzir-se
a ignorancia entre as partes pelo temor do contato, mantendo, dessa forma, uma
distancia “segura”. Indo na contramao, ao tratar das quebradeiras de coco babacu

como categoria genérica e de uso politico, deve-se ter o cuidado em nado as diluir;

8 Agradeco os apontamentos de Ariana Silva sobre as diferentes situagdes em que quebradeiras de
coco babacu estdo, algumas com agroindistrias e a possibilidade de beneficiamento do coco, outras,
estas sendo a maioria, apenas coletando e quebrando coco babacu. Para maiores detalhes, vale a
leitura de Shiraishi (2017).
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antes, pelo contrario: perceber a construcdo das aliancas que comportam multiplos
segmentos, estes em seus (des)acordos, em suas construcdes e hesitacdes, em

caminhos arriscados, inseguros e, por isso mesmo, instaveis e movedicos.

2.1 Fluxo, multiplicidade e composicao

Para situar o MIQCB enquanto fluxo, como um leque de aliancas em
movimento, mais do que uma identidade encerrada em si mesma, como a categoria
de quebradeira poderia dar a entender, € indispensavel seguir os passos das
guebradeiras em suas autopercepcdes, naquilo que veem e como percorrem esses
espacos. Assim, a possibilidade de caminhar ao lado delas, ver aquilo que produzem
e como o fazem é indispenséavel para entender a poténcia em jogo.

Nesse sentido, ha uma interessante reflexdo proposta por quebradeiras de
coco babacu em uma atividade politica de apoio a comunidade de Cajueiro®, em Séo
Luis. Nesta, um pequeno grupo de quebradeiras de coco babacu e assessoras
participam de uma caminhada, percorrendo a comunidade, vendo o avancgar das obras
sobre casas e areas comunitérias. Trata-se de uma atividade com a saida de um
onibus da Praia Grande, centro historico de S&o Luis, com destino a comunidade, e
que percorre um trecho significativo da cidade. E um domingo e o ato esta cheio para
os padrdes locais. H4 um sentimento geral de repudio pela violéncia da derrubada de
casas, pelas pressdes sofridas por moradores para venda de suas residéncias e 0
consequente avanco de obras através de investidas por parte do Governo do
Estado?®.

Entre as pessoas presentes encontro Rosa Gregoria, Barbara Gamella e Ariana
Silva. Barbara é uma indigena do povo Akroa-Gamella e figura importante no processo
de vinculacdo de mulheres e jovens da etnia Gamella ao MIQCB. J& Ariana, nhaquela
altura, era assessora do movimento, sendo oriunda da base das quebradeiras e tendo

desenvolvido atividades inicialmente no Regional da Baixada, vindo a se tornar

® A Comunidade do Cajueiro tem sido pressionada pelo Governo do Estado do Maranhdo e o grupo
WTorre a abandonar seu territério para a construgdo de um porto privado em S&o Luis, através de
investimento chinés. O projeto de construcédo do porto é avaliado em R$ 1,7 bilhdo, de propriedade do
conglomerado China Communications Construction Company (CCCC), em parceria com a TUP Porto
Sao Luis S/A, pertencente ao grupo paulista WTorre. O porto destina-se ao agronegdcio,
especificamente para transporte de produtos agricolas, fertilizantes, granéis liquidos e celulose.

10 Foi emblematica a resposta do Governo estadual ao protesto de moradores e apoiadores da
comunidade do Cajueiro em frente a sede do Governo do Maranh&o, que foi reprimida com amplo uso
de violéncia policial. A acdo foi coordenada pessoalmente pelo delegado e entdo Secretario de
Seguranga Publica do Estado, Jefferson Portela.
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posteriormente assessora do escritério interestadual em Séo Luis: importante quadro
técnico e politico do movimento. Durante as atividades, em conversa com Rosa, ela
comenta sobre a minha pesquisa, falando que ouviu comentarios sobre “indiobolas”,
conforme ela propria nomeia, e que tem duvidas quanto ao uso dessa categoria.
Disse-me: “la entre nds quebradeiras ndo tem esse negdcio! Tenho visto em encontro
[pessoas] falarem que sé&o indiobolas, como eu digo logo, e olha, isso impede nossos
direitos, nos enfraquece muito”.

A conversa com Rosa caminha em tom amistoso, cheia de risadas e sugestdes
sobre pessoas com as quais falar, por onde seguir e possiveis estratégias a adotar.
Para defender sua posigao contraria ao uso do conceito de “indiobolas”, cita seu
proprio exemplo como emblematico, para demarcar que, apesar da proximidade com
indigenas Akrdéa-Gamella, estes sujeitos séo diferentes, e as situagdes ndo podem ser

vistas como idénticas, demarcando certa fronteira em questdo. Em suas palavras:

Olha, eu moro la com os Gamella, mas sou quilombola. Nasci 14 em
Mocambo, la préximo, mas é quilombo e ndo uma aldeia. Acho que é até
desmerecer a luta, cacoar da reinvencgéao deles. Eles ja sofreram tanto e ainda
sofrem nesse processo, e dizer que sou indigena é desmerecer a luta la.

Vale ressaltar que a posicao de Rosa quanto ao uso da ideia de afroindigenas
ou “indiobolas” ndo esta isolada ou é posigdo Unica no Maranhdo!!. Ela esta dentro
de uma leva de sujeitos que se opdem ao uso do conceito de afroindigenas por
acreditarem que limita o acesso a direitos especificos, sejam de indigenas ou
quilombolas, criando empecilhos para a garantia de conquistas.

Todavia, mesmo apontando discordancias no uso normativo, no que tange a
importantes conquistas (titulacdes de territérios quilombolas e demarcacdo de
territérios indigenas, entre outros direitos), se percebem inegaveis aliancas que
apontam nao para sujeitos estéticos e fixos, mas em constantes (re)arranjos. Assim,
€ interessante perceber como a pontuacdo da especificidade da composicdo se da
mais em termos de e do que com propriamente com um hifen que ligaria os termos
(afro e indigena, respectivamente), sendo possivel pensar em encontros de
guebradeiras e outros grupos, em como caminhos se cruzam e no que dai pode

resultar. Pode tratar-se de “uma multiplicidade para um nome-intensidade em

11 Entre criticos ao conceito de afroindigenas estdo membros da Comissdo Pastoral da Terra e Teia
dos Povos e Comunidades Tradicionais.
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metamorfose” (ANJOS, 2006) em que afros e indigenas, estdo produzindo aliangas
no Maranhao.

Nessa ldgica, é frutifero perceber composi¢cdes que deslocam os sujeitos, 0s
mexem, mas sem criar um terceiro, um hibrido formado pelas partes anteriores, que
amanse as diferencas. O que ocorre € uma composicdo em e, dada a recusa pelo
hifen e da necessaria diluicdo em termos de uma relacdo de convivéncia em “que nem
tudo que se ajunta se mistura, ou seja, nada € igual” (SANTOS, A., 2015, p. 89). Nesse
sentido, Rosa Gregoria comenta sobre como as composicdes se dao, ao se referir ao
MIQCB:

Somos assentadas, quilombolas e indigenas. Cada qual com sua
especificidade! Né6s somos tudo isso que te disse e todas somos
guebradeiras. Podemos até nos matar internamente, mas somos é
quebradeiras.

Aqui, hd uma dupla composicdo: de um lado se reconhece a especificidade de
cada grupo em particular, ao mesmo tempo em que se situa uma unidade atravessada
pela presenca destes grupos ndo em sua diluicdo, mas na possibilidade enquanto
“todas somos quebradeiras”. Mais do que uma mera designacao que abafa e impede
tantas outras, parece haver um arranjo que instala diversidade e instabilidade nas
relacbes que constroem os termos da unidade. Nesse sentido, cabe pensar em
possibilidades de sabedoria e bem viver. A esse debate Antdnio Bispo dos Santos
acrescenta que: “Um dos meios necessarios para chegarmos a esse lugar é
transformamos as nossas divergéncias em diversidades, e na diversidade atingirmos
a confluéncia de todas as nossas experiéncias” (SANTOS, A., 2015, p. 90-91).

Mais do que uma posi¢cao normativa, a assertiva mostra-se rica por pontuar as
capacidades de convivio a partir da/na complexidade, que ndo o esvazie, ndo o
sintetize ou simplifique, mas que aponte para a possibilidade de mdultiplas vozes na
histéria. Assim, se a ideia de afroindigena parece servir, ela é mais do que a mera
unido, denota, na verdade, possibilidades de composi¢cdes multiplas, que se dao de
forma a fugir da linearidade e da ideologia da mesticagem. A partir das
autodesignacdes levantadas pelas préprias quebradeiras, chego a ideia de pluralidade
como constituinte do MIQCB e ndo como residual ou periférica. Nesse sentido, o que
€ levantado por elas, pontua as fugas da sintese, ao afastarem-se de designacoes

simplistas, e pontua a existéncia da pluralidade, ao invés da dissecacdo na unidade.
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Ao fugir das linhas que tendem a essencializacdo, as quebradeiras de coco
babacu parecem néo rejeitar a unidade — “somos todas quebradeiras” —, mas nem por
isso veem dissolvidas uma série de vinculos (somos assentadas, quilombolas e
indigenas) que parecem tensionar com a produc¢éo do uno coerente. Tais vinculos ndo
parecem nem maiores e nem piores, na verdade confrontam a busca por totalizacoes,
preservando diferencas entre elas. E assim que é possivel ter uma certa generalidade
das quebradeiras sendo perpassada por uma composicao de especificidades em e,
gue colocam como questdo definicdes limitantes sobre quem ou como se pode ser
guebradeira de coco babacu.

Assim, entre elas talvez a possibilidade de composi¢cdes nédo “se refere ao
registro das respostas, mas coloca a questdo sobre a maneira como podem ser
escutadas ‘coletivamente’ no ambito do agenciamento, através do qual se propde uma
guestao politica” (STENGERS, 2018, p. 448), ou seja, se trata de uma questao de
desejo, este sempre plural, da possibilidade de agenciamentos coletivos e dos
sujeitos.

Em outra ocasido, durante a viagem para a Marcha das Margaridas, reencontro
uma antiga conhecida de meu periodo de pesquisas no mestrado em Antropologia
Social na Universidade Federal de Santa Catarina (UFSC). Trata-se de Emilia
Moreira, mulher de axé, importante lideranca da comunidade quilombola de Santo
Antbnio dos Moreiras, em Codé. Emilia estd acompanhada de uma de suas filhas e
em nossa conversa ela me comenta que ira para a Marcha porque é “quebradeira de
coco e quilombola”, demonstrando a versatilidade dessas mulheres e, a0 mesmo
tempo, a capilaridade do movimento, sua composi¢cao multipla.

A versatilidade dessas mulheres ja foi registrada em parte da literatura a partir
de aspectos socioecondmicos, sobretudo situando a retirada do babagu como
atividade complementar ao plantio de ro¢cas e que ocorre de maneira mais intensa
entre 0s meses de maio e outubro, periodo de entressafra de arroz, por exemplo,
(SHIRAISHI NETO, 1999, p. 20), ou localizando a atividade agroextrativa do babacu,
dentro de uma economia de base familiar, ocorrendo a “safra do babacu” entre os
meses de setembro e fevereiro, periodo de preparacdo da roca (MESQUITA, 2008, p.
57). Esse tipo de literatura chama a atenc&o para como a quebra do coco babagu
ocorre de forma agregada a outras atividades como a criacdo de pequenos animais,

rocas e pesca.
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Com outro tipo de literatura, em especial Deleuze e Guattari (1996), cabe
pensar que a pluralidade e segmentaridade destas mulheres se ddo a partir da
flexibilidade, ndo em esséncias determinadas, lineares, enrijecidas, mas em uma
relacdo dindmica, com segmentagdes que se fazem e desfazem. E uma
segmentaridade flexivel, em que ha “uma geometria operatdria em que as figuras
nunca sao separaveis de suas afeccdes, as linhas de seu devir, 0s segmentos de sua
segmentacdo: ha "arredondamentos", mas nédo circulo, "alinhamentos”, mas néo linha
reta (DELEUZE; GUATTARI, 1996, p. 81). Por sua vez, atenta-se que esta mesma
flexibilidade nédo prescinde de certa rigidez, ha conexdo entre elementos molares e
moleculares, estes intrinsicamente relacionados; assim como se tem elementos de
micropolitica, ha também de macropolitica, conforme os autores.

Dessa forma, se esta franqueada a possibilidade de ser “quebradeira de coco
e quilombola” e n&o ter que optar por uma designagdo ou outra, como
apressadamente o processo de organizacdo politica poderia dar a entender, estas
multiplas designacdes parecem caminhar juntas, sendo proficuo perceber a partir dos
exemplos de Rosa Gregoria e Emilia Moreira, como a luta de mulheres quilombolas
estd umbilicalmente vinculada aos processos de mobilizacdo de quebradeiras de
coco. Sao lutas que caminham juntas, estdo conectadas, apesar de énfases e
possibilidades distintas.

Cabe ressaltar a importancia de Emilia, uma militante historica das lutas
quilombolas no Maranhéo, figura de destaque para o surgimento de importantes
ndcleos de militdncia negra e quilombola: tanto do Centro de Cultura Negra (CCN/MA)
em 1979, quanto da Associacdo das Comunidades Negras Rurais Quilombolas
(ACONERUQ), em 1996. Assim, esse tipo de autodesignagao parece percorrer uma
série de tantas outras invocac¢fes das quebradeiras, vislumbrando uma multiplicidade
posta em movimento e ndo estanque ou amarrada, mas que se encontram e se
alinham desde o MIQCB.

O movimento criado por elas ndo as retira pertencimentos outros, os faz
circular, se ajuntar, mas ao mesmo tempo, elas parecem reconhecer diferencas entre
si, situar os arranjos, as composi¢cfes possiveis. Quando falo de arranjos e
composicoes, tenho em mente elementos de instabilidade, de autonomia de um
conjunto de grupos em relagéo aos outros, de fracionamentos frente o conjunto que
fazem parte (CLASTRES, 1979), das interceptacdes que grupos fazem entre si, mas

sem se sobrepor completamente (ANJOS, 2006); em suma, do grau de liberdade que
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gozam entre si e no proprio processo de se organizarem enquanto quebradeiras de
coco babacu.

Por sua vez, ao ressaltar aspectos de fuga da unidade, ndo se justapde a
elaboragcdo politica que estas mulheres fazem, bem como seu histérico de
organizacdo e as lutas travadas, mas as situa para além de aspectos estatizantes,
meramente unitarios e com finalidades utilitarias. O que vale pensar aqui é a
autonomia que cada sujeito goza, o deslocamento de ordens, as aberturas e criagcdes
postas, 0s processos de escavacgao da unidade, que apontam para a instabilidade. O
gue se percebe € uma conjuncéo entre as autodesignacdes que aparecem ao lado
das quebradeiras de coco babacu. Estas, ao mesmo tempo em que aparecem
enquanto unidade na designacéo de quebradeira, aparecem como grupos situados,

como composi¢des dentro do agir em movimento.

2.2 Pluralidade em movimento: unidade provisoria e instabilidade

Em encontros dos regionais do MIQCB ocorrem uma série de discussfes que
apontam para os processos de construcdo de eixos tematicos que viabilizam o
movimento em torno de pautas consideradas comuns e agregadoras entre as
guebradeiras de coco babacu. Estas sdo discutidas amplamente entre quebradeiras,
assessoras e coordenadoras regionais a partir de analises do que € possivel fazer,
acordos quanto aos caminhos a seguir e que parcerias serdo privilegiadas, bem
como um enumerado de tarefas a serem realizadas. Estas atividades envolvem
discussbes de teor politico, situando conflitos que necessitam de visibilizacdo e
mediacdo com instituicbes publicas, campanhas publicitarias que devem ser
conduzidas e assessoria juridica em comunidades rurais envolvendo um enumerado
de situacdes. Nesse sentido, é observada a relacao entre a vida em nivel local e os
projetos obtidos com financiadores, tentando direcionar tempos-realidades que
transcorrem em modalidades distintas.

Maria do Rosério, mulher negra e quilombola do territério Sesmaria do Jardim,
municipio de Matinha, Baixada Maranhense, comenta sobre a elaboragdo dos

projetos e seus delineamentos:

Os projetos que 0 MIQCB faz, é projeto que ele faz com as mulheres. E as
mulheres que estao la na base, la nos regionais, essas mulheres estéo la nos
grupos produtivos, onde tem o0s grupos produtivos em cada regional, em cada
comunidade de atuacdo do MIQCB e 14 é que € investido, pra essas mulheres
que estdo la na base, que estdo la4 na ponta, que estdo la de baixo da
palmeira, é dessa forma que elas sao beneficiadas com esses projetos feitos
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pelo MIQCB. Os grupos produtivos sdo organizados, e se organiza la nos
grupos produtivos la na sua base, 1a no regional, |a nas suas comunidades e
temos as liderancas que atua junto com essas mulheres nos grupos
produtivos que tem acesso aos projetos. E é dessa forma que os projetos do
MIQCB séo distribuidos, a gente tem, a minha visdo é que sdo inimeros, é
muito grande, a atuacdo do movimento, que é o MIQCB e é uma estratégia
gue eu sinto que o MIQCB trabalha com suas linhas de acdo para que possa
atender essas mulheres que estao inseridas junto nesses projetos. Entao,
dessa forma que é distribuido os projetos e a gente como mulher negra, como
mulher quebradeira, trabalhadora rural, que vivemos la na palmeira, a gente
se sente, é, contemplada com os projetos do MIQCB. O MIQCB tem a sua
visdo de modo geral para a sua base.

Em seus apontamentos, Maria do Rosario expde que a elaboracdo das
demandas parte de diferentes conformidades, indo desde os grupos de base, as
quebradeiras reunidas localmente a partir das vivéncias em suas comunidades,
“‘debaixo das palmeiras”, passando pela reelaboracdo das coordenadoras e
assessoras dos diferentes Regionais, até ser canalizado para o escritério e
apresentado em termos da possibilidade da captacdo de financiamento. Assim,
existe um trabalho possivel a partir da vinculagdo com as “bases”, com a vida das
mulheres “la na ponta”, em que se canaliza a possibilidade de projetos a partir da
mediacao de assessoras, que acessam as linguagens de financiamento.

Em sua fala, d4 destaque para como grupos produtivos sdo organizados
localmente e seus vinculos com o MIQCB. Estes grupos sdo majoritariamente
constituidos por mulheres que se reunem localmente para a coleta e/ou
beneficiamento de produtos oriundos do babacu e sua respectiva venda, seja em
feiras locais ou em municipios proximos, e/ou através de programas governamentais,
como o Programa de Aquisicdo de Alimentos (PAA) e o Programa Nacional de
Alimentacéo Escolar (PNAE), possiveis através de chamadas publicas de prefeituras.
Esse processo de venda e beneficiamento ocorre de maneira mais destacada a partir
da infraestrutura disponibilizada pelo MIQCB e o consequente maior valor gerado,
possibilitando maior acesso das mulheres e suas familias a renda, sendo também
um estimulo a organizagéo local.

A partir de questdes levantadas por Catarina Morawskwa Vianna, gostaria de

pensar sobre as temporalidades da vida e sucessivos fracassos de projetos:

Argumenta-se, no entanto, que esse fracasso cronico decorre da
temporalidade subjacente aos projetos, que supdem o vacuo social e a
sucessdo de eventos tal como previsto no papel. Assim, para serem
considerados bem-sucedidos, os projetos devem se dar da forma mais similar
possivel a si mesmos. ISso hunca ocorre, ja que nas organizacfes parceiras
gue trabalham diretamente com os beneficiarios as contingéncias do dia a dia
criam um descompasso entre a composic¢ao fixa vislumbrada no projeto e as
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composicdes efémeras que emergem durante a sua implementacao
(VIANNA, 2014, p. 92).

Ao tratar de projetos de cooperagdo ou mesmo de financiamentos nacionais
captados pelo MIQCB, ha temporalidades distintas. De um lado, tém-se os tempos-
realidade da vida, de outro os desenhos de engenharia social de projetos e seus
prazos. Sabemos que estes projetos, sejam eles com financiadores nacionais ou
internacionais, tém tempos precisos de execuc¢ao, com atividades, encontros, e um
enumerado de prestacdes de contas para um periodo determinado. A avaliacdo do
sucesso por parte do financiador depende, em boa medida, da semelhanca entre o
gue se apresenta em papel pelos grupos financiados, conforme planilhas de gastos,
locais, publico e sazonalidade das atividades realizadas.

Por sua vez, a vida desses grupos, € atravessada por imprevistos e
contingéncias, em grande medida atreladas a prioridades financeiras, familiares e
pessoais, que ndo constam nos relatérios. A “vida em papel” é recorrentemente
estabelecida em cronograma, porém, a vida das comunidades é recortada por
imprevistos e situagdes limite que exigem disponibilidades e priorizacdes distintas do

mundo dos projetos. Maria do Roséario nos comenta que:

O movimento vendo a situagao de conflitos das mulheres, vendo a situagao
do desespero das mulheres, vendo a situagao da violéncia, da violéncia no
campo com as mulheres. Por isso o MIQCB incorporou de forma executiva a
discussdo de preservagdo do meio ambiente, do ndo desmatamento, a
preservacgao dos babacguais, a preservagao dos campos naturais e até mesmo
a preservacao da vida, pela sobrevivéncia. Entao, se trabalha hoje com uma
discussao de terra, territério e babagu livre. Porque hoje as mulheres é que
estdo a frente nos territérios, nas discussoes pela terra. E essas mulheres por
estar nessa, a frente dessa discussao por terra, pela sobrevivéncia, de viver,
de cultivar o seu préprio, viver do seu proprio trabalho, tem ficado submissa,
tem ficado ameagada, ameagada de morrer mesmo. Temos que tirar, a
mulher A, ou a B, ou a C, aquelas mulheres que estéo a frente do movimento,
a frente da discussdo pela defesa, pela defesa da terra, pela defesa do
babagu, pela defesa da agua, pela defesa do meio ambiente e entédo, essas
mulheres, elas sdo odiadas pelo machismo, pelo grande negdcio, pelos
proprietarios, pelos latifundiarios. Isso me traz uma indignagao muito grande.

A partir de sua fala, € compreensivel que 0 movimento, por conta de situacées
que envolvem conflitos por terra-territério, “vendo o desespero das mulheres”,
incorpora estes pleitos em sua agenda, o que envolve discussbes sobre a
sobrevivéncia, a manutencao da vida destas mulheres diante de graves conflitos que
atravessam o campo maranhense. Estas situa¢fes envolvendo riscos quanto a
integridade fisica, estao diretamente relacionadas aos desmatamentos que estao na

ordem do dia no Maranhdo e na Amazoénia brasileira, e que, se ndo sado novidade,
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tém sido intensificados na atual conjuntura, envolvendo acbes de grandes
proprietarios e do agronegécio®?.

Cabe destacar que a violéncia ndo € igualitaria no mundo rural, é uma
violéncia racializada, que vé nos corpos negros empecilhos que precisam ser
removidos ou administrados. As ac¢des do agronegécio, como de grileiros e
empresarios, necessitam da terra, recursos naturais e trabalho, e para isso, precisam
domar grupos considerados arredios e ndo cooperantes. Dessa forma, seus
investimentos dependem da degradacéo, espoliacao e violéncia de forma interligada.
Sao assentados na despossessao antinegra como parte inquestionavel de seus
protocolos de instalacéo.

A vida dessas mulheres e os conflitos séo interligados aos territorios, pois se
de um lado abrangem sua existéncia, envolvem consecutivamente a preservacao
dos babacuais e campos naturais. Nesse sentido, para Maria do Rosario, as
discussdes sobre terra-territério e babacu livre sdo indissociaveis, dada a relacéo
direta com as vivéncias de comunidades rurais, ha complexidade que € a vida nos
territérios. Em sua fala, chama atencédo sobre quais sdo os corpos conduzindo as
lutas, quem é a linha de frente, quando se pensa em riscos, ameacas e no terror que
assola as vidas.

Por sua vez, na pluralidade que compde o MIQCB, h& uma diversidade de
entendimentos sobre quais sdo as pautas do movimento, quais sdo as suas acfes
prioritarias, ou que arranjos devem ser privilegiados para dar prosseguimento as
atividades, ou mesmo sobre as competéncias do movimento.

Em ocasido da atividade de planejamento do Regional Cocais/Mearim, entre
21 e 22 de agosto de 2019, na sede da ASSEMA na cidade de Pedreiras, interior do
Maranh&o, tendo como objetivo operacionalizar acdes e atividades prioritarias naquele
periodo, foi possivel perceber diferentes entendimentos sobre o movimento, bem
como quais estratégias adotar. Durante a manhd, Ariana Silva, assessora do
movimento, ao atentar para o acompanhamento de situacbes de conflito em
comunidades rurais no Maranh&o no qual quebradeiras de coco estavam implicadas,

chamou a atencdo que nestas situacdes “ndo é apenas juridico, é politico. Os

12 Para maiores detalhes consultar: Comissdo Pastoral da Terra (CPT). Agro é fogo: Queimadas séo
crimes do agronegécio! Massacres no Campo. CPT: Brasil, 28. set. 2020. Disponivel em:
https://www.cptnacional.org.br/publicacoes/noticias/articulacao-cpt-s-do-cerrado/5396-agro-e-fogo-
gqueimadas-sao-crimes-do-agronegocio. Acesso em: 15. jan. 2021.
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regionais podem decidir seus casos prioritarios, mas o MIQCB é muito diverso e nem
todo acompanhamento é apenas juridico”. Esta fala de anteméao fez uma provocacéo
para percepcoes de advogados/as que tendem a descrever suas acdes meramente
como processuais, como técnicas, auxiliares, cabendo as comunidades decidirem que
tipo de acbes fazer ou, como uma assessora juridica comentava com recorréncia, “a
decisao e riscos sao das comunidades, sao decisdes delas, meu papel é técnico”.

Esse tipo de situacdo chama inicialmente a atencdo para a atuacdo dos
profissionais que compdem esses espacos. De um lado, pode-se ter as chamadas
atuacOes técnicas, pensadas quase que acima das realidades locais, portadores de
saberes que enquadram os sujeitos, lhes oferecendo um kit de respostas, sobretudo
pensadas com base num saber especializado, visando a sua eficacia — o que de
antemao ja Ihes posiciona em lugar privilegiado.

Outro perfil seria aqui representado por uma légica de aprendizado em
conjunto, que vé sua pratica como educadora, sendo profundamente implicada. Com
recorréncia, uma assessora pontuava a importancia de “ouvir a legislagao do coragao”
ao tratar de questdes relacionadas as quebradeiras de coco babacgu e aos conflitos
agrarios, pois mais do que “questdes juridicas” as comunidades deveriam analisar as
situacdes a partir de suas percepcdes politicas, tentando intensificar aliancas com
outros povos e comunidades tradicionais. Para ela, “o sentimento de pertencimento a
terra-territorio” € fundamental no processo de organizagdo politica. Nesse tipo de
posi¢ao, 0s sentimentos sdo potentes frente as injusticas postas, na possibilidade de
inventar, de criar a partir de atravessamentos, das tensdes, dos desejos, pois sentir é
estar no mundo, é dizer algo sobre ele, produzir sobre ele.

Assim, durante a atividade de planejamento, Maria Alaides, coordenadora geral
do MIQCB, situando os dilemas de um movimento que atua simultaneamente em

varias comunidades e em uma infinidade de casos no Maranhao, pontua que:

Temos que ver o que realmente podemos fazer. O que é nosso. Tem coisa
que n&o podemos fazer e ndo podemos ser levados pelos parceiros. As vezes
eles mais atrapalham que ajudam. Foi assim nos anos oitenta com a Igreja,
tivemos que fazer nosso préprio caminho.

De um lado, esse tipo de reflexdo aponta para os limites de parcerias feitas,
das interferéncias ou caminhos que se pode incorrer por influéncia de terceiros, como
exemplificado a partir do comentario de Maria Alaides sobre a Igreja Catolica e

entidades confessionais, posicionando que além de um processo politico-juridico, ha
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também a escolha de aliancas a serem firmadas. Cabe sinalizar a importancia que as
pastorais sociais tém no Brasil desde meados dos anos 1970, sobretudo a partir da
influéncia da teologia da libertacdo, importante catalizador das lutas politicas, por
dignidade e emancipacéo no Brasil e na América Latina. Ao comentar sobre a Teologia
da Libertacéo, Boaventura de Sousa Santos (2014), a situa como uma teologia politica
progressista que questiona a ordem social existente. Para ele, a TL é fundada em uma
distingéo entre a religido dos oprimidos e a religido dos opressores. Faz criticas a
religido institucional, por ser considerada a religido dos opressores, e tem como fonte
teoldgica a “opgao pelos pobres”, considerados uma fonte coletiva de libertagédo. Ainda

nas palavras do autor:

A teologia da libertacdo concebe a fé como libertadora apenas na medida em
gue possa contribuir para a libertag&o estrutural e coletiva dos pobres. Estes
constituem tanto o objeto desta teologia (a sua preocupag¢éo central) como o
seu sujeito (visto que sdo protagonistas da historia e da sua interpretacdo) e
o lugar social a partir do qual a teologia devera ser enunciada. A teologia da
libertacdo constitui, em si, uma constelagcdo de teologias, nas quais a
categoria do “pobre” se desdobra contextualmente, abrangendo as vitimas do
capitalismo e os povos oprimidos pelas poténcias coloniais e pés-coloniais
(afrodescendentes, indigenas), bem como o “melting pot” resultante de
encontros, mas também de violagdes de culturas e de corpos (SANTOS,
2014, B., p. 33).

No Maranhdo, as pastorais sociais, em especial a Comisséo Pastoral da Terra
(CPT), o Conselho Indigenista Missionario (CIMI), o Conselho Pastoral dos
Pescadores (CPP) e a Céritas Regional, ttm servido como importante apoio as
comunidades, possibilitando encontros, trocas de experiéncias e organizacao politica
frente os problemas. Assim, para Ariana Silva, é importante manter o dialogo com as
pastorais sociais no Maranhdo e as lutas que tém sido conduzidas, apontando que
“ndo existe babacu livre em terra presa. E importante o MIQCB manter parcerias com
movimentos que tém feito lutas por territério, apoiar a luta das comunidades”.

Ariana tem recorrentemente chamado a atencdo para a importancia da
priorizacao das lutas por territérios, sobre a importancia fundamental destes, para as
disputas e conflitos envolvendo quebradeiras de coco babacu e outros povos e
comunidades tradicionais no Maranh&o. Ela tem incentivado avidamente o MIQCB a
privilegiar ndo apenas a cobertura vegetal representada pelo babacgu e o acesso livre,
mas, sim, intensificar as lutas pelo controle e libertagcéo de territérios.

Nas discussdes sobre o surgimento do MIQCB é comum o enfoque em
aspectos relacionados a garantia de livre acesso aos babacuais, apontando a sua

dimenséo estratégica como fonte de renda para as mulheres e comunidades, bem
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como as lutas pela conservacdo ambiental e contra a derrubada de faixas de
babacuais. Outro aspecto destacado sédo as dimensdes institucionais, com destaque
para o disciplinamento e para as conquistas nos ambitos juridicos, dando énfase as
mobilizacdes e aos pleitos que giram em torno de ordenamentos legais.

Todavia, esta literatura tende a dar destaque para a cobertura vegetal, aos
babacuais, quase sem énfase a aspectos relacionados a dimenséo territorial, como

podemos ver a partir de elaboragdes propostas por Joaquim Shiraishi:

A constituicdo do MIQCB contribuiu com a organizacdo da agenda de luta
das quebradeiras de coco, que, desde a sua emergéncia, vem priorizando as
questbes ligadas a devastagdo dos recursos naturais e as garantias do livre
acesso e uso comum das palmeiras de babacu. No contexto do processo de
organizagao e luta do movimento, as leis do “babacu livre” ganharam forga,
ocupando a agenda politica do MIQCB (2017, p. 154).

Como pano de fundo, neste tipo de argumentacao, parte-se da constatacao de
que a “maioria das quebradeiras” esta em uma situagao de “sem terra”, ou seja, sem
a propriedade garantida, residindo nas chamadas “pontas de rua” das cidades e
povoados ou nas “beiras das estradas”, entre a faixa das rodovias e das cercas das
fazendas (SHIRAISHI, 2017), o que lhes colocaria na condicdo quase que imediata
de apenas disputar o acesso a faixas de cobertura vegetal. No tocante a isso, Shiraishi

aponta que:

As quebradeiras de coco com acesso a terra garantido — “com terra” —
representam uma minoria no contexto do movimento. Trata-se daquelas
situagbes de areas desapropriadas pelo INCRA, areas regularizadas pelos
institutos de terras estaduais ou mesmo adquiridas. As posses consolidadas
hd anos, terras de heranca partilhadas, também se enquadram nessa
situacdo. No entanto, ressalta-se que as quebradeiras de coco “‘com terra”
nem sempre disp6em, em suas terras, das palmeiras de babacu, o que faz
com que elas adentrem outras &reas para a coleta do babacu (2017, p 149).

Tem sido recorrente no debate relacionado a mudancas climéticas e
preservacao ambiental a negligéncia a dimenséao racial, dando énfase ora a “natureza
pura”, ora a esquemas de sustentabilidade e conservacao sob o prisma do capital.
Conforme Goddu (2021), raramente tem aparecido uma associa¢ao que reconheca a
conexao histérica entre racismo, colonialismo e degradacéo ambiental. Nesse sentido,
é salutar a formulacdo de Cedric J. Robinson (2021) ao pensar em capitalismo racial,
uma faceta indispensavel do capitalismo que se inicia e progride desde a exploragéo
e espoliacao de corpos negros e que tem na plantation, mas ndo somente, modelos
impares que associam subjugacao racial e mudancas drasticas em biomas. Nesse

sentido, a dimensao racial do capital ndo é meramente fundadora e pretérita, mas se
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alimenta e vive tanto da degradacdo negra, quanto produz crises ambientais e
climaticas.

O que se tem visto contemporaneamente é um dilema que percorre o MIQCB,
sendo este marcado por um enumerado de situacdes conflito, que associam as
dimensdes ambiental, territorial e racial. Assim, tém ganhado relevo, sobretudo entre
guebradeiras negras e indigenas, mas ndo somente, outras formas ou mesmo novas
énfases que trazem a tona a importancia dos territérios para além do que se poderia
designar de “acesso livre aos babaguais”, atentando para diferentes vinculos locais,
para a vida em suas comunidades e seus processos organizativos. A dimensao
territorial entre elas tem aparecido como primordial e ndo desatrelada tanto de
questdes ambientais, como de possiveis respostas contra antagonistas.

Ainda na atividade de planejamento, De Jesus, coordenadora recém-eleita,
comenta que “estamos com uma responsabilidade grande nas méaos. Temos que ser
parceiras”, pontuando a prioridade de acordos e alinhamentos internos em
contraposicao a possiveis aliados que possam se somar externamente. E uma postura
de tom conciliador agindo no acerto de possiveis arestas e na busca de consensos
minimos e mediando prioridades. Retomando o debate, Maria Alaides comenta que
“um balanco é importante para construir nosso planejamento e o que vamos fazer. E
importante olhar o contexto. Para aprender, € importante ver de onde vamos e o que
podemos fazer”. Seu apontamento elucida, a partir de sua experiéncia no longo
processo organizativo do movimento, para um “olhar localizado”, que atenta para as
possibilidades do contexto, para o lugar de onde se fala e de quem é o enunciador.
Nesse sentido, ao comentar sobre a obra de Aimé Césaire, Mara Viveiros Vigoya nos

sugere que:

a producédo de conhecimento ndo esta desligada da localizagao geografica e
corporal do sujeito que enuncia, € que essa ancoragem é a que permite
guestionar o mito universalista que oculta quem fala e qual é a localizagdo
epistémica nas estruturas de poder a partir da qual esse sujeito fala (VIGOYA,
2021, p. 6).

Maria Alaides tem uma ampla experiéncia na organizacao das quebradeiras de
coco babacgu, na luta pela terra e nas disputas em torno da criagédo de assentamentos
de reforma agraria no municipio de Lago do Junco e proximidades. Conta também
com uma experiéncia institucional destacada, ja tendo sido vereadora no interior do
Maranhéo pelo Partido dos Trabalhadores (PT), entre os anos de 2000-2004, além de

coordenadora da Cooperativa dos Pequenos Produtores Agroextrativistas de Lago do
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Junco (COOPALJ) e da ASSEMA. Como vereadora, foi importante para a elaboracéo,
apresentacao e aprovacao da lei de acesso livre aos babacuais na cidade de Lago do
Junco, que contou com amplo apoio de quebradeiras de coco babagu em sucessivas
sessdes da camara de vereadores's. O que estd em jogo aqui é explicitar o sujeito

enunciador, conforme situa Ramén Grosfoguel:

€ o locus da enunciagdo, ou seja, o lugar geopolitico e corpo-politico do
sujeito que fala. Na filosofia e nas ciéncias ocidentais, aquele que fala esta
sempre escondido, oculto, apagado da analise. A “geopolitica do
conhecimento” da filosofia ocidental sempre privilegiou o mito de um “Ego”
nao situado. O lugar epistémico étnico-racial/sexual/de género e o sujeito
enunciador encontram-se, sempre, desvinculados. Ao quebrar a ligacdo entre
0 sujeito da enunciacdo e o lugar epistémico étnico-racial/sexual/de género,
a filosofia e as ciéncias ocidentais conseguem gerar um mito sobre um
conhecimento universal Verdadeiro que encobre, isto €, que oculta ndo sé
aquele que fala como também o lugar epistémico geopolitico e corpo-politico
das estruturas de poder/conhecimento colonial, a partir do qual o sujeito se
pronuncia (GROSFOGUEL, 2008, p. 119).

Assim, mais do que um sujeito neutro, o esfor¢o é situar como as leituras de
mundo s&o postas em circulagdo, como séo elaboradas e os caminhos que privilegiam
certas aliancas em detrimento de outras. Ndo se trata de invalidar ou mesmo
guestionar a importancia das colocacdes, mas situar de onde partem, como Ssao
recebidas e elaboradas pelas quebradeiras de coco babacgu que vivem em diferentes
contextos. Maria Alaides, com fala serena, motiva debates sobre as especificidades
das quebradeiras de coco babacu ante possiveis aliados politicos em termos de
aliancas que podem ser desenhadas. Seu olhar ndo € neutro, pelo contrario, esta
situado a partir de suas experiéncias e pensa a partir de realidades concretas, em
como enxerga a situacao das quebradeiras na atual conjuntura e no que é possivel
fazer dado o atual momento, frisando possiveis aberturas e canais de interlocucéo
com o governo do Estado; nas possibilidades de que as conquistas institucionais
ganhem relevo. Também na reunido de planejamento, Francisco, um jovem assentado
de reforma agréria da regido dos Cocais, oriundo de uma familia de assentados com
extensa presenca de quebradeiras de coco, comenta que “é importante aproveitar o
didlogo que temos com o0 governo porque temos alguns aliados 14 e temos que
pressionar”.

Esse tipo de diadlogo, envolvendo aliangas com setores do Governo do Estado

do Maranhao marca a circulagao recente do MIQCB, este permanentemente com “um

13 Para detalhes, consultar Shiraishi (2017).
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olho no gato e outro no peixe”. Estas possibilidades situam os dilemas do movimento
e possiveis acordos com o Governo Estadual, sob a gestédo Flavio Dino (PSB), que é
considerado progressista para os padrdes nacionais. Porém, em choque com as
amplas aliangas setores conservadores e do agronegdcio que perpassam todo o
governo do Maranhdo, as quebradeiras também se empenham na construcdo de
outras possibilidades, com desejos que as pdem para além do mundo posto, o que as
permite trabalhar na constru¢do de outros mundos possiveis, ou conforme Jacques
Ranciéere (2018) as situa: entre a policia e a politica, entre o que Ihes é posto e 0
descontentamento com os lugares dados, desejando, assim, ir além do estabelecido.
Maria Alaides, dando encaminhamento a atividade, comenta que € necessario
pensar as lutas pela regularizacdo fundiaria e a elaboracdo de pleitos em nivel
estadual, indagando sobre os limites reais de agdo e acompanhamento de casos do
MIQCB, “se estourar [conflitos] ao longo do Maranhao todo, nés vamos dar conta?”.
Esse tipo de questionamento se refere ao volume de situacfes com as quais tratam

em nivel estadual. Dando continuidade ao debate, Francisca Pereira comenta que:

Cada vez mais aumenta a demanda. Temos que nos organizar para atuar. A
gente fala que vive mais a vida do MIQCB que a nossa propria com a nossa
familia. O grupo Maratd comprou uma faixa de terra proxima da nossa
comunidade e queimou casas de varias pessoas. E do lado do nosso
assentamento. E cerca com cerca.

O comentario de Francisca refere-se a lida diaria com situacdes de conflito
diante de grandes empresas, que agem contra as comunidades e assentamentos no
interior do Maranhao, como ocorrem com o grupo Marata, responsavel pela producao
de café, tabaco etc. Por sua vez, Maria Alaides pergunta: “Existe uma Lei Estadual
para criacdo de reservas extrativistas? Qual a viabilidade de propor algo diferente [do
nosso jeito]? Temos que bater de frente, dialogar com o governo e se sentar com eles
também”.

Esse tipo de debate expbe os dilemas que envolvem esforcos recentes das
quebradeiras e estdo na ordem do dia no movimento. De um lado, pode-se focar no
dialogo com o Governo do Estado e seus representantes, sobretudo enfatizando o
“acesso livre aos babacuais”, tentando cavar espacos e explorar fissuras entre as
instancias governamentais, ou mesmo, privilegiar os dialogos com aliados ali
presentes e ter pequenas conquistas. Outra op¢ao tem sido intensificar os debates e
acdes em torno do “territério livre” e, consequentemente, abordar de forma mais

enfatica os conflitos territoriais de comunidades e povos tradicionais no Maranhao,
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mantendo com outros movimentos uma relacdo mais intensa e solidaria, o que as
empurraria para um sistematico afastamento de instancias estatais e intensificaria as
trocas com indigenas e quilombolas, ndo apenas em termos de demandas juridicas e
pontuais, mas em termos de mobilizagBes politicas que se espalham no Maranh&o.

Cabe destacar que, entre as quebradeiras, ha perceptivel margem para
constantes elaboragcdes sobre os eixos que compdem pautas do movimento, dado,
digamos, uma abertura que o proprio processo de constituicdo do movimento produz,
entre o ja estabelecido e um porvir que parece enegrecer tal como a terra e o territério
pelos quais lutam. Assim, estar em movimento ndo é sendo uma maquina de
conexdes em continua constru¢do, em que este mover-se € “articular as duas séries
uma a outra, refleti-las uma na outra, fazé-las comunicar, coexistir e ramificar; reunir
as singularidades correspondendo as duas séries em uma ‘histéria embaralhada”
(DELEUZE, 1974, p. 53).

Por fim, como resultado da atividade, € proposto no MIQCB um amplo debate,
tendo em vista a possibilidade de interlocucao visando a elaboracdo de uma proposta
de Lei Estadual de Acesso aos Babacguais. Este tramite ocorreria com a mediagéo do
deputado estadual Adelmo Soares (PCdoB) e sua equipe de assessoria na
Assembleia Legislativa do Maranhdo (ALEMA), e tem entre outras diretrizes pleitear a
criacdo da Reserva Extrativista em Codd. A questdo parece ser o caminhar entre
esquemas ja estabelecidos como a possibilidade da criacéo de reservas extrativistas
em nivel estadual, seguindo os modelos ja conhecidos, e apontar para caminhos
novos e, por isso mesmo, causando certa desconfianca entre grupos de quebradeiras.
Em comentario, Ariana Silva, pontua que “essa coisa de RESEX nunca deu certo! A
gente continua refém do Estado e do tempo deles'#”, sugerindo apostar em caminhos
mais autbnomos e préprios dos povos e comunidades tradicionais.

Nesse sentido, € possivel estabelecer uma conexdo entre 0s momentos de
hesitacdo das quebradeiras a partir da construcédo de suas pautas e o proprio processo

de abertura a reformulacdes. Aqui, vale pensar ndo em identidades unas, pautas

14 Debatendo a relacdo entre as lutas das quebradeiras de coco babacu e dos seringueiros no Acre,
Joaquim Shiraishi pontua o seguinte sobre a criacao de reservas extrativistas relacionadas a areas de
babacual no Maranh&o pelo governo do entéo presidente Fernando Color de Mello: “[As] areas criadas
pelos decretos ainda hoje n&o foram consolidadas, estando inconclusos seus processos
administrativos. Enquanto a reserva extrativista do Ciriaco foi parcialmente desapropriada, as reservas
da Mata Grande e do Extremo Norte ainda continuam sendo submetidas a novos e novos
levantamentos” (SHIRAISHI, 2017, p. 160).
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encerradas em si mesmas, mas na possibilidade de aberturas, de conexdes situadas
historicamente. Com Deleuze (1974), € possivel pensar o constante processo de
producdo de significacdes, a partir dos deslocamentos que remetem ao por-se em

movimento.

Para o autor, nesse movimento ha uma estrutura composta por duas séries,
o significante e o significado, que sdo marcadas tanto pelo excesso quanto
pela falta e estdo em desequilibrio, oscilando entre presenca e auséncia.
Nesse desequilibrio perpétuo, ha um mover-se, deslocar-se. Desse modo: é
preciso compreender, ao mesmo tempo, que as duas séries estdo marcadas,
uma por excesso, outra por falta e que as duas determinac¢des se trocam sem
nunca se equilibrar. Pois 0 que estd em excesso na série significante é
literalmente uma casa vazia, um lugar sem ocupante, que se desloca sempre,
e 0 que esta em falta na série significada é dado supranumerario e ndo
colocado, ndo conhecido, ocupante sem lugar e sempre deslocado
(DELEUZE, 1974, p. 52).

A ideia de “casa vazia”’ nos ajuda a pensar a producgao de significados a partir
do constante deslocamento e da consolidagéo de estabilidades, na relacdo entre
estrutura e significacdo. A estrutura — nesse caso, a estrutura de um movimento social
— pode ser vista como atravessada por uma abertura, em que a0 mesmo tempo em
gque existem certos elementos estaveis, estes estdo abertos a sucessivas
reformulacdes e hesitagdes em seu processo de producio. E assim que ocorrem 0s
processos decisorios envolvendo pautas ou eixos entre as quebradeiras, pois mais do
gue simplesmente encerrarem-se em si mesmas, estdo constantemente (re)avaliando
e construindo a partir de suas aberturas e hesitacées, pondo-se em movimento.

Em outra reunido de planejamento do MIQCB, realizada entre os dias 2 e 4 de
outubro de 2019, no Centro de Estudo Sindical Rural (CESIR) da Federacdo dos
Trabalhadores Rurais, Agricultores e Agricultoras do Estado do Maranhéo
(FETAEMA), com o objetivo de discutir o apoio financeiro ndo reembolsavel a
comunidades a partir da selecéo e aprovacdo de projetos apresentados ao Fundo
Babacu'®, iniciativa do MIQCB para apoio de praticas socioambientais, Noemi Porro,

15O Fundo Babacgu é uma iniciativa do MIQCB para apoio de projetos comunitarios nos estados do
Maranhao, Para, Tocantins e Piaui. Tem por objetivos: promover e operacionalizar 0 acesso a recursos
de carater ndo reembolsavel para acbes de agricultura e de extrativismo de base agroecolégica e
econdmico-solidaria; apoiar agfes voltadas a seguranca alimentar e nutricional e geracdo de renda
para a melhoria da qualidade de vida de povos e comunidades tradicionais e outras comunidades que
vivem em regime de produc¢éo familiar nos babacuais; promover a conservacéo da sociobiodiversidade
existente nas florestas de babacuais por meio da ampliacdo do acesso a fontes de recursos e de
politicas publicas; apoiar e promover a mobilizacdo comunitaria e fortalecimento
organizacional/institucional das organizacdes de base, visando melhorar sua capacidade de incidéncia
politica; promover o desenvolvimento de capacidades em gestdo de projetos socioambientais. O valor
dos projetos deve estar dentro das categorias de apoio do edital: Pindova (projetos de 10.000,00 a R$
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professora da Universidade Federal do Para (UFPA), e pesquisadora com longa
trajetéria  com quebradeiras de coco babacu no Maranhdo, externou certo
descontentamento com o abandono de discussdes sobre 0 acesso livre aos babacguais
e 0 aumento nos debates sobre territorios livres. Para ela, esse tipo de contraste se
refere ao que seria o diferencial das lutas das quebradeiras em relacdo a outros
grupos étnico-raciais e movimentos sociais, havendo certa insisténcia no aspecto
especifico da defesa dos babacuais como mote do movimento. Por outro lado, entre
as quebradeiras, ocorre também uma vigorosa aposta de que sem territérios livres,
nao ha a possibilidade de acesso aos babacuais de forma garantida, investindo-se em
retomadas e articulacoes.

Aqui, mais do que uma suposta oposi¢cao entre babacuais livres e territorios, ha
uma divergéncia quanto as apostas de interlocugdes a serem intensificadas. E
interessante observar que essas hesitacdes podem ser vistas como momentos nos
quais se coloca em questdo a possibilidade de ndo ceder a uma identidade una,
coerente, encerrada em si mesma, pautada em uma logica instrumental. Isabele
Stengers (2018) chamou de “atitude cosmopolitica” a capacidade de hesitagdo, de
desacelerar a construcdo de um mundo comum, de colocar em questdo que talvez
exista algo mais importante e com isso 0s proprios termos do que esta em jogo.

Interessa-nos pensar o alerta para que:

O cosmos, tal qual ele figura nesse termo, cosmopolitico, designa o
desconhecido que constitui esses mundos multiplos, divergentes,
articulages das quais eles poderiam se tornar capazes, contra a tentacdo de
uma paz que se pretenderia final, ecuménica, no sentido de que uma
transcendéncia teria o poder de requerer daquele que € divergente que se
reconhe¢a como uma expressao apenas particular do que constitui 0 ponto
de convergéncia de todos (STENGERS, 2018, p. 447).

Esse tipo de hesitacdo e duvida, mais do que simplesmente mostrar uma
tensdo, situa a producéo de caminhos fragmentados e suas énfases. Apds o primeiro
momento da reunido pela manh&, em pausa para o almogo, converso com Noemi
Porro e ela pontua que “o MIQCB tem se descaracterizado”, “tem se desfocado em
suas pautas”. Para Noemi Porro, o MIQCB é caracterizado “por ter uma base, vir dos
povoados e nao é fruto de uma mediagdo que apaga incéndios”. Para ela, o MIQCB

tem se perdido em demandas multiplas que nao séo propriamente das quebradeiras.

15.000,00), Capota (de R$ 16.000,00 até R$ 30.000,00) e Curinga (de 31.000,00 até R$ 50.000,00).
Fonte: www.miqcb.org/fundo-babacu.


http://www.miqcb.org/fundo-babaçu
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Esse tipo de fala refere-se aos “rumos” que tomara, quais sdo suas pautas e as
especificidades do movimento das quebradeiras.

Marly Farias, técnica administrativa do movimento, expde seu ponto de vista e
comenta que “o MIQCB tem perdido sua esséncia. Antes, tudo era babacu livre. Agora,
tem isso de terra e territério. Eu fico é perdida”. Chama a atencéo nessa formulacéo
nao o contraste entre pautas relativas a “terra-territério” e “acesso livre aos
babacuais”, ambas diretamente relacionadas a vida das quebradeiras e suas
experiéncias, mas as implicacbes gerais de uma maior énfase dada a certas
articulacbes e o0 que isso geraria internamente nos debates entre as proprias
quebradeiras. Assim, a referida ideia de “esséncia” do movimento, pode ser lida como
um a priori que lhe definiria em torno de uma identidade coesa com pautas unitarias
gue conformariam o tipo de agremiacgao existente.

Na contramdo, ao pensar esquematicamente em “esséncia do movimento”,
deve-se atentar em termos de multiplos e ndo o uno. Pensar em chaves que nos levam
a refletir sobre diferencas postas em movimento, numa alianc¢a, tentando gerar lagos
consistentes de solidariedade, na agéncia coletiva em constante caminhar, enfim, no
fluxo e ndo em cristalizacbes simplistas que podem carregar armadilhas de
encerramento/encarceramento. A prépria ideia de esséncia se mostra perigosa pelo
risco da pureza exacerbada, por esquematismos, pela exaltacdo vazia e pela
folclorizacdo. Se € possivel pensar em esséncia é para em seguida destrui-la pelo
exercicio do caminhar, pela possibilidade de ver jeitos e sentidos que se reconhecem
mutuamente, pois € no movimento que se constroi o que se pode entender por
MIQCB.

Para Noemi Porro, a “unidade é enredada, com muitos fios e alguns buracos”.
Ela pontua que “o0 movimento ndo sao so6 as quebradeiras, mas as articulagdes feitas”,
e acrescenta: “acho que hoje a grande preocupacao € manter o controle delas, manter
o protagonismo delas”. Aqui, é proficuo perceber como os movimentos sociais nao se
limitam as suas bases, em nosso caso especifico, as quebradeiras de coco babacu,
mas contém uma seérie de sujeitos, tracam um conjunto de redes, com profissionais,
académicos/as, parceiros/as e financiadores.

Ao situar essas redes e seus respectivos componentes, vale a pena atentar
para o fato de que estas se compdem a partir de nds distintos. Esta metafora do
enredar, como proposta por Noemi Porro, ajuda a pensar em possiveis énfases,

apostas e caminhos privilegiados, a partir dos nés e do proprio tracado das redes, no



104

gue tange desde tensdes internas até possiveis enquadramentos e priorizacfes, que
podem ser contrastantes em si, ou mesmo considerados inconvenientes, até
parcerias, aliangas e a busca de financiamentos a partir de enquadramentos.

Dessa forma, os sujeitos falam de forma situada, mesmo que apresentem a si
mesmos, suas reflexdées e posturas a partir de dimensdes consideradas “universais”,
nao particularistas, dando vazao a interesses considerados “mais completos”, nao
sectarios ou parciais, ou mesmo para além de determinadas realidades, quase como
“os olhos de Deus”. Esse tipo de raciocinio marca o pensamento ocidental moderno,
chamado por Castro-Gomez (2005) de “perspectiva do ponto zero”, ou aquele ponto
de vista que esconde que tem um ponto de vista, ocultando o sujeito de enunciacéo,
seu lugar e sua perspectiva concreta em favor de um universalismo abstrato.

Assim, € possivel perceber falas a partir de expectativas distintas, de lugares
de enunciacdo proprios, até mesmo aqueles que falsamente se apresentam como
capazes de mapear, conhecer e apresentar quais sdo ou deveriam ser as énfases ou
mesmo a “esséncia” do movimento das quebradeiras de coco babagu. Estes sujeitos
apresentam suas colocagcbes como saberes n&o parciais, resultado de estudos
cientificos, e por isso autorizados, fruto de esquadrinhamentos precisos e capazes de
representar um olhar “com os olhos de Deus”, mesmo que este olhar seja apenas mais
um entre tantos, situado e localizavel. Trata-se de um golpe de vista sobre a realidade,
uma enunciacdo que € mais uma entre tantas outras, em um jogo desigual de quem
€ autorizado, que pode representar interesses como nao tendo interesses, como se
nao estivessem inseridos em circuitos, tramas e expectativas.

Ao pensar no protagonismo das quebradeiras, é interessante perceber tanto
a pluralidade interna do MIQCB, em suas tantas composi¢des possiveis, quanto 0s
multiplos desejos envoltos. Aqui o desejo é mais do que meramente algo abstrato, se
refere a desejar algo além de si mesmo, contextualmente, “sempre em conjunto, em
um conjunto” (DELEUZE, 1997), em conexfes, numa histdria embaralhada dessas
singularidades. Assim, € interessante pensar ndo em termos de binarismos, oposi¢cées
simplistas, mas agéncias, composi¢cdes em conexao, pondo-se a caminhar. Como nos
diz Deleuze, “este sonho € ele proprio agao, realidade, ameaca efetiva sobre toda a
ordem estabelecida e torna possivel aquilo com que ele sonha” (DELEUZE, 1974, p.
52).
Vale frisar os esfor¢cos de grupos de quebradeiras de coco babacu, que tém

recorrentemente chamado atencdo para sua pertenca racial, para dimensdes
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territoriais e sua posi¢cao assimétrica de poder frente os outros sujeitos. Na proxima
secdo abordarei como raca eclode em espacos aparentemente confortaveis,
receptivos a demandas multiplas e de teor progressista, demonstrando fissuras nos
debates sobre o “mundo rural” e discussées raciais. E importante pensar o MIQCB em
suas diferentes facetas, seja pelas composi¢des internas dos nhomes em movimento,
na producdo e constante (re)avaliacdo das praticas que produzem o movimento,
guanto pela agéncia das quebradeiras, seus devires.

Nesse sentido, darei destaque as experiéncias de quebradeiras de coco
babacu negras e suas praticas politicas, sobretudo sua circulagéo, proposicoes e lutas
por terra-territdrio, pensando possibilidades de aliangca com povos e comunidades

tradicionais e solidariedade encarnada no chdo da vida.

2.3 No terreno do real: quebradeiras de coco babacu e ragca em movimento

Nos debates postos hd uma constancia entre as quebradeiras em discutir os
caminhos que devem ser seguidos, as aliancas que devem ser feitas e as possiveis
acOes que podem ser executadas. Assim, é importante compreender que as tensdes
sdo um fator constitutivo da realidade, ndo apenas no trato com os movimentos sociais
— mesmo que com estes talvez apareca de forma mais detida e nos possibilite a
andlise, pois no terreno do real, tensdes e conflitos ndo séo fatores de imobilidade, ou
mesmo de espera paciente por parte dos sujeitos, de respostas quase automatizadas,
pelo contrario, age-se diante da realidade.

Em campo, uma das possibilidades foi acompanhar as quebradeiras na Marcha
das Margaridas em agosto de 2019. Em contato com Edsonete Matos, assessora do
MIQCB no regional Cocais/Mearim, sou informado da participacdo massiva de
guebradeiras na Marcha e da saida de varias delega¢des de quebradeiras de coco
babacu com destino a Brasilia. Ela me informa que um 6nibus fretado pelo MIQCB
terd saida de S&o Luis, passando pelo municipio de Pedreiras, no interior do estado,
depois seguindo para Brasilia, onde ocorreria a concentracéo de quebradeiras para a
Marcha.

O MIQCB € historicamente um dos construtores e potencializadores da Marcha
das Margaridas, grande evento de mobilizacdo que ocorre desde 2000 em Brasilia, se
repetindo em 2003, e logo apds passou a acontecer de quatro em quatro anos. Tem
como publico mulheres do “mundo rural”, sobretudo vinculadas aos sindicatos de

trabalhadores rurais e de agricultores familiares. E organizada pela Confederacéo
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Nacional de Trabalhadores na Agricultura (CONTAG). Tem como parceiros a Marcha
Mundial das Mulheres (MMM), a Articulacdo de Mulheres Brasileiras (AMB), a Uniédo
Brasileira de Mulheres (UBM), o Movimento da Mulher Trabalhadora Rural do
Nordeste (MMTR-NE), o Conselho Nacional das Popula¢bes Extrativistas (CNS), o
Movimento Articulado das Mulheres da Amazénia (MAMA), o GT Mulheres da
Articulacdo Nacional de Agroecologia, a Unido Nacional das Cooperativas da
Agricultura Familiar e Economia Solidaria (Unicafes), a Confederacdo de
Organizacdes de Produtores Familiares, Camponeses e Indigenas do Mercosul
Ampliado (Coprofam), a Confederacéo Nacional dos Trabalhadores e Trabalhadoras
Assalariados e Assalariadas Rurais (CONTAR), a Comissdo Nacional de
Fortalecimento das Reservas Extrativistas Costeiras e Marinhas (Confrem/Brasil), a
Coordenacéo Nacional de Articulagédo das Comunidades Negras Rurais Quilombolas
(CONAQ), a Central dos Trabalhadores e Trabalhadoras do Brasil (CTB) e a Central
Unica dos Trabalhadores (CUT).

Na edicdo de 2019, teve como lema “Margaridas na luta por um Brasil com
soberania popular, democracia, justi¢a, igualdade e livre de violéncia” e os seguintes
eixos: pela autodeterminacéo dos povos, com soberania alimentar e energética e pela
protecado e conservacéao da sociobiodiversidade e acesso aos bens comuns; por terra,
agua e agroecologia e por autonomia econémica, trabalho e renda; pela autonomia e
liberdade das mulheres sobre o0 seu corpo e a sua sexualidade e por uma vida livre de
todas as formas de violéncia, sem racismo e sem sexismo; por previdéncia e
assisténcia social publica, universal e solidaria e por saude publica e em defesa do
Sistema Unico de Saude (SUS); por uma educacdo n&o sexista e antirracista e pelo
direito a educacgédo do campo.

O evento teve um publico estimado de 100.000 mil pessoas e a delegacao das
guebradeiras de coco babacu foi considerada a maior. Contou com a presenca de
organizacdes e coletivos de cinco continentes, totalizando 54 entidades da Africa,
Asia, Oceania, América e Europa, sendo a Marcha reconhecida como um espaco
coletivo de apresentacdo de demandas ao poder publico, de construcdo de vinculos
de solidariedade e de visibilizacdo das lutas e aprendizados, conforme informes da

propria Marchal®,

6 Para maiores detalhes, consultar: BRASILIA recebe 62 Marcha das Margaridas. Jornal do
Comércio: Porto Alegre, 14 ago. 2019. Geral. Disponivel em:
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A previsdo da viagem era de trés dias de ida, somados mais trés de volta do
Distrito Federal, podendo o tempo variar por conta da condi¢cdo das estradas e das
possiveis paradas ao longo da viagem. Além de nosso 6nibus, h& outros fretados por
regionais, como da Baixada Maranhense ou a ida quebradeiras junto a delegagdes de
Sindicatos de Trabalhadores e Trabalhadoras Rurais (STTR’s) e Sindicatos de
Trabalhadores e Trabalhadoras da Agricultura Familiar (SINTRAF’s). Cabe sinalizar a
possibilidade de meios diversos pelos quais as quebradeiras tém acesso a Marcha,
sendo apontado com muito orgulho por Edsonete que “a gente ta é em tudo”. Esse
tipo de reflexdo, que poderia dar a entender certa diluicdo e esvaziamento, revela a
amplitude de outras vinculacfes que quebradeiras de coco babacu organizadas no
MIQCB tém, percorrendo tanto sindicatos de trabalhadores rurais, quanto de
agricultores familiares simultaneamente.

Encontro Edsonete Matos na cidade de Pedreiras, coordenando a chegada das
mulheres, organizando os suprimentos a serem levados e a saida do local de
referéncia para embarque: a Associacdo em Areas de Assentamento no Estado do
Maranhdo (ASSEMA), onde funciona também o escritério do MIQCB na cidade. Nessa
delegacédo ha a forte presenca de quilombolas, somadas ao numero de assentadas
de reforma agraria e agricultoras familiares. Entre as mulheres ha muitas idosas que
parecem se conhecer de longa data, jovens com aproximadamente a minha idade,
além de alguns poucos homens.

Em nossa chegada a Brasilia, tenho dimensédo da magnitude do evento, com
grande presenca de mulheres e pela chegada simultanea de dezenas de 6nibus com
diferentes delegacdes do Brasil. Em nossa passagem, segurancas comentam a
importancia da identificacéo através de pulseiras distribuidas, com o fim de organizar
a circulacdo de pessoas e evitar possiveis inconvenientes, causados sobretudo por
bolsonaristas: apoiadores do Governo Federal contrarios a mobilizacao.

Assim, em meio a milhares de pessoas descendo de dnibus, ja ha uma grande
guantidade de pessoas instaladas em colchonetes ao longo do centro que serve de
dormitdrio. Nosso primeiro incbmodo ao seguir para a acomodacado € o fato de que
uma delegacao vizinha composta por mulheres brancas muda rapidamente de lugar

ao perceber a chegada de tantas mulheres negras se acomodando e arrumando o

https://www.jornaldocomercio.com/_conteudo/geral/2019/08/698192-brasilia-recebe-6-marcha-das-
margaridas.html. Acesso em: 28 fev. 2020.


https://www.jornaldocomercio.com/_conteudo/geral/2019/08/698192-brasilia-recebe-6-marcha-das-margaridas.html
https://www.jornaldocomercio.com/_conteudo/geral/2019/08/698192-brasilia-recebe-6-marcha-das-margaridas.html
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espaco bem proximo a elas. Escuto das mulheres mais préximas a mim, ao ver todo
o deslocamento simultdneo, que o motivo da movimentacdo tdo brusca seria que
‘esse povo acha que a gente é suja por ser quebradeiras de coco babacgu”.

Nessas circunstancias, raca aparece como um acontecimento, um marcador
que nos permite perceber como em meio aquelas “deserdadas da terra”, (alias, com
muitos grupos de mulheres de delegacdes e estados do Brasil, vivendo talvez
situagbes que poderiam ser classificadas como analogas), hd também um estatuto
desigual posto entre elas. Raca aparece pelo que invoca em torno de hierarquias,
inferioridade, pela condenacédo de outrem a ndo humanidade, ou no minimo a uma
humanidade menor. Assim, 0 que assegurava que mulheres recém-chegadas de
viagem, apressadas, assim como tantas outras, em se instalarem e tomarem banho,
fossem tao rapidamente identificadas e mapeadas sobre a distancia que deveriam
tomar? Parece-me assim que, em meio a pluralidade do rural, raca tem uma forca,
carrega uma possibilidade de reconhecimento de ndo humanidades, mesmo que
muitas vezes mapeadas como meras diferengas residuais.

Em contraposicdo a essa situacdo de serem “reconhecidas como sujas’,
destoando da branquitude da delegacéo que se retira, ha idosas, jovens, casadas e
solteiras se maquiando, ornando cabelos com fitas e com chapéus de palha
estilizados com cofos!’ costurados acima da cabeca!®, colocando perfumes e
passando batons para seguir para a Marcha. Em meio a esses momentos, uma
senhora branca, com um portugués visivelmente arrastado, questiona sobre o preco
do chapéu de uma das mulheres, sendo rapidamente respondida entre as mulheres
que “nao é para venda, mas temos coisas que sado”, apontando para sabonetes,
licores, sabdes e outros produtos trazidos.

A senhora evidentemente desapontada, depois de ser avisada por uma amiga
com um portugués mais treinado, solicita entdo uma foto com aquelas mulheres que
gentilmente posam, situando assim certo exotismo, uma série de esterestipos e
mitificacdes que a presenca de quebradeiras de coco babacu causa, como sua

associacdo direta a vida em florestas tropicais, por vezes a pobreza e condicdes

17 Sao cestos produzidos manualmente de palha seca, com boca apertada ou nédo, no qual os grupos
rurais e pescadores guardam insumos agricolas, pescados, mariscos e utensilios em geral.

18 Estes chapéus de palha estilizados com cofos foram distribuidos em minha delegagédo entre mulheres
e homens e ao longo do dia e, durante a Marcha das Margaridas, muitas mulheres solicitavam fotos
com as quebradeiras, comentavam seus ornamentos e perguntavam por seus produtos, como
sabonetes e azeites.
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degradantes de trabalho. Nesse sentido, estere6tipos significam hierarquias, controle,
operacdo em que as imagens produzidas corresponderiam as quebradeiras, seriam
elas proprias como um corpo homogéneo e ao reves de suas proprias percepcoes.
Assim, “ter um tal conhecimento de uma coisa [...], € domin&-la, ter autoridade sobre
ela. E, neste caso, autoridade quer dizer que ‘nés’ negamos autonomia para [elas]’
(SAID, 2003, p. 63). Esses tipos de estereostipos e hierarquias se atualizam em outros
momentos e espacos, cComo em um grupo de conversa sobre a situagao dos povos e

comunidades tradicionais, no qual Rosa Gregdrio pontua que:

O governo do Maranhdo é assassino, cometeu um crime contra oS povos
tradicionais. Nao estamos no melhor lugar do pais! Nés tentamos de tudo
para evitar essa situacéo, nos dividimos. Uma parte veio para ca e outras
ficaram |4. Viemos de coracao partido para ca. Estamos em prantos! Se esses
governos nao nos respeitam, eles ndo terdo sossego!

Dando prosseguimento ao debate, outra quebradeira aponta que “o que esta
acontecendo em Cajueiro ocorrera em Alcantara, com gente perdendo tudo, suas
vidas, seus territorios e tudo aquilo que seu povo construiu”. As falas respondem as
perguntas curiosas de muitas pessoas oriundas de diferentes partes do Brasil e avidas
por informacgdes sobre “o comunismo no Maranh&o”, um tipo de comentario comum e
disseminado entre pessoas de esquerda do centro-sul sobre o governo estadual de
Flavio Dino (PSB), frente o governo federal de Jair Bolsonaro (PL). Aponta também a
situacdo desastrosa da expulsado de familias da comunidade de Cajueiro que acontera
h& poucos dias por acao do governo do Maranhdo, bem como os receios quanto a
expansdo da base militar de lancamento de foguetes frente as comunidades
quilombolas no municipio de Alcantara.

As falas, por mais que recebidas e em alguma medida aplaudidas pelos
presentes, causam comentarios contrarios, no sentido de serem lidas como “radicais”
e “pouco contextualizadas com a situagdo do pais sob comando do governo
Bolsonaro”, assim, parecem contrariar expectativas em jogo. Na suposta luta contra a
pobreza, atraem-se grandes investimentos estrangeiros, sob a égide do progresso,
exportacdes em larga escala e geracao de empregos através de um porto privado com
incentivo publico no Maranh&o. Nas abordagens mais usuais, se tenderia a ver a luta
do grande capital contra camponeses, ou das industrias predatérias contra
comunidades tradicionais.

Todavia, partindo de outra énfase, gostaria de ressaltar a dimensao racial em

primeiro plano. Nesse jogo, alguns riscos merecem ser corridos, certos efeitos
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indesejaveis sdo aceitos, alguns corpos parecem valer menos na equagao posta, sao
dispensaveis, e nessa equacao, a diade negro e ndo negro parece oferecer respostas.
Nesse tipo de abordagem, o pertencimento a humanidade ndo se daria pela maior
aproximacgéo ao branco (com toda a constelagéo que a ele e seu mundo sao dados),
mas justamente pelo maior e progressivo afastamento do negro, uma migracao no
sentido de recusa, distanciamento e apagamento. Aqui, é destacado um alargamento

da concepc¢ao de humanidade, que inclui pessoas ndo brancas e ndo negras em que:

Nesse continuo mais abrangente, graus de Humanidade n&o sao conferidos a
partir da branquitude, mas em relagdo a distancia relativa da negritude. O
conjunto da Humanidade, ent&o, inclui pessoas brancas bem como pessoas
ndo-brancas e ndo-negras. Ser humano é ser ndo-negro (VARGAS, 2017, p.
86).

Ou seja, frente a um governo progressista que garante minimamente
expectativas, por que questionar sobre um porto visto como tao importante na geragao
de empregos, tdo importante para a economia brasileira em termos de exportacdes
de minérios e graos? Em que importam territérios de comunidades expropriados por
obras de grandes impactos, com pessoas sendo expulsas, entregues a miséria?

Vale pontuar que por mais que numerosas mobilizacbes e estudos venham
guestionando os empregos gerados e as promessas feitas, bem como a forma de
tratamento do governo estadual para com 0s grupos atingidos, existe muito pouco
impacto tanto na opinido publica quanto na visdo geral das pessoas. Em nosso caso,
os territérios estdo sob o signo da negriddo, séo lidos como territorios negros, e por
isso, estdo sujeitos a desvalorizacdo e a violéncia, ou seja, sdo marcados pela
desonra.

Ao pensar em desonra, raciocino a partir das proposi¢des de Jodo Vargas em
dialogo com Orlando Patterson, que sugere que:

A desonra, por sua vez, decorre da posicdo social de absoluta abje¢céo, uma
posicdo que define a condicdo de exclusdo e de exterioridade radical com
relagdo a normas de valoracao social e individual. A pessoa desonrada é uma
pessoa sem dignidade, ultrajada, contra quem nenhum vitupério é
escandaloso (VARGAS, 2017, p. 94).

Penso em todo tipo de violéncia a que corpos negros estdo sujeitos, desde
serem ignorados em sua presencga, ndo ouvidos em seus apontamentos e denuncias,
enganados em aliangas politicas, bem como todo terror que o cativeiro produziu, com
a rotina de humilhagbes, espancamentos, trabalhos forcados e a sujeicao frente o
sadismo branco. Saidiya Hartman (2020) ao se propor a contar a historia de Vénus,
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garota cativa morta a bordo do navio Recovery, aponta a impossibilidade de reconta-
la, de superar o dizivel do arquivo, de sua vacilacdo perante as omissdes, e na falta
de possibilidade em recuperar essa histéria, assim como tantas outras, perdidas na
violéncia do tréfico transatlantico. Ela atenta que:

Se essa histéria de Vénus tem algum valor, este consiste em iluminar o modo
Como nossa era esta presa a dela. Uma relagdo que outros podem descrever
como um tipo de melancolia, mas que prefiro descrever como a sobrevida da
propriedade, quero dizer: o detrito de vidas as quais ainda precisamos
atentar, um passado que ainda ndo passou e um estado de emergéncia
continuo em que a vida negra permanece em perigo (HARTMAN, 2020, p.
31, grifo da autora).

Por sua vez, a partir de uma anélise que retira a énfase do socioeconémico, e
pensa a partir de elementos de degradacéo social e negriddao, Frank Wilderson Il
(2020) comenta sobre a desvalorizacdo em queda livre do rend, a moeda sul-africana,
€ nos sugere que isto se deve ao fato de ela ter sido enegrecida perante os olhos do
mundo a partir de 1994, n&o sendo mais associada a um dinheiro branco. Ao ser uma
moeda negra, experimenta uma desonra geral, mesmo a economia nao tendo
passado por qualquer reorganizacdo significativa que pudesse desvalorizar a
moeda?®.

Esse tipo de andlise sugere que violéncia, abjecao e morte fazem parte do dia
a dia de sujeitos negros. Esses problemas ndo causam escandalos, e se causam, sao
rapidamente tragados por outras orientacfes gerais, por promessas e expectativas a
serem pactuadas. Assim, gozar de expectativa de vida digna, saude, acessos a
equipamentos publicos e alguma estabilidade econdmica ndo estaria restrito a
pessoas brancas, mas seria exclusivo de pessoas ndo negras, uma vez que O

elemento constituinte da humanidade seria o ndo ser negro, conforme situa Vargas:

Essa nao-referéncia a ndo pessoa negra faz com que, ndo somente brancos,
mas todas as pessoas ndo-negras, derivem sua subjetividade e seus
privilégios sociais relativos do fato de ndo serem negras. A pessoa negra,
assim, ndo faz parte da Humanidade; essa pessoa torna possivel, mas néo é
parte da hierarquia Humana (VARGAS, 2017, p. 87).

Assim, mesmo em espacos tidos como plurais e abertos a intervengédo de
guebradeiras de coco babacgu negras, estas tém sido recorrentemente vilipendiadas e

suas expressodes escanteadas ou exotizadas. Suas posi¢des, denuncias e mesmo sua

19 Para detalhes, consultar: https://medium.com/@allankardecpereira/afropessimismo-e-os-rituais-da-
viol%C3%AAnNcia-anti-negra-uma-entrevista-com-frank-b-wilderson-iii-7b011127ae8b. Acesso em 22.
mai. 2021.


https://medium.com/@allankardecpereira/afropessimismo-e-os-rituais-da-viol%C3%AAncia-anti-negra-uma-entrevista-com-frank-b-wilderson-iii-7b011127ae8b
https://medium.com/@allankardecpereira/afropessimismo-e-os-rituais-da-viol%C3%AAncia-anti-negra-uma-entrevista-com-frank-b-wilderson-iii-7b011127ae8b
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propria presenca tém sido questionadas. Ao serem facilmente mapeadas como
indesejaveis, seus corpos sintetizam o desconforto que pessoas negras causam, a
auséncia de alteridade a que se esta sujeito, a associacao facil entre negrura e sujeira,
ao sangue coagulado que esta sob seus corpos (FANON, 2008) e que nao € lido
sendo como imundicie diante dos olhos brancos. Ao serem tratadas com exotismo, se
retiram delas a autonomia sobre si mesmas, as empurram e as fixam em um lugar
particular, encerrado em si mesmo, ndo sujeito a universalidade, encarcerado. Por
isso, sem possibilidade de trocas e aprendizados potentes, as colocam em um lugar
de subordinacéo, subjugacéo e controle.

Porém, ndo se pede humanidade, esta é arrancada e, se o0 script esta
aparentemente definido, as quebradeiras ndo se contentam com a posicdo de
figurantes. Essas mulheres n&o aceitem o0 encarceramento a que estédo
recorrentemente sujeitas, seja a partir do asco declarado, seja a partir da exotizacao
atomizante, elas expressam seus pontos de vista e questionamentos, chamam a
atencao para o que lhes tém ocorrido, provocam questionamentos sobre o que tem
sido apontado como certeza e “luz no fim do tunel”. Mesmo se existisse tal luz, porém,
ela ndo focaria nos corpos negros, e em tal tunel os percalcos sdo bem diferentes
entre negros e ndo negros, a caminhada € inquestionavelmente desigual, apesar da
mesma rota. Elas falam, falam e o impressionante € que ndo sdo ouvidas pelos
presentes. Em outras palavras, sdo vistas, mas como se nao existissem, como nos
diz Ralph Elisson (2013).

Rosa Gregoério, ao comentar as lutas travadas no Maranhao, aponta que:

NGs quebradeiras de coco somos mulheres, mas isso ndo significa dizer,
companheira que n&o tem uma luta. E, quando a gente fala companheira,
disso que ta perdendo, e ai a gente tem que comecar a voltar para casa,
assim no pensamento, porque se essas derrubadas no Maranhdo e nos
outros estados, essa devastacdo, essas expulsdes tirando o povo para
colocar obra, colocar hidrelétrica, para colocar ferrovia, para colocar soja. La
no Maranh&o tem tudo isso, tudinho. Para colocar criacdo de gado, para
colocar eucalipto e para colocar agora o porto e tudo isso que acabamos de
falar, e ai eu queria dizer para gente, porque a gente nao quer vir denunciar
isso aqui na marcha, ndo. A gente tem que fazer isso no nosso estado porque
nao se faz revolucdo em Brasilia, a gente precisa fazer isso no nosso estado.
Porque se nés nao fizermos isso no nosso estado... porque o estado tem
secretaria de meio ambiente, funciona companheira? Se nao funciona, vamos
fazer funcionar, mas a gente ndo se junta para se sentar na porta da
secretaria do meio ambiente do nosso estado. Ai a gente tem que trazer uma
coisa que tem que falar para nés. Porque nés ndo temos que fazer a
revolugdo em Brasilia, porque se no nosso estado, nosso povo ta4 pegando
porrada, vamos se juntar com eles la. Porque a gente s6 vem se juntar aqui
e ai eu tenho raiva daquela historinha que ninguém solta a méo de ninguém.
A gente s6 nao vai soltar a mao de ninguém o dia que a gente tiver coragem
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de pegar a mao da outra. Quem foi que pegou na mao do Cajueiro? Quem foi
gue pegou na mao do Cajueiro quando a policia do governo do Estado tava
& metendo a porrada? Eu tenho certeza um monte de gente do Maranhéo
que td aqui ndo faria isso porque néo fez e porque nao faz em outro momento.
Ai é por isso que: a gente t4 junto, mas ainda ndo ta misturado e a gente
precisa se misturar. A gente precisa dar a méo para gente dizer que ta aqui
defendendo uma a outra. E ai eu queria dizer uma coisinha bem rapidinha
para nés, que a gente tem que mudar nosso préprio discurso também, para
gue a gente ndo seja ofensiva com a outra mulher.

A partir da incitacdo de Rosa, gostaria de pensar na gramatica politica posta
por ela. Em sua fala, ela que nos convida a refletir a partir “de casa”, nos possibilita
pensar sobre o que temos feito a partir do chdo de nossa existéncia e nos expoe
reflexdes potentes a partir deste lugar como ponto fundamental de seu pensamento.
De um lado, nos chama a atencéo suas criticas a mobiliza¢des politicas sintetizadas
na ideia de “revolucdo em Brasilia”, desatreladas de vinculos reais, quase que
performances em carne e 0sso dos sujeitos; ensimesmadas em vaidades, exibicoes
pensadas, sobretudo, no interior de estruturas de Estado ou lugares de destaque
organizacionalmente. Nao é o lugar que Rosa toma como central em seu pensamento,
pelo contrario, é 14 no “nosso lugar”, com os “nossos” que as possibilidades estao
armadas, é ali que séo privilegiadas.

Ela nos propde entdo uma mudanca cabal em termos de importancia. Faz-nos
um convite para voltar onde nossos pés estao, onde a vida acontece, para, a partir
dai, pensar na mobilizac&o politica realmente potente. E a partir desse territério, em
especial dos corpos negros e subalternizados, que a proposicao esta posta. Ela fala
a partir da possibilidade de sobrevivéncia, do que é o dia a dia sob o signo da violéncia,
a queima de casas, despossesao. Dessa forma, ao invés de atuar na mobilizacdo, nos
convida a agir, levar a sério os esforcos de libertacéo, as apostas e a dividir os riscos.

Em didlogo com Saidiya Hartman pensamos no que tem consistido nosso esfor¢o:

Aquelas existéncias relegadas ao nao histérico ou consideradas descartaveis
exercem uma reivindicagdo sobre o presente e exigem que imaginemos um
futuro no qual a sobrevida da escravidao tenha terminado. A necessidade de
tentar representar o que ndo podemos, em vez de conduzir ao pessimismo
ou desespero, deve ser acolhida como a impossibilidade que condiciona
nosso conhecimento do passado e anima nosso desejo por um futuro liberto
(HARTMAN, 2020, p. 31).

Nesse esforco de animar um futuro liberto, a partir dos considerados
descartaveis, ha um enumerado de situacdes-conflito, desde hidrelétricas, ferrovias,
plantacbes de soja, eucalipto e pecuéaria extensiva, até mais recentemente a

implantagéo de um porto privado no Maranhdo passando por cima de comunidades.
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Essa € a invocacéo que Rosa Gregoria nos faz: o importante é onde a vida acontece
e ndo em meras demonstracdes sobre a vida. A sua inversao € rica justamente por
contrariar as representagdes politicas postas, uma vez que estas comumente drenam
esforcos, conformam os corpos e sujeitos mais do que propriamente lhes servem de
instrumento util. Ela ilustra seu mote de forma primorosa com “antes de ir fazer em
Brasilia, faz em casa, volta para casa”. E ao voltar para casa, € salutar apontar como
recorrentemente as vidas negras valem menos, ndo valem. E por qué? Lélia Gonzalez

nos ajuda a entender:

A primeira coisa que a gente percebe, nesse papo de racismo € que todo
mundo acha que é natural. Que negro tem mais é que viver na miséria. Por
gué? Ora, porque ele tem umas qualidades que ndo estdo com nada:
irresponsabilidade, incapacidade intelectual, criancice, etc. e tal. Dai, é
natural que seja perseguido pela policia, pois ndo gosta de trabalho, sabe?
Se néo trabalha, é malandro e se é malandro é ladrdo. Logo, tem que ser
preso, naturalmente. Menor negro sé pode ser pivete ou trombadinha, pois
filho de peixe, peixinho é. Mulher negra, naturalmente é cozinheira, faxineira,
servente, trocadora de 6nibus ou prostituta (GONZALEZ, 2018, p. 193).

E interessante perceber como que hegemonicamente, a partir das construcdes
racistas “ha lugares naturalizados” que pessoas negras, em especial mulheres negras,
devem ocupar. Estes lugares dizem sobre a antinegritude contemporanea, das muitas
vidas da escravidao, pois falam da cotidianidade que é a miséria e a degradacao, pois
sdo imputadas uma série de caracteristicas que posicionam corpos negros no
imaginario social. Ela e os seus devem viver na penuria, enquanto subalternas e
subalternos; elas tém de ser as exploradas dos explorados e é imperativo que sejam
assombradas pela miséria, € sobre elas que deve ser edificado o progresso, devem
pagar 0 preco por conquistas de outrem, as custas delas é que se tem bonanca e
bem-estar.

Ao se voltar para o chdo, Rosa nos faz um chamado para a guerra. Ela nos
mostra quem sao 0s corpos vitimados, que sofrem enquadros da policia, que séo
expulsos e violentados. Sdo comunidades sob o signo da morte, empurradas para a
subalternizacao, perdendo seus territérios, sendo encurraladas e entregues a pendria.
Nesse ponto, é possivel descrever uma economia de guerra contra corpos negros.
Em mais um didlogo com Lélia Gonzalez, é observavel a recorréncia com que corpos
femininos sé@o super explorados, sexualizados e descartados diante das mutilagdes e
mortes de “seus homens, irmaos e filhos” (GONZALEZ, 2018, p. 199), ou como nos

diz Rosa, “do povo tomando porrada”, em um dilaceramento a partir da epiderme, da
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constatacdo que ser negro é ndo ser humano, logo, sujeitos a uma desvalorizacao
incessante, numa violéncia gratuita e ndo contingente.

Porém, é a partir daquilo que comumente € visto como dispensavel que se
chama para abalar os alicerces do mundo posto, destruir a ordem e sua estrutura. Em
um mundo cindido somos chamados a nos posicionar, a nos colocar no front. Nesse
mundo marcado por divisbes que posicionam 0s sujeitos numa ordem que impde
lugares demarcados, “a espécie dirigente é, antes demais, a que vem de fora, a que
nao se parece aos autéctones, ‘aos outros’ (FANON, 1961). Se Frantz Fanon escreve
sobre a Argélia em meados dos anos de 1950, isso ndo € menos verdade no
Maranhao. Ha dirigentes de empresas e quadros estatais que nunca sequer ninguém
viu. Porém, uma vez que ndo contamos com exercitos, as armas passam a ser outras,
eis ai uma segunda provocacao de Rosa.

Ao atentar para “como a gente s6 se junta em Brasilia” e confrontar o jargao
das esquerdas progressistas contemporaneas, sobre “ninguém solta a mao de
ninguém”, ela desafia as construgdes performaticas de solidariedade, desencarnadas,
porque sequer ousaram pegar na mao de alguém. Ao ouvir o chamado de Rosa
Gregoria € notavel sua conclamacéo a luta real, uma resisténcia que aponta para
vinculos concretos em meio ao “povo tomando porrada”. Em resposta a isso, tratando
a questdo, ela nos demonstra como o sofrimento de corpos negros e racializados
passa desapercebido, ndo sensibiliza. Assim, ela propde uma inverséo, que Nn0Ssos
corpos sejam armas frente a guerra incessante. Volta-se contra a economia de guerra
gue mutila e desenraiza.

Rosa expressa sua hdo aceitacdo ao mundo dos ndo humanos, esse
encurralamento e empurro para a miséria. Assim, se “nosso povo ta pegando porrada
la no nosso estado, a gente tem que se juntar com eles”, exige-se uma solidariedade
gue encare 0S riscos, que 0s aceite como parte integrante da relacdo com estes
sujeitos. A “indiferenca”, essa forma ateia de salvagao, esta proibida neste contexto
(FANON, 1961, p. 43). Ela exige outro tipo de envolvimento, um tipo que faz do seu
corpo granada, capaz de tentar o estilhaco daqueles que se levantam contra. Esse
tipo de envolvimento ndo quer formulas magicas, altruismo, uma lupa prepotente
capaz de ver de cima, de descortinar o futuro. Ele exige que o risco se torne comum,
gue se faca junto, ao lado, com toda a radicalidade e risco que pode envolver.

A partir de seu chamamento para a luta, pontuo as experiéncias de pessoas

negras e subalternizadas frente o sofrimento, continuamente sujeitas a
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escamoteamentos. Rapidamente, pode-se ser o ultimo da fila, sem sequer conhecer
0s acordos feitos, o que se debate no gabinete e ver sumir pleitos arduamente
defendidos, vé-los literalmente perder a cor, perder a substancia. Sua aposta € pela
organizacdo dos brutalizados e subalternizados, em encontrar formas, na
possibilidade de dividir vivéncias e conhecimentos perante o sofrimento e ndo esperar
por eventos, por audiéncia ou por momentos oportunos. Nao se trata de ndo aproveitar
as oportunidades, mas estas séo fruto da organizagao, da luta no chao e ndo de meros
momentos de entretenimento para um publico curioso.

Ao perguntar por “quem foi que pegou na mao do Cajueiro quando a policia do
governo do Estado tava la metendo a porrada?”’, Rosa retoma um dos conflitos
recentes mais embleméticos do Maranhdo, em que pessoas sdo expulsas de seu
territério, tém suas casas demolidas por tratores e apanham da policia a mando do
governo estadual por protestarem contra decisées arbitrarias sobre suas vidas. Assim,
ao ouvi-la, € importante perceber que seu processo de elaboracdo caminha nao
apenas por aquilo que podemos observar, mas numa conjuncédo de sentidos que
Oyéronké Oyéwumi tem chamado de cosmopercepcao, ao atentar em como ouvir é
fundamental em pesquisas que pretendem compreender melhor os sujeitos, em como

se expressam para além das amarras e canones ocidentais, conforme nos aponta:

Os modos diferentes de apreensdo de conhecimento produzem énfases
diferentes nos tipos e na natureza da evidéncia para fazer afirmacdes de
conhecimento. De fato, isso também tem implicac6es para a organizacédo da
estrutura social, particularmente a hierarquia social que legitima quem sabe
e quem nao. Argumentei que as hierarquias sociais ocidentais, como género
e raga, sédo uma funcéo do privilégio do visual sobre outros sentidos na cultura
ocidental. Também se observou que o referencial ioruba baseava-se mais em
uma combinagédo de sentidos ancorados pela audi¢cdo. Consequentemente, a
promocéo, nos Estudos Africanos, de conceitos e teorias derivadas do modo
de pensar ocidental, na melhor das hipéteses, dificulta a compreensao das
realidades africanas. Na pior das hipéteses, isso dificulta nossa capacidade
de construir conhecimento sobre as sociedades africanas (OYEWUMI, 2021,
p. 65-66).

Ao seguir essas mulheres, aposto na possibilidade “do além ver”, investindo no
que elas falam. Portanto, é fundamental ouvir sobre como formulam, exigindo de nés
um esforco de compreensdo que se afasta de uma teoria pronta, pré-moldada, e
propde um encontro no sentido pedagdgico, educativo. A possibilidade reside em ver
estas mulheres ndo apenas como depadsito de nossos anseios e explicagdes, mas

acompanhar seus processos de elaboracdo na intensidade que tém e na urgéncia a
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que estdo sujeitos. E nesse sentido que Rosa chama a atengéo para as “porradas que
nosso povo tem levado”.

Por fim, gostaria de expor outras reflexdes potentes apresentadas por ela, pois
na medida em que invoca “que a gente ta junto, mas ainda ndo ta misturado e a gente
precisa se misturar”, chama a atencao para como, mesmo em espagos progressistas,
considerados receptivos as demandas de pessoas negras e subalternas, ha um veéu
gue as separa, pois estdo ali, fazem parte dos acontecimentos, mas o fazem de forma
cindida, recortada pela dimenséo da raga que as atravessa. Os comentéarios de Rosa
sobre ndo estarem misturadas, apesar de juntas, expdem sobre a retirada de
mulheres brancas frente a chegada de quebradeiras de coco babacu negras ao local
de dormida durante a Marcha das Margaridas. Permite perceber o apartamento a que
as mulheres estdo sujeitas, seja ele propriamente fisico, em que a presenca negra
causa o afastamento branco, seja ele em termos de solidariedade, em que aliancas
nao sao efetivas, uma vez que a dor negra hdo 0s move.

Rosa aponta que estéo todas ali, logicamente comungam parte significativa dos
pleitos, mas algumas entre tantas séo impedidas de participar plenamente, de dar
vazao ao seu lugar como um lugar nao exotizado, um lugar ndo atipico. A metafora
do véu, como proposta por Du Bois (1999), nos ajuda a pensar sobre isso, ha medida
em que aponta como pessoas negras sao impedidas de trocas fortuitas em espacos
interraciais. Du Bois, ao apontar que, numa troca de cartdes de visita numa escola
infantil, teve a recusa como resposta imediata, nos mostra a violéncia, a partir das

miudezas de um olhar:

Em uma pequenina escola de madeira 0s meninos e meninas, ndo sei por
gue, tiveram a ideia de comprar — a dez centavos o pacote — deslumbrantes
cartbes de visita para troca-los entre si. A troca foi alegre até que uma menina
alta, recém-chegada, recusou meu cartdo. Recusou-o0 peremptoriamente,
com um olhar. Entdo me ocorreu, com uma certa urgéncia, que eu era
diferente dos outros; ou talvez semelhante no coragéo, na vida e nos anseios,
mas isolado do mundo deles por um imenso véu (DU BOIS, 1999, p. 53).

Violéncia ndo esta apenas em socos e pontapés, uma teoria da violéncia &
também uma teoria do poder, de seu exercicio e este se realiza também em outras
magnitudes. Estar esvaziado é néo ser. Assim, a partir da exposicdo de Rosa fica
expresso que apesar de juntas, ha uma cisdo. Ela fala sobre como, mesmo dividindo
espacos, apesar de opressdes analogas que as posicionariam em um lado comum e
anico contra degradacdes multiplas, a condicdo ndo € semelhante, os sujeitos ndo

sao vistos como iguais, ha engrenagens que agem, moldam e configuram as relacdes
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sociais. Nesse sentido, essas mulheres sdo também recortadas e apartadas por um
elemento que torna um grupo zoomorfizado em relacdo ao outro, as torna néao
humanas.

Por fim, gostaria de pensar, a partir das provocacdes de Joao Vargas, as
praticas de Rosa Grego0ria e outras quebradeiras negras, que e se ao invés de tentar
remediar e reformar o mundo, aceitarmos a condicdo de antinegritude que lhe é
fundamental, que Ihe assegura a existéncia, e procurarmos n&do a incorporagao, a
assimilacdo, mas a construgcao de outros mundos possiveis.

Nesse sentido, conforme Jodo Vargas, ha

um potencial imenso de libertacdo quando aceitamos a antinegritude — o édio
fundamental contra as pessoas negras —, ao invés de tentarmos elimina-la.
Ao invés de tentarmos reformar as instituicdes, as pessoas, as normas e 0s
costumes, podemos focalizar no que podemos fazer, ao contrario de
tentarmos o que parece ser constitutivo, absoluto, imexivel, impossivel. O que
pode acontecer quando pessoas negras aceitam esse 6dio antinegro
fundamental, um 6dio global, e passam a desenvolver praxis que visam nao
a incorporacgdo dentro de um mundo que ndo nos quer, mas a construcdo de
um outro mundo? Uma outra Humanidade que ndo depende e deriva da
antinegritude? (VARGAS, 2020, p. 24).

E nesse sentido que apostamos que a constru¢éo de outros mundos € possivel
a partir da terra-territério, pois estes fatores asseguram uma dimenséo de autonomia
e autoconfiancga para povos e comunidades tradicionais, em especial quebradeiras de
coco babacu negras frente seus antagonistas.

No préximo capitulo, abordarei como quebradeiras de coco babacu negras vém
enfrentando a questao da racga e a relacionando com a constru¢cdo de um mundo que
ndo dependa de sua abjecdo, um mundo liberto por meio de suas praticas e lutas

territoriais.

3 VIVENDO O POS-CATIVEIRO: proposicées de quebradeiras de coco babagu
negras sobre territérios e aliancas de libertagéo

Neste capitulo versarei sobre como quebradeiras de coco babacgu negras tém
construido lutas comunitarias de enfrentamento ao agronegoécio e a projetos de
desenvolvimento no Maranh&o. A partir das reflexdes propostas por trés quebradeiras,
construirei visdées sobre seus vinculos territoriais, memodria e processos de
organizagdo, focando em seus entendimentos e em como tém realizado
engajamentos coletivos. Parte destas reflexdes expde as relacdes que quebradeiras

de coco babacgu negras possuem com homens em suas comunidades, tema caro para
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as comunidades negras em diaspora e na Africa, sobretudo por apontar possiveis
caminhos de libertacdo e porvir.

Essas mulheres partem um de local concreto, da vida no chdo dos territorios
de povos e comunidades tradicionais em diferentes regides do Maranhéao,
estruturalmente marcados de um lado pela presenca ameacgadora do agronegocio, de
projetos de desenvolvimento, da pecuaria extensiva de bufalos e que tem como
resultado a privacao de acesso a florestas de babacuais ou mesmo sua derrubada
direta, através de maquinario pesado ou 0 uso de agrotoxicos direto nas palmeiras de
babacu. Por outro lado, ha constantes resisténcias por parte das comunidades, tendo
as mulheres, em especial mulheres negras e racializadas, como ponta de lanca de
processos de luta por autonomia e autodeterminacdo em seus territérios.

Ao realizar trabalho de campo nas regides da Baixada Maranhense, nos Cocais
e Mearim, especificamente nas comunidades, espacos de discussao e deliberacéo
politica, era constante a presenca masculina, apesar do numero pequeno se
comparado ao de quebradeiras de coco babacgu. Essas mulheres recorrentemente
ocupavam o lugar de coordenacéo, com falas destacadas em atividades, oficinas e
debates em grupos ou abertos. Os homens estavam em posi¢cdes de auxilio,
carregando equipamentos, ajudando na chegada ou deslocamento de pessoas com
motos ou veiculos, ou ainda a postos para quaisquer necessidades e urgéncias. A
quantidade de mulheres e criancas, somadas a presenca de equipes de
assessoras/es do MIQCB, responsaveis por oficinas tematicas ou a organizacdo de
atividades, era o que dava o tom dos encontros. Porém, mesmo em pequeno nimero,
maridos, filhos mais velhos e irméos acompanhavam as reuniées, ndo se furtando de
comentar aspectos relacionados a morosidade de 6rgdos competentes na garantia de
direitos, a conflitos fundiarios nos territérios envolvendo situacdes de ameacas diretas
e a derrubada de babacuais. Todavia, ndo era incomum gue muitos se encontrassem
em outras atividades, como a pesca, roca, viagens para tratativas da aposentadoria,
idas a bancos, ou questbes pessoais na cidade, ou mesmo reunides no sindicato de
trabalhadores/as rurais.

Entre as quebradeiras, quando da baixa participacdo dos homens em
atividades, faziam apontamentos sobre como “n&o se interessavam em ir e ouvir”, ou
que participavam das atividades como “se nao fossem deles”, “como estranhos”,
ficando alheios as discussdes ou afastados dos debates e da participacdo ativa.

Muitas vezes, estavam distantes, de bragos cruzados, ouvindo com displicéncia as
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colocacdes de quebradeiras de coco e assessoras/es, 0 que causava incémodo entre
as quebradeiras organizadoras das atividades locais. Nesses casos, nao faltavam
chamadas publicas ou pessoais sobre a necessidade de mais gente nas atividades,
exemplificando notadamente os esforcgos feitos por mulheres e homens para estarem
presentes e participando, encarando viagens longinquas e deixando de lado certos
afazeres pela importancia dos encontros.

Em atividade de assembleia local de quebradeiras de coco babacu, realizada
na aldeia de Taquaritiua, com indigenas Akroa-Gamella, Rosa Gregdria comentava
sobre como certas liderancas locais, mesmo tendo sido pessoalmente convidadas,
apareceram apenas ao final da tarde, mais em uma postura de estranhamento do que
propriamente de colaboracéo, o que Ihe causava profundo desconforto, dado o grande
esforco para a realizacdo da atividade e a quantidade de pessoas “de fora”, fossem
de comunidades proximas ou assessoras/es envolvidos na realizagcdo do encontro.
Para ela, apesar da atividade estar ligada ao vinculo das indigenas Akroa-Gamella
junto ao MIQCB, o encontro ndo era exclusivo de mulheres, ndo estava unicamente
direcionado para estas, mas demonstrava a forca e o protagonismo de indigenas,
mulheres e homens, na luta por seu territério.

Assim, é importante pontuar o envolvimento de quebradeiras indigenas nas
lutas locais, sua participacdo ativa em retomadas territoriais e seu engajamento
recente junto ao MIQCB, compondo um grupo crucial de quebradeiras de coco
organizadas na Baixada Maranhense.

Rosa Gregodria, por exemplo, ao relatar a relacdo entre acdes de quebradeiras
de coco babacu e retomadas territoriais de indigenas Akroa-Gamella, entre os

municipios de Viana e Matinha, interior do Maranhdo, comenta que:

O grupo de mulheres quebradeiras de coco que comecgou isso tudinho. Essa
area foi justamente a area que foi retomada. Foi a gente que denunciou, que
tirou o trator dali. Essa coisa tudinho foi nés quebradeiras de coco. Foi esse
grupo de mulheres quebradeiras de coco babacu do qual eu fago parte.

Ela nos fala do protagonismo das mulheres quebradeiras de coco indigenas,
nos possibilitando pensar nos desdobramentos que se seguiram a partir de suas
acoes, na luta pelo territério que havia sido espoliado. No entanto, Rosa Gregoria nos
relata que “essa nossa historia ficou esquecida, ficou no anonimato. Nao se comenta
mais. Essa historia ndo € mais contada como uma das ag¢des de luta pelo territorio”.

Esse exemplo, extraido de seu contexto especifico, nos alude a processos recorrentes
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de esquecimento, de apagamento da acdo e lideranca de mulheres negras e
racializadas nas lutas territoriais, dando maior alusdo a presenca de homens e seu
protagonismo.

Ao pensar nas lutas realizadas nas Américas, recorrentemente somos levados
a pensar de um lado na presenca massiva de homens de boa-fé, heroicos e
destemidos, capazes de mobilizar faixas significativas da populacdo, através da
elaboracdo iluminada de propostas, pelos seus feitos, exemplos pessoais e
capacidades carismaticas em convocar grandes protestos, boicotes, greves e em suas
relacBes com partidos e sindicatos. Por outro lado, quando sequer damos atencéo, as
mulheres aparecem numa posicao secundaria, daquelas que auxiliam, ajudam em
fugas, fornecem mantimentos e abrigo, retribuem a lealdade ao povo com um amor
em muitos casos sequer merecido.

Julieta Paredes, feminista comunitaria boliviana, ao comentar sobre as lutas na

América Latina, nos fornece um outro angulo acerca disso:

A histéria da contemporaneidade latino-americana que nos rodeia, queria
esqguecer 0 que SOmos e construimos, mas nossos corpos historicamente
insistem. O primeiro levante organizado contra a monarquia ndo foi a
Revolugdo Francesa de 1789, foi em 1781 em La Paz onde as avés Gregoria
Apaza e Bartolina Sisa eram combatentes de igual para igual com os avos
Tupak Katari y Tupak Amaru. Elas manejavam decisfes politicas e
econdmicas; a logistica estava a cargo delas e também tinham
responsabilidades militares. Nés mulheres sempre estivemos nas lutas de
NOSs0S povos, mas nao querem que sejamos vistas (PAREDES, 2014, p. 2).

Ao trazer a tona a histéria das guerreiras e estrategistas aimaras Gregoria
Apaza e Bartolina Sisa, que lideraram revoltas contra o dominio espanhol no Vice-
Reino do Peru (atualmente Bolivia), ao lado de Tupac Katari e Tupak Amaru, Julieta
Paredes nos relembra que as lutas contra o despotismo néo se iniciaram no além mar,
nem tinham decisdes monocraticas de homens, apesar de assim sermos levados a
crer recorrentemente. Ela nos recorda a importancia politica e militar de mulheres nas
lutas subalternas em nosso continente. Nao se trata aqui de apenas colocar um tijolo
em um imenso muro de celebridades, dar um tom mais colorido e diferenciado ao
pantedo de herdis. O que almejo por agora destacar € uma relacdo diferencial com os
homens subalternizados e mirar num convite descolonizador que envolve tanto os
territorios, quanto a prépria masculinidade hegeménica, em sua feicdo patriarcal e
consequentemente opressora.

Outro capitulo pouco comentado em nossa téo alardeada latinidade € que as

lutas por emancipag¢do humana tém como ponto de destaque o esquecido e ignorado


https://pt.wikipedia.org/wiki/Túpac_Katari
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Haiti. Ao pensar nas lutas feitas neste continente, sdo inegaveis os impulsos oriundos
de revolucionarios negros do Haiti. Sua importancia ndo era pouca para o Império
Francés, para a metropole em maior expansdo no final do século XVIII,
era “A Colonia”, ou como se falava na época: a pérola das Antilhas. Ao tratar deste

tema, Marcos Queiroz, contextualiza que:

[Era 0] maior mercado individual de escravizados do mundo, produzia metade
do aclcar e do café consumido no planeta. No coracdo de um mercado
internacional em acelerada expanséo, representava o apice do capitalismo.
O segredo sujo da “infancia” do capital é sua intima, intrinseca, relagdo com
o colonialismo. Cerca de um milh&o dos 25 milhdes de franceses dependiam
diretamente do comércio colonial e 15% dos mil membros da “revolucionaria”
Assembleia Nacional possuiam propriedades coloniais em 1789. As fortunas
criadas em Paris, Bordeaux e Nantes, fundamentais para a luta da
“‘emancipa¢ao humana” que irrompeu na Franga, foram geradas gragas a
desumanizac¢do brutal de pessoas negras do outro lado do Atlantico
(QUEIROZ, 2020, p. 20).

Além dos feitos da luta contra o Império Francés e de ser a primeira nacéo
negra independente nas Américas, isto por seus proprios feitos e decisdes, é pouco
conhecido o apoio militar e financeiro que os haitianos concederam em outras lutas
de nacdes colonizadas ao sul. ApGs as derrotas de criollos na Reconquista Espanhola,
em 1815, estes rumaram para a Jamaica em busca de apoio britanico e, com tratativas
negadas, pedem socorros ao Haiti. Dessa forma, ocorrem encontros entre Simén
Bolivar e Alexandre Petidn, entdo presidente do Haiti, que concorda em oferecer apoio
as lutas continentais (no que hoje se entende por Venezuela, Colémbia, Equador,
Panam4, Peru e Bolivia).

Assim, a nacdo negra, recém-independente, que a partir de sua Constituicdo
transformou a todos naquilo que o jugo colonial-escravagista dilacerava em negros,
oferecendo as (ainda) coldnias outras possibilidades. Quanto aos outros lideres locais,
obviamente pouco expressaram para além de seus interesses e aliangas com grupos
dirigentes, mantendo vinculos de dependéncia e exportacdo com a Europa, o que
sequer os fez cumprir as promessas quanto a eliminacao da escravidao negra, pauta
Unica dos acordos firmados com Bolivar.

No esforco aqui proposto, cabe racializar a construcdo de Abya Yala,
chamando atencao para o destacado papel que as lutas haitianas tiveram em nosso
continente e do temor da revolta negra, representada pelos rumores entre as elites
nacionais sobre o0 haitianismo, uma suposta revolta negra internacionalmente
planejada, visando destituir elites proprietarias brancas. Como evitar outro levante

negro de proporc¢des tdo estrondosas? Como manter dependentes ontem e hoje
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agueles aos quais nao se quer, mesmo com abolicdes parciais, que deixem de ser
escravos?

Assim, cabe pensar para além de acordos entre homens, e mirar n0os corpos
que tém conduzido as lutas por emancipagdo dos povos nas Ameéricas. Nesse
movimento, os corpos de mulheres negras e racializadas insurgem como ponta de
lanca em enfrentamentos por terra e territrio em nosso continente, chamando
atencao para formas de luta e elaboracdes tedricas hegemonicamente pouco atentas.
Essas mulheres tém desenvolvido praticas que as posicionam tanto na luta por si
mesmas como por seus territorios.

Julieta Paredes, ao descrever as lutas de mulheres racializadas, chama a
atencao para a violéncia sobre 0s corpos, seus e de seus irmaos, bem como da propria
natureza, a partir de um sistema que se rearranja e cria novas praticas de extracado e

exploracdo das vidas subalternas:

Seguimos com o punho esquerdo levantado porque o sistema nédo foi
derrotado, porque este sistema continua maltratando nossos corpos e 0s
corpos de nossos irmaos e a natureza. Este sistema de opressodes se recicla
permanentemente desde que foi construido. Nao é um sistema natural, foi
historicamente criado e também terminard historicamente pela acao
revolucionaria dos povos (PAREDES, 2014, p. 1).

Ao tratar da luta dos povos, cabe ouvir o que emana das mulheres que tém
desenvolvido suas praticas e suas urgéncias politicas, em como estas realizam suas
acOes para nao incorrer em generalizagdes ofuscantes, como nos alerta Silvia Rivera
Cusicanqui (2010), ao pensar na importacao de teorias do norte global e a expressao
de um fetichismo cultural incapaz de olhar para as urgéncias politicas dos grupos

subalternos. Como orienta a autora:

Las elites bolivianas son una caricatura de occidente, y al hablar de ellas no
me refiero so6lo a la classe politica o a la burocracia estatal;, también a la
intelectualidad que adopta poses postmodernas y hasta postcoloniales: a la
academia gringa y a sus seguidores, que construyen estructuras piramidales
de poder y capital simbdlico, triangulos sin base que atan verticalmente a
algunas universidades de América Latina, y forman redes clientelares entre
los intelectuales indigenas y afrodescendientes (RIVERA CUSICANQUI,
2010, p. 57).

Assim, ao atentar para os esquemas de constru¢do de triangulos sem base,
focados mais ao fornecimento de matéria prima para o norte global e seus esquemas
de aprisionamento intelectual, me detenho em fugir do corolario culturalista
ornamental, que mantém as comunidades presas em teatralizacdes e as impedem de

serem sujeitos de sua propria historia.
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A seguir, me debrucarei sobre como quebradeiras de coco babacu negras tém
feito emergir poténcias libertadoras ndo com meros esfor¢cos individuais, mas
ancoradas em memodrias e vivéncias comunitérias. Seus esfor¢cos, ao mesmo tempo
em que rememoram e sentem as marcas do cativeiro, produzem no agora tentativas

incessantes de liberdade coletiva.

3.1 “Pra mostrar que se é gente”’: memoria, quilombo e libertacédo negra

Ao adentrar no territério quilombola de Sesmaria do Jardim?°, especialmente
na comunidade de Bom Jesus, é facil ver uma pequena fabrica local, fruto de intensas
mobilizacées de mulheres por infraestrutura para sua reproducéo material. Com sede
reformada, equipada com forno elétrico e prensa novos, tem a producédo de azeite de
coco babacu como principal finalidade. A sua frente, Maria do Rosario, mulher negra
e quebradeira de coco babacu, que é a responsavel local por organizar a producéo e
o beneficiamento no territorio. Ali, na pequena fabrica, ao lado de sua neta, comenta
sobre os dilemas da organizacdo de mulheres e familias. Ressalta que apesar dos
esforgos, grande parte dos babaguais “esta presa”, o que Ihes impede 0 acesso a um
volume significativo de améndoas para o processamento do azeite. Pontua que estédo
cercadas em propriedades privadas e que 0 pouco que conseguem quebrar de coco
Ou que negociam com outras comunidades é que o possibilita o beneficiamento na
fabrica local. Além disso, acrescenta que apesar dos equipamentos novos e das
reformas para otimizacédo das capacidades produtivas, a auséncia de energia elétrica
em volume suficiente para ligar e manter em funcionamento as maquinas, faz com
gue a todos o0s processos sejam por via manual, mantendo 0s equipamentos 0Ci0S0S,
apesar da conquista que foi ver tudo arrumado e novo.

Assim, ao relatar sobre os dilemas de organizacéo local e dificuldades, Maria

do Rosério pontua que:

Eu como mulher negra, como mulher quebradeira de coco, como mulher
quilombola, eu enxergo no meio dessa sociedade, né, eu enxergo uma luta e
enxergo uma posic&o ainda muito disputada. E, uma coragem, assim, muito,
muito grande, da mulher, da mulher negra, da mulher quilombola, da mulher
guebradeira de coco. Ao mesmo tempo, ela esta na sociedade, ela esta na
atividade, ela esta dentro da luta no seu territério e ao mesmo tempo ela esta
também, na sociedade convivendo, combatendo tanto por si, quanto pelas

20 Composto pelos quilombos de Sao Caetano, de Bom Jesus e a comunidade de Patos, o territério de
Sesmaria do Jardim fica localizado no municipio de Matinha, na microrregido da Baixada Maranhense.
E formado por 177 familias quilombolas e agroextrativistas, tendo como base do seu modo de vida a
pesca, a agricultura de base familiar e a coleta do coco babacu. Fonte: MIQCB, 2022.
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outras, pelas demais que ainda ndo entenderam essa mesma posicao, esse
mesmo poder, esse mesmo valor, esse mesmo conhecimento. E até mesmo
esse, a valorizacdo de sentimento de pertencga, porque ainda temos muitas
mulheres negras, muitas mulheres quilombolas que ainda estdo isoladas, que
ainda ndo saem para discutir, que ndo tem essa mesma visao.

A partir da argumentacdo de Maria do Rosério, é interessante perceber como
a luta das quebradeiras de coco babacu negras se da por seus territorios, pela vida
dos seus e de suas comunidades e que estes passos nao as desatrelam tanto de uma
luta por si mesmas, que poderia ser classificada simplificada e apressadamente como
por “direitos”, quanto por outras mulheres que, como apontado por Maria do Rosario,
nao tém o mesmo sentimento de pertencimento, seja ele racial ou mesmo territorial,
isto é, que estao “isoladas” e sem uma visao potente de si mesmas. Cabe sinalizar
assim, que sua visdo é integral, envolve tanto uma luta intensa pelo chéo da vida,
considerados territérios de producdo de uma existéncia potente (o que envolve suas
comunidades), quanto por si mesmas e por outras mulheres em posicbes que
poderiam ser consideradas apartadas, ndo integrantes de uma luta organizada.

E proficuo perceber como ha uma relacéo direta entre corpos negros-territorios-
comunidades, pois ao pensar em territorios € fundamental vislumbrar um tipo de uso
que nao se limite ao valor de uso em termos marxistas, mas o excedendo, pois
congrega dimensdes espirituais e ancestrais. Ao atentar para a dimenséo de uso, €
indispensavel perceber a fuga aspectos utilitarios, funcionais, reconhecendo que em
boa medida o conceito pode mostrar-se limitado, ndo atentando para as relagdes entre
humanos e ndo humanos, para dimensdes que posicionam arvores, rios, igarapés e
animais nao apenas como meros recursos, mas lhes dando uma vida plena. Ao pensar
em vida plena, é importante atentar para como estas comunidades fazem a luta

territorial. Acerca disso, Maria do Rosario relata:

Eu avalio isto com muita posi¢cdo, com muita firmeza e com muita certeza de
gue um dia vai dar tudo certo, temos conhecimento. Conhecimento pela
nossa ragca e pelos conflitos que nossos antepassados, nossas bisavos,
nossos avés sofreram, é o quanto a gente tem e pode ver isso. Por exemplo,
eu tenho muito consorciado comigo de quando eu comecei a me entender foi
aqui dentro de um territério, dentro de um territério quilombola e quando eu
comecei a descobrir a histéria daqui deste territério, quando eu comecei saber
de que a minha historia, 0 quanto eu vejo o tamanho dos pedagos de ferro,
eu vejo o tamanho do que tem ainda até hoje e foi alguém que me antecipou,
gue chegou antes de mim, e que lutou para eu sobreviver, sabe? E que lutou
com fome, e que lutou com sede, e que apanhou surra dentro deste territorio,
gue deu sua costa a surra e que derramou seu suor, conduzindo canas de
acucar, conduzindo os carros de boi, como se fosse um animal. Isso para
mim, me deixa cada vez mais, mais com vontade de lutar, com vontade de
mostrar que somos gente, para dizer que somos mulher. Isso eu digo, digo
com muita firmeza.
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A exposicdo de Maria do Rosario mostra um tipo de conhecimento que é
ancestral, oriundo das e dos que a antecederam e que mesmo em condi¢cfes tao
adversas lutaram para sobrevivéncia dos seus. Se ela inicialmente fala em “dar as
costas para surra”, isso ndo se da por aceitagdo de sua condi¢cdo (imposta) de “besta
de carga”, de ndo humanidade, mas pela condicdo de aviltamento causada pela
escravidao negra.

Ao pensar na condicdo negra, € fundamental lastrear a construgdo de
indignidade na modernidade, mapear os processos de edificacdo de vidas espectrais,
gue borram a fronteira entre vida e morte. Tem sido muito comum, sobretudo entre
filésofos e cientistas sociais, tratar como o0 grande acontecimento de degradacéo
humana os campos de concentracdo nazistas, apontando-os como um surto de
maldade e ignorancia sem precedentes, em meio ao coracao iluminado da Europa.
Porém, como nos relembra Norman Ajari (2019)?%, o que seria mais desumanizador
que o devir-mercadoria a que escravizados africanos estavam sujeitos nas
plantations, tratados como pecas a serem repostas na medida em que pereciam? Para
o autor, em didlogo com Aimé Césaire, ha um lastro de desumanizagao que percorre
a modernidade e que esta diretamente associado a condicdo negra. Ajari expressa de
gue forma a logica escravagista teve como um dos seus resultados mais frutiferos a
criacdo de insensibilidades, nas quais a desumanizacdo sem remorsos € parte
indispensavel. Assim, a criagcdo de apatia frente os sofrimentos e dores expbe a

recorréncia as vidas negras de ontem e hoje. Conforme o autor:

A insensibilidade é a capacidade de infringir sofrimento a um outro humano,
ou de testemunha-lo, sem provar o menor desejo de fazé-lo cessar ou
diminuir. Trata-se, no seio de qualquer organizacdo social racista, de uma
gualidade valorizada, para nao dizer indispensavel (AJARI, 2019, p. 81-82).

Ao mesmo tempo, € o préprio Ajari que situa os esforcos incessantes de luta
contra a opressdo a partir das memorias e relatos de ex-escravizados, em como
rememoram e a partir disso constroem agdes contra a sujeicdo. Dessa forma, aponta
como as lembrangas do cativeiro oferecem chaves para as lutas subalternas
contemporaneas, na medida em que no esforco de lembrar, na possibilidade de

partilhar sobre, tenta-se retomar aquilo que Ihes foi negado: o direito a um passado e

21 A traducao livre do livro La Dignité ou la mort: Ethique et politique de la race, éditions La Découverte
(2019), de Norman Ajari, foi feita por membros do grupo de estudos Laboratério Urgente de Teorias
Armadas (LUTA/NEABI-UFRGS) com finalidade didatica, servindo de apoio para discussfes coletivas
realizadas ao longo de 2021.
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uma memoria, o direito sobre seus corpos e vidas. Assim, o esforco sobre o ontem é
também uma forma de lida com o agora e uma aposta sobre como sera possivel
prosseguir, viver.

Por sua vez, também chama a atencdo como esse tipo de reflexdo lanca
olhares para de que forma temos produzido uma ciéncia social seletiva quanto as
dores que compactua, ao tipo de empreendimento metodoldgico que se debruca e
trilha, fazendo caminhos que descorporificam pesquisadores e interlocutores, e realiza
uma ciéncia que em nome do universal perde a dimensédo dos lugares, sujeitos,
possibilidades inventivas de escrita e criacao.

Assim, ao tratar como Maria do Roséario elabora sobre seu passado, €
importante dar vaz&o as perspectivas de tratamento da memaria. Ao elaborar sobre a
condicdo dos indignos, Norman Ajari (2019), nos diz sobre a condicdo dos
escravizados, aqueles que apesar de terem um passado, nao tém direito a ele. Que
depois do rapto, devem se afastar de tudo anterior a captura, de pertencimentos e
sensos de comunidade. Devem se encharcar na abje¢cdo da escravidao, ser pecas
moveis pertencentes a outrem, sem direito ao passado e a memoria, presos na
alienacao natal. A indignidade, assim, seria uma indistincdo entre vida e morte, uma
vida tornada inabitavel, exaurida, vencida.

Ela é espectral porque esta no deslocamento das margens entre vida e morte.
E td0 rebaixada que é invivivel no presente. E indigna justamente porque carrega
infima possibilidade de uma existéncia outra, radicalmente diferente.

Porém, € o mesmo Ajari que nos fala sobre como ex-escravizados acionaram
suas memorias, sobre como ousaram elaborar sobre seu passado, conseguiram
rememorar 0 que nao lhes era permitido, ser atravessados por dores e esforgos
ancestrais, e talvez, a partir disso, transformar as feridas acumuladas em algo a mais.
Frantz Fanon mostra que ao trazerem suas memorias, foi necessario vencer o
assombro. Nesse esforco, se produziu um conhecimento que ao mesmo tempo em
gue reconhece a dor, produz a partir dela, mapeia suas causas e os efeitos da

assombracéo, por isso ao tempo que evoca, transcende e planeja.

A liberacao dos efeitos de uma paixdo, da assombracdo de uma memdria,
ndo nasce da ignorancia de suas causas e da dissimulacdo de seus efeitos.
Ela procede, ao contrario, de uma anamnese e de uma implementagéo de um
saber. Nao mais ser escravo da escraviddo é conhecer sua trama, se tornar
familiar de suas maquinacées infernais e suas engrenagens sangrentas. E
identificar o que permanece vivo das exigéncias de dignidade dos escravos
do passado, apesar das profundas transformacdes que entranham a histéria.
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E apenas a partir da consciéncia desta memoaria e do que ela lega ao presente
que podera surgir uma libertacdo da escraviddo. Em outras palavras, para
nao se “deixar engolir pelas determinagbées do passado”, ndo é suficiente
decidir isso em um esforgo voluntario do livre arbitrio. E necessario reunir
forcas intelectuais, sociais e politicas; de se engajar em favor de um mundo
descolonizado (AJARI, 2019, p. 67).

Gostaria de sugerir que, em sua elaboracdo sobre seus antepassados e suas
vivéncias, Maria do Rosario mostra que em condi¢des tao vis como as da escravidao
negra, se construiu um territério livre, no qual vive e onde produziu suas primeiras
reflexdes e engajamentos. Em seus acionamentos, o passado ndo se mostra
puramente relacionado com aquilo que lhe é anterior, mas um atravessamento que
permite elaborac6es sobre o que transcorreu a partir das vivéncias, a partir da propria
pele. Assim, opera o reconhecimento das condigcdes em que se vivia, 0 mapeamento
de seus efeitos e prolongamentos no tempo presente. Ao comentar sobre a condi¢cao
de seus antepassados, situa a exploracdo da escraviddo, o tratamento bestial, a
serviddo compulsoéria dos seus. Formula a partir de um conhecimento racializado, que
sabe das cicatrizes das chicotadas, dos dias ao sol em canaviais, da ma alimentacéo
e condi¢des degradantes. Ao mesmo tempo, sabe bem o que, apesar das mudancas
temporais, permanece. Conhece os esforgos incessantes para “mostrar que é gente”
e sabe a “fonte de energia” que tem no agora, materializada na territorialidade do
quilombo. Oferece assim um conhecimento que nao é propriamente seu, € de base
comunitaria, fruto de esfor¢cos ancestrais materializados em seu quilombo e que
aciona em enfrentamentos no agora.

Dessa forma, a memodria ndo sdo vestigios sobre o que aconteceu outrora,
pedacos pélidos de passado, mas matérias que permitem a visibilizacdo do constructo
da libertacio negra como uma elaboracéo permanente. E assim que é possivel que
Maria do Rosario se encontre, seja impactada pela histéria que a circunda e da qual
ela é sujeito central no incessante esforco do agora, como nos diz. Por sua vez, o
conhecimento que possui ndo se trata de um mero esfor¢o individual. E um
conhecimento ancestral, e ao remeter a uma vivéncia coletiva, ela nos mostra que o
esforco de rememorar é também o esforco de construcdo de uma vida livre,
plenamente humana. Assim, ha conhecimentos racializados e territorializados a partir
das vivéncias dos corpos negros na diaspora. Conhecimentos mapeados atraves dos
conflitos de ontem-hoje que séo possiveis a partir da materialidade da raca, em como
esta conforma vivéncias e expectativas, situa acontecimentos ndo como acidentes ou

erros, mas resultados diretos de pertencimento.
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Ao pensar sobre como Maria do Rosario fala, deste esforco de mostrar que se
€ gente, se é a partir de seu quilombo, diz ndo de uma suplica por uma humanidade
concedida, ou uma entrada pela porta dos fundos no Ocidente, mas da construcao de
um mundo possivel a partir de herancas, arrancando humanidade de quem lhes nega,
com passos acompanhados. Estes passos acompanhados, ontem e hoje, possibilitam
a construcao do territorio quilombola e situam seus desafios. Assim, ao pensar neste
esforco, este esforgo coletivo, a nogéo de territérios negros, quilombolas, guiam além
de uma mera métrica escalar, posicionam frente a legados, constrangimentos e
acionamentos potentes de uma dimensdo acessivel através da qual raca nos
possibilita sentir. Rogério Haesbart, ao refletir sobre o processo de elaboracdo de
conceitos sobre os territorios construidos por grupos subalternos na América Latina,

explica que:

A conceituacgdo de territdrio em nosso contexto vai muito além da classica
associacdo a escala e/ou a logica estatal e se expande, transitando por
diversas escalas, mas com um eixo na questdo da defesa da prépria vida, da
existéncia ou de uma ontologia terrena/territorial, vinculada & heranga de um
modelo capitalista extrativista moderno-colonial de devastacédo e genocidio
gue, até hoje, coloca em xeque a existéncia de grupos subalternos,
habitantes de periferias urbanas (especialmente descendentes de negros e
indigenas) e, de modo culturalmente mais amplo, 0os povos originarios em
seus espacos de vida (HAESBART, 2021, p. 162).

Cabe sinalizar que a construcdo de territorios de existéncia e de enfrentamento
se da de diferentes formas entre os povos colonizados, vinculando-se a uma defesa
da vida, de uma existéncia livre das amarras do agora, ao mesmo tempo em que lidam
com as constantes agressoes e interferéncias do modelo capitalista, fundamentado
em préticas extrativas e de destruicdo/privacdo dos bens comuns. Maria do Rosario,
ao tratar das lutas que desenvolve, coloca que:

Eu, como mulher negra, como mulher quebradeira de coco, como mulher
guilombola eu vejo as sonegacdes, as negacdes dos poderes, as negacdes
do poder, de quem esta no poder, de quem esta a frente de um direito, do
gue nega os direitos quando lutamos para sobreviver, lutamos pela vida,
lutamos pelo ndo desmatamento. A mulher negra que ta na frente disso tudo,
€ a mulher quilombola, é a mulher que ndo estudou, € a mulher que ndo tem
um estudo, que ndo fez uma faculdade aqui hoje, ta? Mas é essa mulher
negra, essa mulher preta, essa mulher quilombola, essa mulher que t4 a
frente, que ta dando sua cara também. Dando sua cara também a tapa para
vencer. Para fazer vencer uma historia. Eu penso muito nesse lado. Desse
lado, bastante sofrido para mim. Vejo a quebra do coco, o quanto essas
mulheres, a histéria dessas mulheres quebradeiras de coco que lutam pra
tirar a sua sobrevivéncia da natureza, luta pra tirar, pra voltar a sua historia,
fazer ver na sua histdria de direito, de dignidade, mas os conflitos, o
machismo mesmo, €, 0 racismo, 0 racismo é muito grande, o preconceito é
muito grande. E isso eu vejo a coragem da mulher, a coragem da mulher
negra, das poucas mulheres que vao a frente, mesmo, que estdo a frente.
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Ainda falta mais mulher ter essa consciéncia, mais mulheres, mais povo
negro.

A primeira reflexao, a partir da interpelacéo de Maria do Rosério, € como grupos
subalternos, em especial mulheres negras, leem a realidade: enxergando
perfeitamente bem quem s&o seus inimigos; entendendo o sistema institucional de
poder e como ele opera realizando sonegacdes, isto é, lhes negando garantias e
acessos. Aqui, mais do que a necessidade de grupos externos para guia-las,
auxiliando na analise sobre a realidade, Maria demonstra conhecimentos oriundos de
suas lidas diarias. Nao se trata de dispensar grupos auxiliares, mas de reconhecer o
protagonismo e a autonomia dessas mulheres em seus territérios, em suas lutas por
sobrevivéncia travadas naquele ché&o de existéncia. Essas mulheres, portanto,
encabecam tais lutas, realizam mobilizagdes e auxiliam nos processos organizativos
em seus territorios e comunidades.

Maria do Rosério, em alusdo aos seus antepassados, que constituiram o
territorio Sesmaria do Jardim, também “da a sua cara a tapa”, ou seja, se levanta, se
ergue diante das injusticas e expde de onde extrai os conhecimentos sobre 0s quais
reflete e que pratica como mulher negra, quilombola, quebradeira de coco babacu, em
posicéo destacada na organizacao tanto local, quanto no movimento das quebradeiras
de coco babacu. Ao se erguer, faz um movimento incessante, assim como seus
antepassados. Se a luta ndo vem de hoje, ela também n&o se encerra no agora, é
uma luta constante, que desagua nas experiéncias de luta contra a subalternizagéo
que marcam as comunidades negras.

Por sua vez, o processo de organizacao também é cercado de dores. Maria do
Rosério faz refletir acerca do sofrimento e em como se relaciona com ele. Ela faz
interpretacdes da luta pela sobrevivéncia e por dignidade, por conhecer a sua histéria,
que é também a histéria da comunidade em certa medida. As dores ndo séo de hoje,
elas também s&o ancestrais. Assim, mais do que refletir sobre um territério qualquer,
ela fala de um lugar, um lugar com um legado de lutas, de gente que para permanecer,
tenta interromper ontem e hoje processos intensos de desumanizagdo, de

animalizacéo. Ela entdo pondera que:

Eu consorceio a minha luta, né, a minha luta pelos territérios, a minha luta
pelo livre acesso aos babacuais, a minha luta pelo meio ambiente, pela
alimentagcdo saudavel, a minha luta pela terra, a minha luta pela agua, a
minha luta pelos povos e comunidades tradicionais, a minha luta pelo
sentimento de pertenca das pessoas negras, entre homens e mulheres que
foram massacrados naquele antigo tempo e aqui ainda. Eu ainda nem existia,
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mas por saber hoje da luta e desses massacres, desse racismo contra 0
NOSSO POVO Negro, contra 0 NOSSO pPovo preto, e € isso que me faz a cada dia
mais lutar. E eu consorceio isso, isso tudo eu consorceio dentro do MIQCB.
Eu tenho para mim tudo isso estava dentro de mim, eu trazia dentro de mim,
crescendo, é... eu vinha crescendo com tudo isso, mas eu ndo tinha aquela
forca de botar isto em pratica, de colocar em pratica.

Se a dor causa marcas profundas, nem todas sdo somente atomizagdo. Elas
Sao carga e como tais, sao carregadas e guardam consigo impulsos. Elas servem de
forca quando oportuno, quando podem romper as amarras e sair ao mundo. E assim
gue Maria do Rosario nos faz uma explanagcdo sobre como relaciona as lutas que
considera indispensaveis (sua lista envolve desde a pertenca racial e étnica, terra-
territério-aguas e acesso aos babacuais até a alimentacdo saudavel) e as
possibilidades dentro do MIQCB. E sobre este consorcio que ela expde
brilhantemente, em como realiza operacfes de aproximacdo. Essas operacoes,
porém, ndo se dao no vacuo, dao-se somando aquilo que encontrou e que foi possivel
construir junto ao movimento e o que faz com a sua propria historia, em como
cuidadosamente pode aprender sobre 0os massacres contra 0 povo negro, 0 povo
preto, de homens e mulheres naquele tempo antigo e hoje, como comenta. Ao pensar
nesses massacres, é possivel ver a universalidade da experiéncia negra, que, se por
um lado esté sob o jugo da escraviddo, seja ela péstuma ou ndo, como alerta Orlando
Patterson (2008), nem por isso deixou de produzir insurgéncias, fugir do mundo posto,
construir, sublevar-se, ou seja, oferecer um convite para a libertacdo. Dessa forma, a

partir de sua entrada no movimento, Maria comenta 0s passos que se seguiram:

Todo esse machismo, todo esse preconceito, eu consegui reconhecer, iSso €
0 mais importante, eu consegui me reconhecer, tirar de tudo dentro de mim,
desde quando eu comecei, quando eu abracei 0 movimento, quando eu entrei
no movimento, quando eu achei ali, essa & a minha casa. Essa aqui é a minha
mae. Esse MIQCB é a minha mée, esse MIQCB é o meu pai. E ele que tad me
ensinando, me ensinou, me deu, me mostrou como ter autonomia. Como
buscar autonomia, me ensinou, me mostrou a igualdade. Me mostrou que a
nossa cor, a nossa cor nos faz feliz. A minha cor me faz feliz, a minha cor me
faz feliz mesmo, a palavra, me faz feliz. O meu cabelo, o0 meu cabelo é a
minha identidade. Entdo, dentro de mim descobri no movimento, no MIQCB,
me ajudou a me achar. E no MIQCB eu descobri que eu podia tudo. O MIQCB
me deu liberdade pra que eu pudesse dizer em voz alta e me achar, dizer “eu
sou bonita”, dizer, bater no peito, “eu sou preta, eu sou preta com orgulho, eu
sou preta de valor, eu sou preta de reconhecimento, eu nasci, eu nasci de
uma familia preta, nasci de uma familia quilombola, nasci de uma familia
trabalhadora rural, quebradeiras de coco e de uma familia que me fez, que
me déa orgulho, me da orgulho hoje, eu sou orgulhosa, moro dentro de um
territorio quilombola, aonde a minha, os meus antepassados foram
escravizados e € por isso que eu luto e vou lutar até o fim pela regularizagéo
deste territério, eu tenho o meu sonho, o0 meu sonho € a titulagéo, € a
regularizacéo deste territorio quilombola, Sesmaria do Jardim, que um dia nds
possa viver livre e ter, e ter nas nossas maos este territério, poder gritar e
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dizer, eu sou quilombola, dizer mesmo, eu sou quilombola e resido aqui neste
territorio e neste territério foi onde eu nasci, me criei e é por onde eu vou lutar.

A partir de uma experiéncia propria, no processo de se reconhecer, de ver
beleza em si mesma e onde nasceu, reconhecer seu cabelo como traco ancestral, em
positivar a sua histéria, ndo ha simplesmente o movimento de empoderamento no
sentido liberal, ele vem atrelado de um outro compromisso, um sonho e uma pratica
de libertacdo de um territério negro. Assim, ao mesmo tempo em que o MIQCB é
reconhecido como uma mae, ele também €& um pai. Estar no movimento € a
possibilidade de dar municdo para o enfrentamento do racismo e do machismo
partindo de seu lugar, em outros termos, € potencializar, é poder interferir com firmeza
em processos locais e regionais, potencializar enfrentamentos de tantas outras
mulheres, ao mesmo tempo em que se aprende.

Dessa forma, reconhecer essa dimensdo de pertencimento e de vinculacao
impde pensar na relagdo de mulheres negras entre si e com os homens ao seu redor,
pois estes territdérios ndo estdo ilesos. O reconhecimento do machismo, inclusive
praticado por homens negros, o reconhecimento do racismo, que coloca sujeitos
negros, e mulheres negras, destacadamente em posicoes aviltantes, conduziu nossa
interlocutora a uma potente relacéo entre sua histéria pessoal, de seu territério e a de
tantas outras mulheres, que vivendo em condigdes semelhantes, podem a partir de
suas vivéncias, historias, dores, mas também conquistas, construir outros mundos.

Vilma Piedade (2020), ao conceituar dororidade, nos chama a atencao para as
dores das mulheres negras, a naturalizagdo da violéncia contra seus corpos,
sucessivos estupros, violéncia e morte, bem como o recorrente apagamento de suas

memorias. Nessa mesma logica, denuncia:

Sabemos que o Machismo Racista Classista inventou que N6s — Mulheres
Pretas — somos mais gostosas, quentes, sensuais, lascivas. Ai, do abuso
sexual e estupros, naturalizados até hoje, foi um pulo. Pulo de 129 anos, e
passamos a ser estatistica. Os dados oficiais sobre violéncia sexual falam
disso. Estamos na frente, morremos mais nas garras desse Machismo do que
Mulheres Brancas... € simples e banalizado no cotidiano — Mulher Preta é
Pobre. Mulher Pobre é Preta. Pelo menos na sua grande maioria (PIEDADE,
2020, p. 14).

Se para dor ndo se tem régua, nem por isso sao iguais. As dores ocorrem de
maneiras diferentes, desiguais. E a propria Maria do Rosario que nos auxilia nessa
reflexdo. Ela faz um esforco de retomar os desafios e feitos de seus antepassados,

de trazer a tona suas dores, para assim apontar que € a partir delas que suas lutas de
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hoje s&o abastecidas. E por reconhecer que alguém o fez antes dela, e para que ela
agui estivesse, que hoje encontra forgas.

As lutas de hoje de Maria do Rosario, porém, enfrentam inimigos préximos aos
de outrora, como também ajuda a pensar Vilma Piedade. O machismo e o racismo,
como apontam, em seu consorcio tém atingido niveis de letalidade cruelmente
retratados nas estatisticas que relatam a violéncia e a morte de pessoas negras,
destacadamente, mulheres negras. E por isso que se levantam. E construindo a partir
da dor de ontem e hoje que se movem.

Ao apontar a situacdo das mulheres, Maria do Rosario explica:

E questdo da gente, é o quanto na luta pelos territorios, na luta pela defesa
dos quilombolas, da mulher negra, sdo as mulheres negras que tao a frente
disso tudo. Elas vivem todas ameacadas de morte. J& ultrapassou a questéo
da ameaca. Quando hd ameaca de morte, de tirar a vida, entéo tira a vida de
guem esta, por que isso para os poderosos, tirando a vida, é a Unica forma
que eles encontraram, 0 que 0s poderosos encontraram para se livrar da
gente, para se livrar de quem busca direito, de quem busca sobrevivéncia, é
tirar a vida. Porque tirando a vida, ndo existe mais, ndo tem mais luta, acabou.
Eles tentam calar nossa voz.

Se Maria do Rosério fala sobre a “coragem da mulher negra”, ao mesmo tempo
aponta que ainda faltam mulheres negras no front. Essa falta ndo se da a toa, muitas
se encontram em situacao de risco, sofrendo graves ameacas e a ronda da morte. Ela
mesma se encontra em acompanhamento pelo Programa Estadual de Protecdo a
Defensores e Defensoras de Direitos Humanos (PEPDDH) por pedido direto do
MIQCB. Se comenta com orgulho dos desafios do que é ter voz ativa nos
enfrentamentos, também sabe bem o que isso significa. Se a auséncia € um fato, esta
nao é simples. Morte, cacga, ataque constante dos poderes instituidos, sejam a direita,
sejam a esquerda, essa € a realidade.

A guerra racial esta dada, e € mais bem analisada por quem esta na lida pela
sobrevivéncia. Ndo se trata de estatisticas, nem de dados frios, é a perda
aterrorizante. A falta é um projeto, € uma forma de gestdo da desgraca e da morte.
N&o nos enganemos, uma mulher negra calada, um homem negro falando dentro do
script definido, incapazes de questionar o posto € um movimento organizado. Assim,
pensar no inverso, em como sob a égide do risco eminente mulheres e homens negros
tém questionado, me parece questdo fundamental. Trata-se aqui de pensar em
convites para aliancas e levar a sério a hipotese que estamos mais seguros entre nos,

e isso significa elevar radicalmente a condi¢cdo do que significa nos.
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Maria do Rosario relata com cuidado que “ainda faltam mais mulheres, mais
povo negro”. Esse tipo de constatagéo faz refletir sobre um segundo tépico, sobre a
participagdo dos homens negros em atividades e protestos, em como se dao as
relacdes com eles. Para isso, serd discutida no préximo tépico a possibilidade de
aliancas entre homens e mulheres negras, em como mulheres quebradeiras de coco
babacu negras e racializadas tém conseguido domesticar, sendo potencializar a favor

da vida comunitéria, a masculinidade de seus companheiros, filhos, sobrinhos e afins.

3.2 Quem € guem no jogo do bicho: aliancas negras nas lutas por territorio

Em atividades de campo, ao aproveitar pequenas folgas entre os momentos de
oficinas e atividades formativas, eu perguntava sobre situacdes de ameacas e
intimidacdes. A maioria das pessoas que relatava abertamente sobre isso eram
mulheres. Em Sesmaria do Jardim ndo era diferente. O que inicialmente era uma
conversa em meio a uma atividade sobre economia solidaria, sobre o beneficiamento
de produtos locais ou a outro tema de enfoque de atividades comunitarias organizadas
pelo MIQCB, rapidamente se transformava em relatos sobre intimidacdes e conflitos
pelo territorio.

Maria do Rosario relatava que “os conflitos e as ameagas sdo muitas”. Ao
comentar, pontuava como liderancas do territorio séo recorrentemente ameacadas por
pretensos proprietarios e criadores de bufalos, por conta da luta pela titulacéo e
manejo dos recursos naturais de forma coletiva. Esses proprietarios tém impedido o
acesso a campos naturais, areas de babacuais, quando néo realizam a derrubada
dessas Ultimas. Para acessar esses bens coletivos, que cruzam ou fazem fronteira
com seu territério, se precisa vencer cercas, adentrar o arame farpado que prende a
terra e 0s campos naturais, porém € recorrente o uso de cercas eletrificadas, como
forma de impossibilitar a circulacdo de pessoas, a pesca, a coleta de babacu ou
pequenas rogas.

Em 2018, com a Operagdo Baixada Livre, 21 km e 400 m? de cercas foram
retiradas do territério de Sesmaria do Jardim a mando do Governo do Maranh&o. Além
disso, 11 proprietarios da area foram autuados pela Secretaria de Estado de Meio
Ambiente (SEMA) por crimes ambientais, cercamento de &reas publicas e privacdo de
acesso a agua dos campos naturais. Houve ainda conducéo de proprietarios para as
delegacias locais por causa da utilizacdo de cercas elétricas, o que é crime, pois

colocam intencionalmente em perigo a vida de terceiros.
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Atualmente o territorio de Sesmaria do Jardim estd com processo de titulacao
em fase final, aguardando na Casa Civil do Estado do Maranhdo o Decreto de
Desapropriagcdo ser assinado pelo entdo governador Flavio Dino. Segundo matéria
produzida pelo MIQCB, a partir de tratativas com o Governo do Estado, afirma-se que,

através do Instituto de Colonizacéo e Terras do Maranhdo (ITERMA),

Ha uma relagdo nominal de 16 pretensos proprietarios que colocam cercas
no territério, inclusive eletrificadas. Ha empresas associadas a alguns deles.
Sao posseiros que chegaram no territério apés as comunidades ja estarem
estabelecidas, ou que, mesmo tendo uma histéria de assentamento antigo,
passaram a ter praticas de privatizacdo de varias areas dentro do territério,
impedido a permanéncia e o desenvolvimento dos modos de vidas
tradicionais, baseados na preservacao e no uso comum dos recursos naturais
(MIQCB, 2021).

Ao lidar com o assunto, as quebradeiras tratavam de priorizar os grandes
proprietarios locais, criadores de bufalos, grileiros e politicos da regido, porém,
também comentavam sobre problemas com posseiros em relagdo ao uso coletivo de
campos naturais e acesso as faixas de babacuais. De um lado, existem grandes
proprietarios, que se utilizam de cercas para limitar 0 acesso aos campos naturais,
onde mantém seus rebanhos bubalinos indeterminadamente e ainda impedem a
realizacdo da pesca e a circulacdo de pessoas, ao tempo em que grilam faixas de
terra significativas, transformando o acesso aos babacuais, rocas e areas
comunitarias em escassas e longinquas.

Por sua vez, ha também pequenos proprietarios e posseiros, aqueles que
incorporaram a criacao de bufalos, passando a cercar faixas dos campos naturais em
proveito de suas criagdes, limitando o acesso coletivo. Essas situagdes tém gerado
inquietude entre as mulheres e liderancas locais; homens, que comentavam que
mesmo antigos “cumpades” e pessoas de sua convivéncia passaram a destrata-los
ou mesmo ameaca-los a medida que passaram a ter suas criagdes expandidas. Um
exemplo apresentado nessas conversas era de um antigo conhecido, um pequeno
comerciante local, que com o decorrer do tempo passou a adquirir bufalos e, hoje,
ameaca moradores locais que “invadem suas terras”.

Em criticas ao desfecho da operacéo de retiradas de cercas nos municipios da
Baixada, quebradeiras de coco e assessoras comentavam que apenas “os pequenos”
foram alvos da operacdo, mantendo grandes criadores e politicos locais com suas
cercas intactas. Dessa forma, apenas pequenos proprietarios e posseiros tiveram

suas cercas retiradas e mesmo onde as cercas foram retiradas ja haviam sido
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recolocadas, pois 0 problema se tratava “do territorio”, conforme apontavam, pois
somente assim conseguiriam conter o cercamento dos campos.

A medida que a interlocu¢édo aumentava, alguns temas podiam ser tratados e
certas questbes emergiam. Assim, em conversa com Maria do Rosario, ao ser
perguntada sobre a participacdo de homens nas lutas por territério, fez uma
inquietante consideracao: pontuou frouxiddo dos homens em relacéo as lutas. Se a
questdo inicial era compreender, a partir das situacdes de ameaca, as possiveis
aliancas locais, estas se mostram sob conduc¢ao quase, senao exclusiva, de mulheres.

Como enfatiza Maria do Rosario:

Eu quero Ihe dizer, Ihe responder que os homens na luta, na participagéo pelo
territério, os homens séo covardes. Sdo covardemente! Ndo, em nenhum
territorio de atuagéo do MIQCB tem homem de frente. Isso ai eu Ihe digo com
toda firmeza, digo com toda clareza que nas, nas atuagbdes do MIQCB nas
comunidades tradicionais, €, que o povo luta por territério. Existe a luta pelo
nao desmatamento, existe a luta pelo babagu livre, existe a luta pelas aguas.
Entdo, sdo vérias lutas consorciadas no territorio e ai nenhuma dessas lutas,
em nenhuma tem um homem de frente. Sempre eles estdo, vem por ultimo,
vem atras, mas nao vao na frente. Pode me acreditar. Tao junto nos grupos,
nos grupos produtivos, nos grupos produtivos tem homem, no grupo
produtivo, todos os grupos produtivos temos homens no grupo, mas nao
estdo de frente, mas ndo pegam a luta de frente, ndo encaram a luta de frente.
Eles ndo vao a frente. Eles ndo vao nos érgaos. Eles ndo vao nos 6rgaos,
onde temos que buscar, por exemplo, ir no ITERMA, dar entrada no
documento, ir no INCRA, ir nesses 6rgados publico, ndo vao, ndo vao.
Esperam, ficam na moita, ficam aguardados, ficam por de tras, ficam atras
das nossas costas, mas nao vao. Quem sempre esté a frente, quem sempre
esta a frente é a mulher, é a mulher.

A patrtir das reflexdes propostas, Maria do Rosario coloca que estar a frente
seria ter a capacidade de inspirar, de produzir agenciamentos que transformam
praticas em um intenso exercicio de resisténcia que se retroalimenta. Para além de
um certo coletivismo, 0 que estaria em jogo € a capacidade de implicar diferentes
corpos. Nesse sentido, o que colocaria homens nesta postura de covardia e a0 mesmo
tempo sobrecarregaria mulheres nas posicdes de front? Houria Bouteldja (2017), ao
comentar sobre as masculinidades oriundas da colonizacao, as trata como relagbes
de subordinacdo, nas quais uma prisdo, uma caixa de serviddo é ofertada pelos
colonizadores aos colonizados, assegurando relacdes de dependéncia e patronagem.
Se falo em patronagem, é porque essas relacdes séo Uteis para o mundo colonial, na
medida em que mantém relacdes de enclausuramento de corpos negros e
colonizados sob o0 manto da modernidade.

Este € o mesmo manto que torna o corpo de mulheres negras 0s mais violaveis,

lidos como disponiveis para incursdes sexuais pelo seu calor e permissividade, e
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assegura a condicdo de homens negros e ndo brancos como a de potenciais
estupradores e criminosos que devem ser contidos por sua barbaridade. Essa caixa
assegura masculinidades sob o signo da patronagem branca colonial.

Osmundo Pinho (2018) fala da masculinidade negra como um poder precério,
subalterno, que mesmo em suas facetas contestatérias — como as construidas a partir
de discursos sobre a nacao, regionalidade ou mesmo de emancipacéo racial — sédo
calcadas na tentativa de afirmacdo da masculinidade, e essa esta a servico da
supremacia branca, ou ao menos, dependente de sua permissdo, pois adotam o
modelo patriarcal ocidental de poder e o operam estruturalmente. Seu argumento
reside que na construcdo da ideia de nacdo ou mesmo de emancipacao racial
enguanto generificadas, uma vez que estas empreitadas por reconhecimento partem
de um certo lugar permitido no jogo patriarcal-colonial. Seus exemplos séo os limites
do afrocentrismo e do nacionalismo negro como chaves de luta que acabam por
reproduzir, mesmo que ndo intencionalmente, a busca por uma masculinidade aceita,
a fuga de sua subalternidade e ndo o rompimento com os esquemas de dominacao
sobre corpos negros.

Esta permissao tem uma dupla faceta: de um lado assegura as regras do jogo
colonizador-colonizados, ou seja, mantém padrées de reproducdo das relacbes
sociais em seus termos, a0 mesmo tempo em que assegura a possibilidade de
intervencdo sempre constante do mundo branco, da qualificacdo em seus préprios
esquemas daquilo que deve ser combatido, eliminado, logo, assegurando para si a
condicdo de juizes da vida e da morte negra.

Assim, a condicdo de mulheres oprimidas por homens “de cor’ tem sido
recorrentemente usada como explicacao para intervengées ou mesmo para decretar
a abolicao de instituices e praticas.

Gayatri Spivak (2010) fala do modo como a posicdo das mulheres nativas era
e é usado para justificar o projeto colonial como uma missao civilizatéria. Ela descreve
sobre a intervenco britanica na pratica Sati da india como “homens brancos salvando
mulheres pardas de homens pardos”. Outra faceta, ndo menos conhecida, é o
imperialismo maternal, em que mulheres “nativas” sdo usadas como objeto de
oportunidades para agéncias de pesquisa e financiamento de projetos poderem
demonstrar sua benevoléncia e cuidado com aquelas desprovidas de liberdade e

sensos de cuidado proprios.
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Houria Bouteldja (2017), ao dissertar sobre a situacédo de racismo na Franca,
na qual homens negros e arabes sdo incessantemente apontados como cruéis,
selvagens e agressivos por uma cumplicidade branca que ndo olha seus préprios
dilemas, mas sabe bem onde procurar culpados, reflete:

¢, Qué vemos? Primeramente, la indiferencia cuasi total de esa élite frente al
patriarcado blanco que estructura la sociedade francesa, y determina la vida
de millones de mujeres. Y, sin embargo, todos los indices muestran que la
condiciéon de las mujeres francesas se degrada (violaciones, violéncias
conyugales, cortes salariales, explotacion del cuerpo feminino para fines
comerciales...). Luego, hacen fila para denunciar radicalmente las violencias
cometidas a mujeres de los suburbios, cuando el autor es negro o arabe. El
sexismo de los muchachos de barrio es una barbaridad sin causa ni origen.
Vean a todos esos falécratas blancos que se descubren feministas cuando la
gente de los suburbios aparece. No tienen palabras suficientemente duras
para crucificarlos, ni compasién suficientemente fuerte para compadecernos.
El mundo blanco, en su conjunto, muchas veces se ha pronunciado, com voz
temblorosa, contra el chico malo de las ciudades (BOUTELDJA, 2017, p. 72).

E em nosso caso, onde estdo os homens negros? O que lhes cabe? Ha dedos
em riste, apontando para suas incapacidades, suas agruras e estes se deparam com
a atualizac&o de sua condicao de abjecao. Cabe frisar que desde os estudos de Frantz
Fanon (2008), os corpos de homens negros sdo entendidos como corpos
feminilizados, no sentido de encurralados e disponiveis para a violéncia. Ou seja, seu
estatuto ndo € propriamente de homens, sendo sua masculinidade recorrentemente
violada, e o que isto significa € que homens sao considerados menos homens, lhes
sdo outorgados titulos de infantis, doentios, alcodlatras, preguicosos, incapazes e,
neste interim, o efeito deste aviltamento tem consequéncias desastrosas nha
comunidade negra. A violéncia impetrada contra homens negros € a mesma que anjos
cometem contra demaonios, e nem se precisa ir longe para conseguir distinguir quem
€ negro e quem € branco, quem salva e tem a gléria celeste e quem é condenado as
chamas eternas. E nessa dimenséo de violéncia, o que recai sobre homens negros,
recai ainda mais dolorosamente sobre mulheres negras e suas familias.

A subalternizacéo, exploracdo, humilhagéo diaria, o trabalho enfadonho de um
desgracado, mal conseguir alimentar os seus, um horizonte material de minimo
conforto sempre a se distanciar; a fome rondando, a morte prematura como um fato
inconteste, a prisdo. Se isso ndo € emasculacdo, desconheco outro termo. Nessas
circunstancias, o conseguido é defendido. Seus bens, posses, suas mulheres e irmas

estdo sob o jugo de uma masculinidade tdo apodrecida, que a violéncia sofrida é
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intensificada em niveis brutais sobre si e sobre 0s corpos préximos. Quem paga a
conta é quem ja deve a banca. O circulo de horror parece néo ter fim.

Nessa situagdo, ao abordar as reflexdes de Maria do Rosario, na qual a
dimenséo de covardia dos homens nas comunidades é ressaltada, cabe sinalizar a
condicdo de emasculacdo destes, pois por operarem através de um pacto de
subordinacao patronal, do desejo de se tornarem homens e de serem reconhecidos
como tal, € que Ihes é retirada duplamente a seguranga, porque querem ser homens,
mas sdo negros. E por terem uma masculinidade concedida, logo que nio lhes
pertence e pode ser violada a qualquer momento, que ha um duplo acontecimento.

Houria Bouteldja (2017) comenta que na medida em que ndo renunciam sua
masculinidade precéaria, homens colonizados sdo um alvo movel, sdo abatidos
justamente por disputarem com o mundo branco. E a partir deste abate que a prépria
nacéao, a supremacia branca e o mundo colonial moderno advogam para si a condi¢ao
de heteropatriarcais, pois asseguram a condicdo de modeladores do mundo. Essa
masculinidade é funcional ao sistema colonial, a abastece e lhe d&a sustento. Com este
ato tem a condigcéo de tutores, mostram seu poderio, sua capacidade de recolher e
silenciar. Advogam para si a capacidade de matar rebeldes, arredios, contestatérios.
O efeito concreto, além da morte, € a prépria frouxidao, a reafirmacéo da condicdo de
subordinacéo. A revolta ndo pode eclodir sobre o corpo de homens cacados ou pelo
menos como supunhamos.

A frouxiddo aqui ndo é nada além do que o efeito outro do hiper estresse ao
gual homens negros estdo expostos, da falsa ostentacdo de uma masculinidade, da
radicalizacdo de sua agressividade que tem como vitimas os préprios homens e
mulheres negras. E sua outra faceta que opera a partir da mesma chave: o moderno
mundo colonial racista. E assim que Maria do Rosario fala de homens que “ficam na
moita”, ou seja, que ficam escondidos, participam das atividades e mobilizagdes, mas
nao estao na frente, ou, como prefiro, ndo estdo em posi¢cdes de front na guerra. Estao
|4, mas nas costas das mulheres. Estdo amedrontados.

E interessante observar que em uma geografia da morte, os corpos de homens
negros sao construidos como geografias puniveis, sdo inimigos publicos do Estado e
ndo é diferente no caso brasileiro. Eles estdo sob uma governanga necropolitica
(ALVES, 2011a; ALVES, 2011b; ALVES, 2016), em que a mesma faceta que mata é
aguela que também dociliza. As narrativas do homem negro como inimigo publico sao

constantemente atualizadas, seja em programas policiais diarios, telejornais, no
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cinema, ou mesmo em Nosso proprio senso comum, atraveés das figuras do estuprador
desconhecido, que mesmo sem face, é negro. O assaltante, vagabundo, desordeiro,
traficante de drogas, a maldade inata, a fdbrica de marginais sdo imagens que
informam, por exemplo, a¢des policiais, mas também nosso medo ao percorrer as
ruas do centro ou bairros periféricos.

Ao mesmo tempo, cabe destacar que os homens estdo 14, eles estdo nas
comunidades. Fazem parte dos grupos produtivos, das atividades diarias de roga,
pesca, criacdo de animais, na venda de produtos nos centros urbanos ou mesmo entre
as comunidades. Assim, para além da faceta do amedrontamento, gostaria de propor
um segundo dado: como a masculinidade de homens negros é domesticada por
guebradeiras de coco babacu em favor das comunidades, como transformam homens
negros em menos masculinos, ou no minimo, transformam essa masculinidade em
proveitosa para as lutas e a vida comunitaria. Os homens estdo |4, vivem nas
comunidades e assumem a posi¢cao “de menos homens”, menos ocidentalizados em

certa medida.

3.3 Refletindo sobre masculinidades negras: apontamentos de quebradeiras de

coco babacu

Rosalva Silva Gomes é uma jovem negra quebradeira de coco babacgu. E
também assessora do MIQCB, onde acompanha grupos de quebradeiras de coco
babacu vinculados ao regional de Imperatriz. Talvez, uma das mais jovens assessoras
com guem pude realizar trabalho de campo. Em meio as discussées nos espacos
formativos era uma das grandes defensoras da participacao e maior envolvimento das
guebradeiras junto a outros povos e comunidades tradicionais. A0 mesmo tempo,
refletia de maneira aguda sobre os possiveis caminhos da luta pelos territorios,
apostando em uma alianca entre os povos baseada nas vivéncias comunitarias; nos
dilemas da organizacdo de grupos de mulheres, suas relagdes comunitarias; na
producéo e afirmacédo do pertencimento enquanto quebradeiras de coco babacu, além
de apontar aspectos relacionados ao MIQCB e sua relagdo com o governo do Estado.

Em dialogo, ao ser perguntada sobre como percebia a relagdo dos homens com
as lutas locais e situava apontamentos de outras quebradeiras, em especial o exposto

por Maria do Rosério, Rosalva exprimiu que:

Eu acho que eu vou concordar com dona Rosario, porque em muitos
aspectos é cabivel essa palavra que ela usou. E a alianga, ela existe, ela
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existe sim. E claro que cada territorio tem a sua forma prépria de se fazer, de
se ter essa alianca, né? Mas assim, observando os territérios que a gente
acompanha, ela se da muito assim pelos ciclos de relacbes dessas mulheres
dentro desse territério que ta em disputa. E o principal deles é a relagao
familiar. Por que as mulheres que tao dentro desse territorio, boa parte delas
tem seus companheiros, filhos adultos. E ai a principal veia se da pelos ciclos
familiares, que tem dentro desses territdrios. S6 que assim, considerando o
protagonismo maior das mulheres, porque de fato ele é. Vou exemplificar aqui
pelas comunidades que a gente acompanha. A participagdo dos homens vem
mais naquela questao de ta no territorio, produzir ali o alimento, coisas que
as mulheres também fazem, né? S6 que as mulheres, para além daquela
vivéncia la dentro, para além da produgéo de tudo o que a gente produz ou
ajuda a produzir, para além disso, contribuimos também na comercializagao,
contribuimos também na gestédo do recurso que se é gerado, e assim, esse
ponto da comercializagdo, gestdo do recurso foi e € uma conquista das
mulheres, porque a gente nao tinha esse espago para gerir o recurso que é
gerado a partir da producao e comercializagdo daquilo que a gente produz ou
ajuda a produzir. E a gente t4 bem mais forte nisso. E uma conquista. E ai
para além disso, tem também o trabalho politico-social das mulheres. A
insisténcia, a persisténcia, a organicidade do territério, a articulagao da
companheirada, homens e mulheres. A preocupagado de se trabalhar a
juventude dentro desses territérios. A participacdo das mulheres nas
discussdes territoriais, nas discussdes de agroecologia, nas discussdes do
envolvimento daquele territério. Ja que ta lutando pela sua area. Ta lutando,
ta retomando, ta lutando pela regularizagao daquela terra, ta lutando pela
titulagao daquele territério, precisa ta conectado com as questdes externas
também. E ai, as mulheres, elas abarcam tudo isso. Nos ja conseguimos
abarcar tudo isso e os homens nao. Eles se limitam a um campo X, sé a um
campo B. Viver ali, produzir, comercializar, gestar a vez, ajudar a conduzir a
organizagéo ali local, mas na hora de incidir mais amplamente, ai eles
recuam. Eu nao t6 dizendo que nao tem homens nesse campo. Tem, s6 que
a participagao das mulheres é muito maior. E ai, para além disso tudo que a
gente consegue fazer, ainda temos que dar conta das responsabilidades
familiares. Que em muitas situagdes, as tarefas n&do sao divididas com os
companheiros, principalmente nos territérios que ainda ha muito o que se
discutir quanto a essa questdo de divisdo igualitaria das responsabilidades
familiares, dos afazeres domésticos, dos afazeres do dia a dia. Ent&o, assim,
certamente as mulheres tém um abarcar de agbes, de incidéncia, de
contribuigédo, de ta a frente, encabegando muito maior do que os homens e
tudo isso ao mesmo tempo.

Rosalva expde uma reflexao potente sobre a relagdo entre homens e mulheres

na vida comunitaria, atentando para como se da a divisdo sexual do trabalho e os

processos de mobilizacdo politica a partir de aliancas locais. Através de sua

exposicao, posiciona masculinidades negras para além de estereétipos, tém suas

vivéncias expostas sob a 6tica das mulheres negras, com as quais dividem, por assim

dizer, a vida comunitaria nos territérios. Ao atentar para as especificidades de cada

territério, conduz a pensar ndo de maneira homogénea, mas a situar acontecimentos

tomando cada territério e suas respectivas praticas e, mediante isso, poder fazer

comparacdes mais genéricas.

Assim, mais do que imagens atomizantes ou romanceadas, ela mostra como a

masculinidade negra é vivida nas comunidades, para além de generalizagbes que
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tendem a ofuscar o campo do real em férmulas asfixiantes. Dessa maneira possibilita
ver agéncias negras criativas, nas quais a masculinidade ndo é um pacote pronto com
vivéncias predefinidas, mas moldada por um campo relacional, que mesmo com
certos privilégios, pode moldar-se diferencialmente. Tal raciocinio ajuda a entender,
assim, como homens séo conduzidos por mulheres negras as lutas pelo territorio, e
perceber a existéncia de linhas de fuga das masculinidades hegemoénicas (ALVES,
2016).

Ao comentar sobre as aliangas entre homens e mulheres negras nas lutas
territoriais, Rosalva comenta que estas ja existem. Nao deveriam existir ou poderiam
existir. Elas existem e a partir disso devem ser intensificadas. E fatidico analisar o que
acontece e ela propicia a reflexdo sobre isso com perspicécia. Diz sobre como cada
territério tem especificidades, nas quais aliancas ocorrem a partir de certas
possibilidades. Assim, ao pensar nos territérios em que o MIQCB esta inserido situa
gue as aliancas entre homens e mulheres se dao a partir de uma rede de relacdes, 0s
chamados “ciclos familiares”, nos quais filhos mais velhos, maridos, irmaos sdo um
elemento central. Assim, as aliancgas, séo possiveis a partir de nucleos dinamizados,
conduzidos a luta pelas mulheres, ou como comenta Rosalva em conversa pessoal,
“sao animados” por elas. Ela prefere “animados” ou “conduzidos” como alternativa
para pensar as relacdes de alianca entre homens e mulheres negras, pois para ela o
termo “educar” tende a colocar mulheres, sobretudo mulheres negras, em um lugar
do eterno cuidado, do dever permanente para com 0 outro.

Ao refletir sobre esse processo de animacédo e seus condicionantes, comenta
gue as mulheres tém um importante ganho com a gestdo dos recursos oriundos da
producéo, pois além de realizar e auxiliar no oficio, passam a gerir os ganhos e veem
fortificadas a suas acfes internas. Nesse sentido, é interessante perceber que, com a
guebra do coco babacu, muitas mulheres, ainda jovens, conseguem sua autonomia
financeira, tém seus primeiros rendimentos préprios. Um exemplo emblematico é o de
Linda, quebradeira de coco de Sao José dos Basilios. Ela comentava como, a partir
do coco, péde comprar suas primeiras roupas, vestidos e sapatos. Quer dizer,
conseguiu certa liberdade econbémica a partir “do pouquinho que levava para casa’.

Em contrapartida, relatou com preocupacao que, mesmo com a organizacao local, a
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renda ndo estava ficando com as mulheres, em razdo dos problemas com a gestéo
da associagéo??.

Nesse ponto, € interessante perceber que ndo se trata de realizar ou nao
determinada tarefa, de estar ou ndo inserida em certo oficio, mas gerir os ganhos de
tal oficio. Oyerénké Oyéwumi (2021), ao pensar nas analises sobre as “mulheres do
comércio” nos estudos sobre comerciantes na Africa Ocidental, situa que esses oficios
nao tinham qualquer divisédo baseada na anatomia, apontando que estes diziam mais
respeito ao tipo de produto comercializado, sua forma de obtencédo, idade e n&o
propriamente de género. Assim, a questado se refere menos a participacéo laboral e
mais a gestdo dos adventos.

Porém, sera& mesmo o puramente material que possibilita essa intensificacéo
das ac¢Oes e a animacéo propiciada pelas mulheres negras? Se pensarmos com Pierre
Clastres (1979), talvez ndo seja bem por ai que resida a situacdo. Apesar de
obviamente as conquistas materiais terem sua importancia para essas mulheres, ndo
séo elas que produzem o politico. Assim, ao pensar com Rosalva, ela situa como a
participacdo dos homens nas comunidades se da mais por “estar no territério”, “por
produzir ali o alimento”, ou seja, estar no mundo material e, talvez, em boa medida,
limitados a ele. Sao esses homens que estao limitados, ndo suas companheiras, maes
e irmas. Sao eles que acabam especializados em determinadas fungdes que os
impedem, ndo as mulheres.

Rosalva fala sobre a agcdo das mulheres, o que envolve uma pluralidade de
atividades, dando especial destaque para o trabalho politico-social delas. Em sua
elaboracao, essas mulheres estdo nas atividades produtivas locais, porém, ndo se
limitam a esse plano unicamente, chamando a ateng¢do para a possibilidade de
caminhar, desestabilizar o real. Assim, acerca dos esforcos que quebradeiras de coco
babacu tém feito com outros povos e comunidades, bem como outras organizagoes,
para enfrentar os projetos do agronegécio que envolvem o MATOPIBA, sigla que se

refere aos estados do Maranhdo, Tocantins, Piaui e Bahia, e diz respeito ao avango

22 Linda relatou que, por acado de terceiros, quebradeiras de coco vinham enfrentando problemas junto
a associacao local. A questdo se dava pela apropriacdo indevida de documentos, atas e registros,
possibilitando a associacdo de homens em uma entidade exclusiva de mulheres e transformando o
processo de sucessao em algo conflituoso. Sua preocupacédo estava para além da perda do controle
politico por parte das mulheres — algo estabelecido desde a criagdo da associacdo. Havia ainda a
possibilidade de perda concomitante de recursos oriundos da venda e beneficiamento do coco babacu,
que segundo ela, era o principal interesse dos homens no uso da associacéo local.
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planejado do agronegdécio com apoio direto de governos estaduais e federal nessas
localidades. Tais esfor¢os envolvem articulagbes com organizagbes como a
Associagao para a Pequena Agricultura no Tocantins (APA-TO), Comisséao Pastoral
da Terra (CPT), Associagao de Advogados/as de Trabalhadores/as Rurais (AATR) e o

Conselho Indigenista Missionario (CIMI). Como comenta Rosalva Gomes:

Outro também que eu considero é a discussao sobre a importancia da forca
coletiva, unificada. Por exemplo, a gente ta numa articulagdo chamada
Articulagcdo de Enfrentamento ao MATOPIBA, muito puxada pela Campanha
Nacional em Defesa do Cerrado e a AATR. E ai tem outras organizagdes que
estdo juntos, a APA-TO, o MIQCB, CPT, CIMI, varias outras organizagdes. A
gente vé que as mulheres, elas tém mais essa forma de conduzir, de puxar
esses momentos coletivos entre as organizagées. Os homens, eles tém,
principalmente nos territérios, mais resisténcia. A gente vé acontecer essa
forga coletiva na Teia, por exemplo, vé. Porque ja foi uma coisa construida,
né?, e muito com a forga das mulheres. Quando a gente chega num territério
que nao tenha ainda esse envolvimento coletivo ou um acampamento, por
exemplo, que ta lutando por terra, que tem um processo no INCRA. Ai a gente
chega com uma proposta de pegar aquela luta e juntar com outras lutas da
regiao que também estdo no mesmo caminho, estdo vivendo o mesmo
dilema, os mesmos embates, os mesmos problemas, pautar alguma coisa
junto. A gente vé que a aceitabilidade, a discusséo, a participagao e o assumir
das responsabilidades dentro desse ciclo coletivo pra luta X, né? Porque nao
da pra pegar todas as lutas, porque cada organizagdo tem as suas
especificidades, cada territério tem suas especificidades, cada luta tem as
suas especificidades, mas existem situagdes que € necessario coletivizar.
Quando é a gente, a gente ta nessa proposta, ta nessa discussao, a gente vé
que as mulheres tém mais essa abertura, mais aceitabilidade, mais
entendimento, participam mais das discussbes e assumem mais
responsabilidades, dentro daquela unificagao de forgas.

Ela fala da disposicao e entendimento das mulheres para agdes que envolvem
tanto o esforgco coletivo, quanto a superacdo das demandas locais. Dessa forma,
gostaria de sugerir que para além de fungdes equivalentes entre homens e mulheres,
€ interessante pensar em nao equivaléncias, assimetrias internas aos grupos. Se aos
homens caberia o mundo do material (e a possivel acomodacao neste), entdo, qual
seria 0 mundo das mulheres negras?

A prépria Rosalva nos ajuda a pensar acerca disso, pois o mundo delas, na
contramao do que normalmente se pensa, € o da articulagdo politica e ndo da
escassez ou subserviéncia. Esse mundo €, isso sim, da condugdo para o convivio:
convivio este que envolve tanto aspectos locais quanto com multiplos eixos de/na
diferencga, de libertagdo do mundo, liberagao do agora. Por sua vez, ndo gostaria nem
de supor uma assimetria atemporal, muito menos um voluntarismo natural de corpos
de mulheres negras, mas destacar que suas acdes em comunidades rurais envolvem

uma gama de atividades locais articuladas, indo desde “a insisténcia na organicidade
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no territorio”, “a articulagdo da companheirada”, “a preocupagao com a juventude”, até
“as participagdes mais amplas nas discussdes territoriais” e “a relagéo das atividades
locais com a agroecologia”.

A animagao proposta pelas mulheres negras € um convite para o exercicio da
libertacdo. Suas preocupacgdes e agado envolvem tanto eixos locais quanto globais,
reunindo discussdes sobre a participagcao coletiva, engajamento da juventude nas
atividades, a relagéo entre a produgéo local e a agroecologia, as vidas nos territérios
e as articulagdes e aliangas para a conquista de tantos outros, viabilizando esforgos
que envolvem também mudangas de posturas e habitos comunitarios, como nas
relacbes com homens.

Em didlogo com Norman Ajari (2019), que ao pensar nos esforgos radicais dos
racializados do mundo, sobretudo a partir do Movimento dos Indigenas da Republica
na Franga, coloca como os experimentos negros transatlanticos exprimem a abjecao
e desumanidade de forma estrutural, eclodindo em diferentes contextos nacionais,
pois essa operacao tem relacdo direta com a escravizagdo massiva de africanos e
sua condigdo intrinseca junto ao projeto moderno.

Assim, o convite proposto de libertagcdo € também um convite para uma
humanidade outra, um convite a busca por uma dignidade forjada nos préprios termos.
Norman Ajari aponta, entdo, o que seria a luta por dignidade nos termos dos grupos

racializados e subalternizados:

Primeiramente: uma nog¢édo primordial de ontologia politica, que se enquadra
na delimitagcdo do humano e do desumano. Em este sentido, a questdo de
saber quem é digno equivale a questdo de saber quem é autenticamente
humano. A segunda noc¢do, que deriva da primeira, diz respeito as
reivindicacdes militantes por dignidade, entendidas como encarnacgfes e
redefinicdes vividas e incorporadas da prépria humanidade e do grupo
marginalizado com o qual se identifica. A politica, no sentido do engajamento
militante, € um momento constitutivo da ética negra. Com efeito, a dignidade
faz parte do arsenal conceitual de numerosos movimentos anti-imperialistas,
traduzindo a radicalidade de reivindicagbes que se referem a condi¢é@o
humana em si mesma (AJARI, 2019, p. 25).

Esse esforgco tem em vista romper com o estabelecimento da humanidade de
uns em detrimento da ndo humanidade de outros. S&o, entao, a confrontacio sobre o
mundo e as abjegdes incessantes que o produzem. Assim, Ajari (2019) em dialogo
com o tedlogo negro dos direitos civis, James H. Cone, situa que essa ética s6 é
possivel a partir de relacdes que escravizados tinham “fora da merda de mundo
branco”, através de compartilhamentos com irméos e irmas negras. Ou seja, é um

esforco préprio de criacdo de humanidade para além dos requisitos estabelecidos.
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De outra forma, Houria Bouteldja (2017) fala a partir da inspiracdo de Assata
Shakur, importante militante negra nos EUA, que esse convite é a possibilidade de
renunciar a uma masculinidade subalterna, mas ndo mais sob comando ou para
performar uma desconstrucao a fim de atender aos ditames e espeticulos brancos,
mas antes, baseado num pacto de seguranca e resisténcia entre os colonizados. Nas

palavras da autora:

Veamos a nuestros padres, a nuestros hermanos, veamos a las mujeres de
nuestros barrios. Y observemos a las élites blancas. Y, después,
redescubramos a nuestras madres, a nuestros padres, a nuestros hermanos.
¢Son ellos los enemigos? No existe una respuesta facil a esta pregunta.
Mentiria si respondiera con un no sincero e inapelable. Pero yo decido
conscientemente decir no, porque mi liberacién no sera posible sin la de ellos.
Yo digo, como Assata Shakur: "No podemos ser libres mientras que nuestros
hombres estén oprimidos”. No, mi cuerpo no me pertenece. Hoy sé que mi
lugar esta entre los mios. Mas que un instinto, es un planteamiento politico.
Pero, antes de convertirse em un logro consciente, ese regreso fue posible
por una voluntad colectiva de sobrevivencia y resistencia. Mi conciencia es
elproducto de ello (BOUTELDJA, 2017, p. 75-76).

Ao correr o risco de dizer ndo, Bouteldja expde que irmédos e maridos nao séao
inimigos, porém exprime que a possibilidade de seguranga comunitaria nao isenta de
tensdes e desafios. Ndo se trata de n&o reconhecer a violéncia e mesmo a
acomodacéo a que homens colonizados (negros e nao brancos), estdo sujeitos, mas
de ver onde tem sido criado um pacto possivel, em que este tem animado as vidas e
as lutas por territorio.

Esse tipo de convite desestabiliza o real em um duplo sentido: de um lado, situa
que para uma vida digna, plena de sentido, para além das marcas do cativeiro, &
fundamental um pacto entre homens e mulheres racializadas. Os e as subalternas
contra o Império Branco. Pontuar isto é dizer que se sdo as mulheres negras que
animam e conduzem as lutas de libertagdo dos subalternos e que seu compromisso
com a liberagcao envolve ndo apenas a si mesmas, mas também seus companheiros,
pois sem eles ndo ha liberdade. Esse € um exercicio de libertacdo comunitario, de
fazer frente a necessidade de inventar formas de existéncia aptas para confrontar a
opresséao (AJARI, 2019).

Ao mesmo tempo, essas mulheres também enfrentam situagcdes complexas
nas suas vidas, nao estao apartadas da violéncia e da exposicao a intensa exploracao.
Tem um peso a mais sobre seus corpos, pois a racializagdo ao tempo em que lhes
imp0de lugares mais baixos na hierarquia social, dadas as herancas do escravagismo,

também sufoca seus maridos e filhos. Assim, enfrentar o racismo em sua facete
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genderizada, combater a bestializacdo a partir do corpo de mulher negra é uma
experimentacéao politica de radicalidade maxima.

Quanto a isso, Rosalva Gomes explica:

Para as mulheres negras tem um afazer a mais. Tem um peso, uma
responsabilidade, uma atitude, um encorajamento a mais, que é fazer tudo
isso e ir observando as questdes ligadas as populagdes negras. E ai dentro
dos proprios territérios tem que ta discutindo e criando espacos, quebrando
barreiras, ajudando a desconstruir tabus, ajudando a desconstruir
esteredtipos, ajudando a desconstruir comportamentos, ajudando a
desconstruir falas feitas, ajudando a desconstruir muita coisa que enfraquece
as nossas forcas, que enfraquece a nossa atuagdo, a nossa negritude, que
enfraquece a luta pela conquista do respeito. E as mulheres negras também
tém um papel fundamental de ta observando essas especificidades, que sao
essas lutas que tém que ser, que tém que ser feitas dentro das lutas.

Por sua vez, ao desestabilizar o mundo posto, lutar por territorios libertos &
também desestabilizar as relagdes como estao postas, pois sem elas nao ha liberdade
possivel. Desestabilizar €, nesses termos, convidar os homens a seguirem seus
passos, a sentirem intensidades e serem recolocados no mundo a partir disso; é
convida-los a se desvencilharem de certo acomodamento produzido pelo mundo
colonial e a liberar também as relagdes, que, em ultima instancia, sdo pautadas por
uma masculinidade que é produto direto da invasdo, e que sé lhe oferece
retroalimentacdo. Assim, essas mulheres tém feito esforgos tanto na vida local quanto
além, ampliando os escopos da luta no sentido de encorajar praticas que produzam

vidas. Conforme elucida Rosalva Gomes:

Outro ponto que as mulheres também puxam muito, encabegam muito é o
encorajamento, a atitude de dizer, a gente vai ocupar tal espaco, a gente vai
denunciar, a gente vai para a rua, a gente vai pra televisdo, a gente vai pro
embate, sabe? As mulheres, elas sao mais corajosas, nesse sentido. Os
homens tao ali junto? Tao, mas é uma coisa que se disser assim, vao so
vocés, em muitas situacbes a gente vai ver os coletivos recuarem. Se as
mulheres ndo estiverem, a gente vé que a for¢ca € menor. Entao, na hora de
se contrapor ao sistema governamental, de dizer que ta errado, bater, dizer,
denunciar. Igual as mulheres fazem aqui no estado do Maranhdo com o
governo Flavio Dino. Muitas companheiras dentro dos territérios na hora de
discutir, dizer que ta errado, as mulheres que tém mais essa coragem de dizer
e bater de frente e dizer que ta errado. Independentemente de ter votado ou
nao, independente disso. Questionar mesmo que tipo de governo €&, que tipo
de proposta €, que tipo de esquerda que se diz ser, sabe? As mulheres tém
mais essa forca, tem mais essa coragem. Colocam mais a cara a tapa. E por
isso também que a gente vé, quando a gente olha os numeros das pessoas
ameacadas nos territérios, a gente vé um grande niumero de mulheres, por
que as mulheres elas tém mais essa exposigdo por essa forgca, esse
encorajamento maior. Os homens também tém isso? Tém, mas o
protagonismo maior é das mulheres.

O encorajamento, entdo, é reconhecer seus inimigos. E saber que a morte

z

ronda e ataca sempre. E reconhecer os efeitos da raga nos corpos que se recolhem
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despedacados e no sofrimento que se vive na pele. Mas é também uma esperanga
construida com base no chao; é saber que sem mulheres conduzindo, se vé amuar
os esforcos de libertacdo. E convidar para uma descolonizagdo radical a partir do
chdo. Se as mulheres negras nzo lideram, ndo ha mobilizagdo. E ver amuados os
esforcos de territorios livres, liberados. E reconhecer que somente com elas, sob seu
estatuto, € possivel a libertagao.

Esse tipo de acdo € uma tentativa de retirar a vida negra do negativo, de
superar a abjecdo e colocar fim ao mundo como esta colocado. Reconhecer a
frouxiddo masculina ndo é sendo um ato de amor emancipatdrio. E conduzir corpos
tdo aviltados e vilipendiados que sequer conseguem ver poténcia, se veem tao
apequenados que a violéncia e a acomodagao acabam sendo chaves para viver no
mundo. E ser ponta de lanca de um exercicio perigoso, pois muda o mundo, em boa
medida o destroi também.

Assim, as lutas por territorio tém sido um convite para a libertagao radical.
Libertar a si, seus corpos-territorio, seus homens e comunidades envolve uma
empreitada que reconhece a unidade que a sobrevivéncia impde aos corpos negros.
Reconhecer ndo isenta, ndo reduz e muito menos coloca mulheres negras numa
posicdo de educadoras naturais, muito menos as empurra a um voluntarismo
obrigatorio.

Descolonizar, entdo, para essas mulheres, envolve um conjunto de
enfrentamentos, desde questdes cruciais com antagonistas até processos
pedagdgicos envolvendo a vida local. E um esforco cheio de gente e realizado a
muitas maos. No proximo capitulo, discutirei como essas mulheres percebem os
desafios e as lutas por descolonizacdo, como elaboram sobre esses fatores,
posicionando suas experiéncias e praticas a partir da existéncia no chdo de seus

territorios, e, por conseguinte, o que de la pode surgir e florescer.

4 PORQUE GRITAMOS TERRITORIO: pertencimentos e lutas por dignidade

Um dos objetivos caros no debate proposto é considerar as dimensdes nao
agrarias da terra. A partir das reflexfes de quebradeiras de coco babacu negras, trata-
se de ndo reduzir a terra e seus multiplos pertencimentos a uma mera funcionalidade,
a agricultura e seus derivados técnicos, e a aspectos relacionados ao bindmio produ-
tivo-improdutivo no campo. Ao racializar a discusséo, tenho em mente propor o ene-

grecimento dos debates sobre terra-territorio, fugindo do aprisionamento dos sujeitos
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e de seu enquadramento dentro dos canones disciplinares convencionais. Assim, al-
mejo dar dimensao a sujeitos que tém sido propositalmente apagados da teoria em
sua construcao/disposicdo hegemaonica.

Em sociologia, parte significativa das producdes tem se pautado em pensar o
avanco do capital sob localidades, realizando mapeamentos de transformacdes no
campo e a consequente industrializacdo, urbanizacdo e transformacéo social no
mundo rural (Kautsky, 1986; Lénin, 1982; Mendras, 1978; Lamarche, 1993; Santos,
J., 1991; Schneider, 2009; Scott, 2009). Nesse sentido, historicamente essas elabo-
racoes tém estado mais preocupadas em mapear perdas e registrar transformacoes
do que propriamente ver como sujeitos, mais detidamente ao Sul Global, tém resistido,
agem no sentido de inventar e (re)elaborar formas de vida dignas. Em produg¢des ocor-
rem condugdes que, de antemao, a referendam categorias como “produtivo”, “mo-
derno”, “improdutivo” e “tradicional”. Predomina nessa cosmovisdo a nogao de que o
outrora sera sepultado pela forca implacavel do porvir. Ao tentar o movimento de pri-
vilegiar minhas interlocutoras, as quebradeiras de coco babagu negras, suas percep-
¢cOes e como agem, néo perco de vista os efeitos nefastos do capitalismo, muito menos
os grandes embates em torno dos direitos a terra-territorio. Porém, para além disso,
tenho em vista pensar sujeitos e redes de relacdo que estdo comumente nas bordas
de nossas producdes.

Em suma, a partir das interlocugdes estabelecidas reflito sobre suas perspecti-
vas acerca do territdrio, como o percebem e invocam em seus processos de organi-
zacao e enfrentamento.

No Brasil, e em especial no Maranhdo, grupos negros e ndo brancos tém se
levantado e chamado a atencgdo para os usos e valores que eles dao a terra-territorio,
comumente em disputa com o Estado e/ou grupos empresariais. Assim, ao falarem
de seus pertencimentos e modos de vida, se remetem ao seu chéo, dando-lhe atribui-
cOes que escapam tanto de dimensdes de mercado — visiveis na construcéo de poli-
ticas publicas voltadas ora para o acesso de consumidores especializados, ora para
a aquisicao de aportes técnicos visando a melhoria da producao. Essas politicas direta
ou indiretamente sdo politicas voltadas para o mercado. Ou seja, em sua proposicao,
tais politicas tém como fins o incentivo a producéo de mercadorias, 0 acesso a parce-
las de consumidores interessados em produtos organicos ou com valores associados
a preservacao ambiental e de incitamento ao consumo étnico de producgdes oriundas

de povos indigenas e/ou quilombolas. Nao se trata de desprezar a importancia de
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politicas publicas, mas, sobretudo, alertar para o fato de que a construcao destas deve
fundamentalmente partir dos anseios e dialogos com 0s sujeitos aos quais se pretende
atender. O que ndo necessariamente se limita aos parametros de mercado, da agre-
gacao de valor e precificagdo de produtos.

Por sua vez, nas relacbes que quebradeiras de coco babacu negras tém com
seus os territérios, por vezes a agricultura ndo é central, apesar de sua importancia e
de sua valorizacdo. Desse modo, ao falarem de seus modos de vida, elas remetem
tanto as relac6es com as palmeiras, ao cotidiano em suas comunidades, quanto a um
conjunto de relacdes entre humanos e ndo humanos que ndo sao simplesmente quan-
tificAveis em termos monetarios. Ao considerar isso, € necessario um duplo movi-
mento: olhar para os processos de autodeterminacdo desses grupos, em como invo-
cam seus pertencimentos e um conjunto de bens a eles associados, e, concomitante-
mente, racializam discussfes sobre terra-territorio.

No Brasil, hd uma lacuna nos estudos que relacionam raca e terra-territorio,
sobretudo em ciéncias humanas e sociais (Ferreira, M., 2019; Haesbart, 2021; Sacra-
mento 2019; Santana Filho, 2014). Meu obijetivo foi a partir de formulacdes e préaticas
de quebradeiras negras, pensar em como lancam olhares e maos ativas sobre seus
territdrios, ao mesmo tempo em que constroem suas proprias vidas e poténcia nesses
lugares. Assim, ao refletir com elas sobre como invocam esses territorios, creio que
seja possivel vislumbrar formas de conformar a andlise social a chaves analiticas nao
hegemonicas, o que possibilita perceber diferentes formas de resisténcia ao avango
do capital por sujeitos negros e nao brancos.

Outro ponto importante de meu esforco € que ao refletir com quebradeiras de
coco babacu negras, dou destaque a como elas tém feito usos e discutido a ideia de
descolonizacdo. Aqui, um dos aspectos importantes é sondar as lutas por descoloni-
zacao e processos de autodeterminacao protagonizados por povos e comunidades
tradicionais no Maranh&o. Ou seja, € central ver como esses sujeitos elaboram e or-
ganizam politicamente suas vidas e de suas comunidades, como forjam meios que
Ihes possibilitem enfrentar a violéncia, de que maneira pensam e criativamente resis-
tem as formas de desumanizacao a partir do ch&o de suas existéncias.

Nesse sentido, ao contextualizar e situar politicamente as elaboragdes das que-
bradeiras de coco babacu negras, mais do que propriamente pensar calcado em as-
pectos meramente operacionais, mostra-se fundamental perceber como essas mulhe-

res tém, ao seu modo, formulado sobre impasses e possibilidades de um mundo por
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vir, desde seus pés fincados no chao. Se inicialmente as reflexdes acerca da desco-
lonizacdo estiveram distantes de acBes de povos e comunidades tradicionais, algo
visivel na frieza dos ambientes académicos, € bem verdade que movimentos sociais
tém (re)pensado suas préticas, investindo energia na construcao de suas formas de

vivéncia e na imaginacao de mundos possiveis.

4.1 Mando e desmando no Maranh&o: raca e assimetria no reconhecimento

Os debates em sociologia rural geralmente focam nas transformacdes e
(im)possibilidades de vida no campo frente ao avanco do capital. Mais detidamente,
detalham os impactos da industrializacdo, as mudancas sociais hos modos de vida e
a proletarizacdo de sujeitos (tratados tacita e quase unanimemente de maneira des-
racializada). Estes sujeitos sdo majoritariamente descritos com base em categorias
genéricas, tais como “trabalhadores rurais”, “sem terra”, “agricultores familiares” ou
“camponeses” (Kautsky, 1986; Lénin, 1982; Chayanov, 1974; Shanin, 2008; Mendras,
1978; Lamarche, 1998; Santos, J., 1991; Schneider, 2009; Scott, 2009, Wanderley,
2009). Nesse debate, como alerta Marcelo Rosa (2018), um dos elementos fundantes
acaba por ser a relacdo entre a terra e a sua (im)produtividade, tendo nos estudos
sobre a agricultura um ponto frugal. Desse modo, 0s sujeitos sobre 0s quais se estuda
e as realidades descritas tém sua centralidade reduzida ao mundo da producao e suas
dimensdes técnicas na agricultura, como se essa fosse a Unica forma de lida com a
terra.

Por sua vez, ao sintetizar 0os sujeitos e suas existéncias a centralidade do trato
com a agricultura, deixa-se passar uma série de fluxos que ndo se limitam a um “pe-
daco de terra”, mas, antes, atestam uma multiplicidade de vinculos existentes, uma
pluralidade de usos e acepc¢des que localizam e situam o0s sujeitos e suas comunida-
des. Dessa forma, acaba-se por apagar, ou, no minimo, borrar a complexidade do
mundo rural, que ndo é tdo somente agrario.

Assim, mais do que descrever diferentes modalidades de agricultura, formas
de trabalho e assalariamento, tomo como objetivo chamar a atencdo para o fato de
que “ndo parece ter havido, salvo em alguns estudos sobre a expansao da fronteira
na regido norte, uma preocupacdo em estudar identidades ligadas a terra que néo
envolvessem a agricultura na sociologia” (ROSA, 2018). Nessa logica, ao situar e ra-
cializar os sujeitos, pretendo destacar formas de existéncia, formas essas que, se por

um lado atestam a importancia da terra-territorio, por outro, (re)situam os sujeitos para
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além da agricultura e seus esquemas de produtividade, chamando a atencédo para
saberes e praticas que comp&em um mundo marcado pela violéncia, mas também por
formas de resisténcia que apontam para a libertagao.

O que proponho é: e se ao seguir as pistas que nos induzem um duplo corte,
pois redimensionam a importancia da agricultura e chamam a atencéo para um con-
junto de relacdes sociais, fosse possivel ampliar percepcdes sobre o que quebradeiras
de coco babacgu negras tém sobre terra-territorio? E se, nesse movimento, fosse pos-
sivel estabelecer associa¢gfes entre raca e terra-territério, de forma a ter dimenséo
dos pertencimentos coletivos e das lutas realizadas?

No Maranh&o, se comemora no dia 24 de setembro o dia estadual das quebra-
deiras de coco babacu?3. No sabado, dia 25, é organizado um evento comemorativo
pelo governo do Estado, com a exposicao de produtos em bancas. Sao azeites, bolos,
biscoitos, mesocarpo, sabonetes, sabdes e artesanatos postos em frente ao Palacio
dos Leles, a sede do Executivo estadual. Ha quebradeiras de grupos de diferentes
municipios e regionais reunidas, pois acessaram o edital do governo estadual que
prevé a compra de produtos através do Programa de Compras da Agricultura Familiar
(PROCAF) para a cadeia do babacu em 202124, E um dia de comemoracéo para as
guebradeiras, seja pelo seu reconhecimento simbdlico por parte do Estado, seja pela
previsao de lancamento de um novo edital para produtos do babacu.

No local, além de grupos de quebradeiras em suas pequenas bancas, com ca-
misetas alusivas ao Programa do Estado, assessores de comunicacao tentavam cap-
turar fotos exclusivas de quebradeiras em dialogos com secretarios de Estado e/ou
futuros candidatos a deputados estaduais. Estes apareciam simpaticos, performando
para as cameras conhecimento da realidade das mulheres ali presentes, com abracos
e apertos de maos calorosos. Ao lado de tantas mulheres negras e ndo brancas aos

23 A partir da interlocugédo do MIQCB com o deputado estadual Bira do Pindaré, foi proposto pelo Projeto
de Lei N° 102/2011, o reconhecimento do dia 24 de setembro como dia das quebradeiras de coco
babacu no Maranh&o, que depois foi sancionado pelo governo estadual em 30 de agosto 2011. A data
faz alusdo a organizagdo do primeiro encontro das quebradeiras de coco babacu, realizado em 1991.
24 O Governo destinou um edital no valor de R$ 281.850,00 que permitird que associacbes e
cooperativas extrativistas do babacu, em sua maioria formada por mulheres, se inscrevam e fornegcam
os produtos ao PROCAF, como éleo, azeite, mesocarpo, biscoitos, sabado e sabonete, e artesanato. J&
os alimentos serdo doados para familias em situagcéo de vulnerabilidade social e nutricional atendidas
pelo Banco de Alimentos, hospitais e CRAS. Fonte: MARANHAO. Secretaria de Estado da Agricultura
Familiar. Governo do Maranhéo lanca edital para mulheres quebradeiras de coco babacgu. Séo
Luis, [mar. 2021]. Disponivel em: https://saf.ma.gov.br/governo-do-maranhao-lanca-edital-para-
mulheres-quebradeiras-de-coco-babacu/. Acesso em: 26 set. 2021.


https://saf.ma.gov.br/governo-do-maranhao-lanca-edital-para-mulheres-quebradeiras-de-coco-babacu/
https://saf.ma.gov.br/governo-do-maranhao-lanca-edital-para-mulheres-quebradeiras-de-coco-babacu/
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poucos se acomodava a elite local, composta majoritariamente por homens bem-ves-
tidos, barrigudos, cheios de cargos, dinheiro e suas respectivas companheiras. Aguar-
davam o espetaculo. A presenca pessoal do governador dava o tom de celebracéo a
ocasido e com ela a possibilidade de se agarrar a sua imagem, através de fotos e
videos produzidos no local, compor futuras pecas publicitarias com imagens de teor
comprometido, figurando possiveis compromissos com as quebradeiras ali presentes.

Rosa Gregoria, alguns dias antes, havia me convidado gentilmente para ir ao
evento, de modo que aceitei sem hesitacdo. Encontramo-nos na Praga dos Catraiei-
ros, no Centro Historico de Sao Luis, local onde estava prevista a realizacédo da ativi-
dade. Para nossa surpresa, ndo vimos ninguém no local e apos uma rapida comuni-
cacao com outras quebradeiras de coco, descobrimos que houvera uma mudanca
para a frente do Palacio dos Lebes. Na atividade, Rosa transitava entre as banqui-
nhas, olhava atentamente para os produtos expostos e dialogava com companheiras
do MIQCB. Nao viera para Sao Luis envolvida com a celebra¢do da data comemora-
tiva, mas por conta da participacdo em reunides ligadas a seguranca alimentar e nu-
tricional, tema que também comp®e o leque de militdncia das quebradeiras de coco
babacu.

Mesmo sem envolvimento direto, Rosa era uma celebridade na ocasido. Secre-
tarios de Estado e politicos locais ao reconhecerem-na solicitavam fotos. Aos afortu-
nados que ela conhecia, posava ao lado; aos demais, um desvio, pois “ndo sei nem
quem sao”, chegava a comentar. Assim, a possibilidade de uma foto ao lado de Rosa,
uma mulher negra, quebradeira de coco com histérico na organizacao de quebradei-
ras de coco babacu no Maranh&o, representava a possibilidade de agregar valor as
suas proéprias imagens, demonstrar vinculacdo a liderancas, dar rosto e engajamento
a possiveis candidatos, mesmo estes ndo tendo qualquer vinculagcao ou, no maximo,
associacdo meramente circunstancial com as lutas populares no Maranhao.

Por sua vez, Rosa conhece de longas datas politicos e secretarios que estao
na atividade comemorativa, seja por suas vinculagées com movimentos sociais, seja
por sua origem, notadamente aqueles oriundos da Baixada Maranhense. Ao estar en-
tre eles, revé conhecidos, com 0s quais teve trocas diversas, desde reunides em es-
pacos de movimentos sociais, articulagdes politicas envolvendo secretarias que estes
ocupam/ocupavam, ou mesmo demandas relacionadas aos cargos que ocupam/ocu-

pavam em seus municipios de origem.
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Ao ser perguntada sobre os possiveis usos das fotos, se ndo corria o risco de
ver sua histéria e rosto envolvidos em possiveis pecas publicitarias ou campanhas
eleitorais, ela comenta: “N&o sdo nem doidos. Eu faco eles passarem vergonha!”. Aos
politicos conhecidos, Rosa ndo consente quanto aos usos que porventura possam
fazer de sua imagem, desenhando-se a probabilidade de serem contrariados publica-
mente sobre possiveis vinculacdes e aproximacdes a ela. Assim, o que ela parece
atestar sao seus diferentes transitos, sua circulagdo em espacos que vao desde pau-
tas locais até pleitos estaduais e ndo qualquer relacdo com campanhas eleitorais.

Em meio ao ambiente festivo, Rosa esta mais interessada em olhar o que se
passa do que propriamente participar da celebracdo. Muitas quebradeiras vibram, é a
sua primeira oportunidade de ver pessoalmente o governador e seu staff de secreta-
rios. Uma quebradeira, em momento festivo, comenta ao microfone que “votar eu sem-
pre votei, mas é a primeira vez que vejo de perto o governador do Maranhao”. Outras,
mais desconfiadas, como é o caso de Rosa, observam atentamente o que acontece.
Ali, entre conversas e comentarios, Rosa Gregoéria me conta sobre a importancia do
acesso a politicas publicas de compra institucional e beneficiamento de produtos do
babacu e, com estas, por conseguinte, a possibilidade de autonomia econémica e nao
dependéncia de atravessadores, pois, como me relata Rosa, “era para eles que [re-
correntemente] era vendido as améndoas e com eles ficava todo o lucro”. Porém, co-
medida, me alerta que ndo tem compromissos que a obriguem a se associar com
politicos ou campanhas eleitorais. “Politica publica € bom, mas eu n&o vivo so para
isso. Tem um monte de coisa que essas politicas ndo déo conta. Uma delas € o terri-
torio”.

Para Rosa, ndo se trata de desconsiderar a importancia de politicas publicas
de compra institucional, beneficiamento e comercializagdo de produtos do babagu.
Essa € uma bandeira histérica do MIQCB, sobretudo no sentido de geracao de renda
para quebradeiras de coco babacu e suas familias, na busca por alternativas produti-
vas que possibilitem a independéncia frente aos atravessadores e comerciantes lo-
cais. Porém, ela chama a atencéo para quéo fundamental € o territorio. Para como
sua importancia esta além das politicas publicas mencionadas anteriormente, afinal,
“nao se vive s6 para isso”, como diz Rosa.

Ao pensar “sobre um monte de coisa que essas politicas ndo dao conta”, como

diz Rosa, tem-se a exposi¢cdo do mundo onda a vida negra é realmente vivida, uma



155

espacialidade preenchida de sentidos, em que se tem uma vida cheia e ndo desidra-
tada, uma morte em vida. Autores como Norman Ajari (2019) e Jaime Amparo Alves
(2020, 2021) tém chamado a atencédo para os diferentes meios de consecugéo, con-
clamado reflexdes engajadas e desde a raga, concordando que se trata de um espaco,
uma territorialidade livre dos empecilhos da antinegritude e da intervencao planejada
que causa morte e fome recorrentemente.

Rosa, como outras quebradeiras negras, tem demonstrado que os esforgos por
esse lugar, pelo seu territério ndo sao retdricos, muito menos meramente abstracdes
ou de dimensdes puramente simbdlicas. Além disso, Rosa também tem chamado a
atencdao reiteradamente para o fato de que néo se trata de um mero anseio em escala
individual, mas de povos e comunidades, de sujeitos e grupos negros e nao brancos.
Em suma, dos colonizados. Esse territorio € a possibilidade da vida em terra, da terra
viva e guardada com o préprio sangue dos corpos-territérios. Ademais, ao falar em
territorio, ela comenta ainda que nao se trata de “terra de qualquer jeito”, ndo € uma
terra nua, espoliada, mas carregada de simbolos e significados. E um territorio preen-
chido por uma comunidade, por vida ocorrendo ali, é a libertacdo em gestacdo. Ha
muitos significados atuando ali, dentro daquele territério-lar, tais como dimensfes
existenciais, fisicas e ancestrais, possibilitadas pelo esforco continuo de viver e esta-
belecer existéncia.

De volta ao evento em frente ao Palacio, havia pessoas sentadas e em pé com-
pondo a plateia do governador. Entre as falas gerais dos selecionados para acessar
o microfone e holofotes, o destaque é para o teor populista, a encenacédo de compro-
missos e “libertacdo do povo maranhense”. Ali, se misturam politicos marcadamente
conservadores, filhos de outros politicos também conservadores, em um ambiente
projetado para parecer popular e progressista. As falas pontuam o “combate a po-
breza”, a “valorizagao do trabalho das quebradeiras de coco babagu” e os “grandes
avancos do estado”. Entre musicas cantadas, rodas de tambor de crioula e palmas da
elite local comodamente acomodada, ocorre a solenidade. Rodrigo Lago, atual secre-
tario de Agricultura Familiar (SAF), destaca o grande papel das quebradeiras, “dessa
profissdo tdo digna”, e rememora “as palmeiras de Gongalves Dias?®” em sua “Cancéo

do Exilio”.

25 Poema romantico do escritor maranhense Gongalves Dias (1823-1864). Foi provavelmente criada
em 1843, quando o autor se encontrava em Coimbra, e ressalta o patriotismo e o saudosismo em
relagéo a sua terra natal.
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N&o tem sido incomum associar as quebradeiras a uma mera condi¢cao de tra-
balho, que apesar de importante, é retratado como marcado pela pobreza e esforco
exaustivo. Junto desse discurso € também comum em apari¢des publicas o privilégio
dado aos babacguais em detrimento das quebradeiras, pois aqueles seriam uma fonte
inesgotavel de riqueza e produtos aos mercados. Entdo, caberia as quebradeiras op-
tar por melhoras em recursos produtivos e pela dinamizacdo de suas capacidades
ociosas, tendo em vista acessar um crescente mercado de consumidores avidos por
produtos considerados naturais, limpos e ecologicamente sustentaveis. Assim, tem
sido recorrente associar a vida de quebradeiras de coco babacu a necessidade de
dinamizacdo monetéria que elas poderiam acessar através de equipamentos, contra-
tos com o Estado ou acordos com empresas?.

Porém, o que Rosa e outras quebradeiras negras e ndo brancas tem desta-
cado, € que nao se trata de um mero trabalho, muito menos de um trabalho no qual
podem ser melhoradas acriticamente as condi¢cdes de sua execucao visando simples-
mente novas parcelas de mercado. Para elas, trata-se de um modo de vida, modo
este sustentado por um conjunto de relacdes e pertencimentos nao desvinculados dos
territérios. Como Rosa recorrentemente tem dito, “nés somos povos e comunidades
tradicionais”, salientando a pluralidade e extensao das quebradeiras de coco babagu.
Nesse sentido, ao pontuar seu pertencimento, ela tem feito um embate politico que
remete diretamente ao chao dos territorios. Para Rosa, ndo é possivel a existéncia de
babacuais, producao, vidas dignas em um territério preso, domado por cercas e retido
pelo latifndio. Ao pensar na insisténcia sobre o0s territorios, € importante ter em mente
a constante indiferenca e/ou panico que normalmente instituicdes estatais tém diante
de demandas negras.

Assim, 0 que parece estar em jogo ao remeter aos territérios € a criacdo da
vida, um espaco que confronte a recorrente morte que ronda corpos negros. Um es-
paco libertador, que desafia a desumanizacao pelo tipo de vida que ali se faz, uma
vida plena. A prética de criacdo e manutencdo desses lugares ndo € um exercicio
tedrico arido, mas em processo de gestacdo concreta em diferentes localidades.

Trata-se de um questionamento contundente da ordem colonial, ordem esta que, uma

26 Para detalhes, consultar Régo (2011) e Figueiredo, R. (2008).
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vez atualizada continuamente, retira 0s sujeitos negros da humanidade e Ihes empurra
para a abjecdo e morte em vida.

Ao fazer a vida nos territorios, o que se tem por parte das quebradeiras é uma
pratica radical que toma para si o feitio de um projeto emancipador, pois questiona os
lugares de excluséo e vitimizacdo nos quais negros tém sido postos; a letargia e a
auséncia de compromissos das esquerdas institucionalizadas, seu recorrente medo
dos protestos negros.

Como alerta Jaime Amparo Alves (2020), a vida negra s6 tem sido possivel por
uma série de estratégias, legais e ilegais. Ele pontua que pouco importa se sao de-
senvolvidas coletivamente a partir da consciéncia da situacdo ou se mediadas pelas
necessidades mais imediatas. Trata-se de sobreviver e produzir vida. Ser negro e
consegquir viver é desafiar o poder instituido, ser negro e lutar para viver plenamente

é enfrentar politicamente os poderes coloniais, pois:

ser negro/negra es ser siempre asociado a la figura del “delincuente”, el
“malo”, el “feo”. En sus estrategias de sobrevivencia, las personas negras
pueden rechazar la empatia politica con los “malos” pero no pueden evitar
ser encarcelado/a en esta categoria por el poder dominante (ALVES, 2020,
p. 25).

A desconfianca de Rosa dos politicos locais e sua recorrente insisténcia ao
tratar das lutas por territdrio como fundamentais, diz muito sobre sua existéncia, bem
como informa sobre a existéncia negra. Ser negro € ser associado ao mau, a uma
desgraca ambulante, a um animal que deve ser contido pela bala ou pelo carcere.
Assim, 0 que parece estar em jogo para quebradeiras como Rosa, € a criagcdo de um
territorio de vida, espacos capazes de fugir da ordem assentada na perpétua excluséao
negra dos degraus da humanidade.

Por sua vez, ao pegar no microfone, Flavio Dino é aclamado publicamente. O
ambiente geral é de entusiasmo com sua presenca e falas. Enfatizando o teor pessoal,
ele comenta que: “foi decisdo minha mudar o local da atividade. Eu pessoalmente pedi
para que a atividade ocorresse em frente ao Palacio”. Neste tom o governador con-
firma as expectativas e assegura a abertura de novo edital destinado a produtos do
babacu, porém, ndo deixa de antecipar a campanha eleitoral de seu vice-governador,
gue ambicionando um mandato institucional, mostra-se comprometido com 0s mes-

mos parametros do atual governador do Estado, pelo menos até a eleicdo. Entre men-
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cOes elogiosas, celebram o pacto de continuidade, que assegura aos homens bran-
cos, com um passado marcado por conchavos e aliancas espurias, o0 acumulo de car-
gos, o lugar de privilégio incondicional as custas dos bestializados e colonizados.

Um dado importante € a tentativa recorrente de Flavio Dino de associar sua
imagem as das quebradeiras de coco babagu. Nesta associacao, ele seria “bondoso”,
“‘comprometido”, “sensivel”, capaz de assegurar um lugar aos historicamente margi-
nalizados. Porém, o que passa desapercebido nessa narrativa (ou quase poderia ndo
ser questionado) é a posi¢do de completa assimetria entre 0s sujeitos. Nessa circuns-
tancia, a expressao de reconhecimento, ao invés de quebrar as regras de desumani-
dade e exclusao, reitera os lugares postos. Aos poderosos, habitualmente brancos,
cabe o poder, inclusive, de em seus termos, afirmar alguma existéncia valorizavel, aos
outros, no caso analisado, as outras dos outros, devem permanecer numa poSi¢ao
passiva, servil, a espera de concessdes e béncaos. As concessdes e gestos reiteram
a subserviéncia, afirmam quando e como, por meio de que regras se € visto, mesmo
que de forma desfigurada.

Apés a fala do Governador, ha um momento revelador, pois ao solicitar uma
grande foto junto as quebradeiras, ocorre um momento de agitacdo e reordenamento
para a fotografia. Ao se reposicionarem, qguem se acumula e se espreme em torno do
governador sdo politicos locais sorridentes, deixando as quebradeiras de lado, figu-
rantes do grande momento de acordo politico. Rosa, observando toda aquela ence-
nagao, comenta comigo: “dinheiro é importante, a gente precisa comprar remédio, se
vestir, tem um monte de necessidade, mas nao é so isso. Acessar politica publica ndo
€ para ter dependéncia, ser s6 isso”. Seu comentario destoa do ambiente geral, pois
mesmo reconhecendo a importancia dos editais e vendas de produtos do babacu para
programas institucionais, nao deixa de lado as lutas por territérios.

Em outro momento, ao falar de sua vida e do territdrio em que vive, Rosa pontua
que “la no territério tem um monte de coisas. Tem arvore que plantei, tem pé de fruta,
tem as relacdes, né? Sao coisas que saindo de la ndo da para carregar, ndo da para
colocar num caminhdo e levar’. Assim, assinala desejos e dinamismo. Aponta que
autonomia econdmica para vencer necessidades é fundamental, ao mesmo tempo em
gue ter essa possibilidade néo prescinde dos territérios enquanto poténcia libertadora
do que ali existe, em termos de vida digna e pertencimento. Reflete desse modo para
o fato de que politicas publicas de compra institucional, beneficiamento e comerciali-

zagao sao importantes, mas, h4 aspectos que o valor monetario ndo da conta.
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Cabe destacar que o PROCAF estabeleceu a inscricdo de cooperativas e as-
sociacdes de quebradeiras de coco babacu que detenham a Declaracdo de Aptidao
ao Programa Nacional de Fortalecimento da Agricultura Familiar (PRONAF), seja DAP
fisica ou DAP especial pessoa juridica, na modalidade de compra institucional de de-
rivados do coco babacu listados em seu edital. Por ser uma compra institucional, se
trata de compra direta, com a dispensa de licitacdo mediante o credenciamento de
organizacgfes formais. Além da apresentacdo dos documentos comprobatorios lista-
dos?’, os critérios de selecédo giravam em torno da participacéo em projetos de comer-
cializacdo, como feiras de economia solidaria e/ou mercados, experiéncia de comer-
cializacdo no Programa Nacional de Alimentacédo Escolar (PNAE), experiéncia de co-
mercializagdo no Programa de Aquisicdo de Alimentos — Companhia Nacional de
Abastecimento (PAA/CONAB) e compra coletiva (insumos e equipamentos), com de-
talhamento de pontuacado e a necessidade de comprovacdes, contratos, propostas e
notas fiscais. Havia uma lista de produtos, com suas respectivas quantidades e valo-
res. Os produtos mencionados eram: 6leo de babacu, azeite de babacu, biscoito de
mesocarpo de babacu, mesocarpo (massa ou farinha) de babacu, sabao de babacu,
sabonete de babacu, suporte para xicaras, xicara, tAbua de carne, pildes de temperos
e porta canetas.?®

Nesse debate, para Rosa, ndo se trata nem da invocacdo de um passado into-
cavel, de tradi¢cBes fossilizadas que a impedem de acessar recursos e buscar a co-
mercializacdo de seus produtos. Por outro lado, também ndo € uma questéo de ceder
a dependéncia completa ao mundo das vendas e negdcios, perdendo de vista a im-
portancia do territério e colocando-o em segundo plano. Para ela, o desafio €, ao
mesmo tempo, reconhecer a importancia do acesso a editais, e ndo renunciar a radi-
calidade da luta por territérios e a autonomia dos povos. Em sua fala, a quebradeira
assinala os enfrentamentos que sédo fundamentais para assegurar a vida, das possi-
bilidades do agora. Neste caso, ndo se trata simplesmente de sim ou ndo, mas de

como fortalecer processos de organizagéo local, que simultaneamente enfrentam a

27 para mais detalhes, consultar: MARANHAO. Secretaria de Estado da Agricultura Familiar. Edital
001-21 - Credenciamento - babagu. S&o Luis, [mar. 20217?]. Disponivel em:
https://saf.ma.gov.br/files/2020/09/EDITAL-001-21 -CREDENCIAMENTO_BABA%C3%87U.pdf.
Acesso em: 10 dez. 2021.

28 Para detalhamento de valores e quantidades, consultar edital supracitado.
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questao territorial e asseguram autonomia frente a atravessadores e comerciantes lo-
cais. Assim, Rosa localiza a importancia das “coisas de la do territério”, de um conjunto
de relagBes e praticas que ndo podem simplesmente ser transplantadas para outras
localidades, sobre o0 que nao se pode “colocar debaixo dos bracos e levar”, como co-
menta.

Esse raciocinio de Rosa comunica sobre aquilo que ndo é monetizavel, que
esta além dos mundos da produgéo e venda.

O debate sobre producéo e beneficiamento do babacu tem percorrido a traje-
téria de organizacao das quebradeiras de coco babacu, das suas tentativas por auto-
nomia econdmica através da criacdo de capacidades produtivas locais em suas co-
munidades através de cooperativas e unidades produtivas, formas de beneficiamento
dos produtos através da manipulacdo conforme regras estabelecidas pelo governo
brasileiro e suas agéncias de fiscalizacdo e por acesso a compras institucionais, me-
diante programas em nivel municipal e estadual, além da venda direta em feiras e
mercados. Este debate pode inicialmente parecer deslocado, porém, é o que tem ori-
entado a militincia de quebradeiras de coco babacu negras, pois a0 mesmo tempo
em que reconhecem a importancia de aspectos relacionados a producéo e venda, se
vinculam a demandas por unidades produtivas, formas de beneficiamento de seus
produtos e equipamentos, ndo deslocam a importancia dos territérios. Para elas, como
tenho discutido, ndo pode haver producdo sem o chéo da vida.

Assim, ndo h& possibilidade de producdo em territérios arrasados, tombados.
A luta dessas quebradeiras €, portanto, simultanea. Ao tratar dos territérios, falam no

sentido de ser mais que um “pedacédo de ch&o”, mas um espacgo de vida. Falam de
um pertencimento que € multiplo.

Assim, dando continuidade ao debate, na préxima sessao, irei detalhar aspec-
tos relacionados as lutas por territério no Maranhdo, chamando a aten¢édo para como
guebradeiras de coco babacu negras tém elaborado sobre este fenbmeno, como tem
estabelecido diferencas entre terra e territorio, e realizado experimentacdes politicas

no Maranhao.

4.2 “A gente ndo quer a terra de qualquer jeito”

Em intervencdes e debates, quebradeiras de coco babacu negras ao remete-
rem as suas lutas e a insisténcia pelo territorio, tém advertido aos desavisados que

nao se trata de meramente um pedaco de chéo, que ndo é uma simples localidade e
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muito menos € um paraiso idilico, sem questdes internas ou que assimetrias de poder.
Nesse sentido, ao se referirem ao territorio, elas invocam com recorréncia um conjunto
de pertencimentos, de valores ancestrais que se conectam e possibilitam ver o que
temos chamado de diaspora negra, revelando os dilemas da sobrevivéncia em um
mundo marcado por dores e lagrimas.

Assim, em tom de intimidade, marcado por conversas que se estabelecem en-
tre os dilemas da vida negra no Maranhéo, de dores pela morte que circunda a vizi-
nhanca e a familia, mas também sorrisos e confabula¢des que permitem n&o apenas
sonhar, mas planejar e adiar a morte em vida, Rosa Gregoria comenta sobre como vé

as lutas por terra e territério no Maranhao:

O significado dessa luta por territério € muito mais do que essa questao da
luta pela terra. Quando a gente fala e quando a gente se envolve com a ques-
tdo do territério, a gente ndo quer a terra de qualquer jeito, né? Ai quando a
gente ndo quer uma terra de qualquer jeito, assim, em qualquer lugar, isso
vai além. Isso a gente j& comecga a entender que ali é a luta por territdrio,
porgue se for terra por terra, a gente queria um pedaco de terra em qualquer
lugar. Quando a gente ta lutando por territério, a gente quer territério, porque
a gente quer um monte de coisa, a gente quer as pessoas que tao ali, que a
gente tem uma convivéncia e que a gente ja tem um jeito de viver. As coisas
gue tém naquele territério, os bens que tém naquele territério, um monte de
bens, muita coisa, a convivéncia com aquele lugar onde a gente quer. Por
exemplo, eu posso, podiam me tirar daqui, por exemplo, do meu lugar e me
mandar para um lugar onde tinha um monte, muito mais coco de que aqui.
Mas dai eu chego nesse lugar, eu ndo tenho as pessoas que eu quebro coco
junto, eu ndo sei o lugar das palmeiras direitinho, eu ndo tenho igarapé, eu
nao tenho pé de fruta, eu ndo tenho um monte de coisa que tem aqui, que eu
aprendi a conviver com isso. Entdo, eu acho que eu sempre vivi com isso. Eu
t6 te falando da importancia, do significado dessa luta pelo territério, do meu
modo de vida.

Rosa localiza um diferencial entre terra e territério, chamando a atencao para
relacdes e aportes que parecem superar uma mera materialidade do espaco e um uso
utilitario como fim em si mesmo. Explicita que ao tratar de territérios ndo esta falando
da terra, mas de um conjunto de relagdes entre humanos e ndo humanos que nao se
reduzem a uma simples funcionalidade, mas que vai além, possibilitando a vida justa-
mente pelos vinculos estendidos que nele existem. Comenta que quando se remete
ao territorio esta lidando simultaneamente com relacdes familiares e de amizade que
constroem a vida; das caminhadas e percursos que ela e suas companheiras realizam
para a quebra do coco coletivamente; de igarapés e frutas com as quais diariamente

faz sua vida e a da comunidade.
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Cabe explicitar que entre quebradeiras de coco babacu, como também entre
outros povos e comunidades tradicionais, aquilo que tem sido descrito como “natu-
reza”, “terra” ou “meio ambiente” recebe tratamento diverso. Para elas, por exemplo,
as palmeiras de babacu tém idade, recebem designacdes conforme a faixa etéria.
Assim, h& palmeiras jovens, maduras e idosas, que denotam tratamentos diferencia-
dos conforme esta classificacdo. Como as quebradeiras comentam, as palmeiras po-
dem chorar, emitem sons quando da presenca de motosserras ou correntdes que se
aproximam.

Outro aspecto comum entre elas € tratar as palmeiras de babagu como “maes
de muitos seios"?®, seja pela presenca de grandes cachos de coco babacu, seja pela
possibilidade de alimentacédo de filhos e criancas pequenas através destes cocos.
Nessa logica, ao associarem 0s cocos de babacu aos seios femininos, parecem re-
meter a uma dimensao de cuidado para com os filhos, relacionada diretamente ora
com a maternidade, ora com a prépria atividade de quebra do coco. Viviane Barbosa
(2013), ao refletir sobre o trabalho das quebradeiras e a maternidade, comenta que a
quebra do coco babacu, ao invés de interromper as atividades maternais, aparece
como uma extensdo destas, na medida em que possibilita a alimentacéo de filhos e
criancas pequenas. A autora comenta ainda que no meio das quebradeiras ha uma

associagao entre “maes quebradeiras” e “palmeiras maes”:

Em diversos contextos maranhenses, como visto, as palmeiras tém sido pen-
sadas em sua “func¢ao feminina de ser mae”. Ha uma interrelacdo entre ser
mae e exercer as funcdes de cuidado, de sustento, de nutricdo e os agroex-
trativistas tém geralmente acionado discursos em que as palmeiras apresen-
tam-se nessa condi¢cdo (BARBOSA, 2013, p. 125).

Como as maes alimentam seus filhos, as palmeiras também alimentam as pes-

soas, conforme quebradeiras de coco babacu comumente tém relatado. Para essas

29 Agradeco especialmente a Rosalva Gomes e Ariana Silva pelas explicacdes sobre as palmeiras de
babacu enquanto mées e sobre a associa¢éo dos cachos de coco babagu aos seios femininos. Rosalva
Gomes escreveu em 2013 uma cangéo que se tornou emblematica para o movimento das quebradeiras
de coco babagu, chama-se “Mae palmeira”. Transcrevo-a a seguir: “Pode cair cacho pode mae
palmeira/ estou debaixo pronta pra juntar/ onde tem cacho tem uma quebradeira colhendo fruto pra se
alimentar. Uma méae de muitos seios/ cada cacho varios seios/ é tdo linda de se ver. Por isso ndo mate
ela/ a preserve cuide dela/ deixe-a em pé deixe-a viver. Tem um leite precioso que alimenta tanto povo/
sem pedir ou reclamar/ é uma deste chdo/ uma filha desta terra/ mae palmeira. Pode cair cacho pode
mae palmeira/ estou debaixo pronta pra juntar/ onde tem cacho tem uma quebradeira colhendo fruto
pra se alimentar. (2x)/ Refrdo: uma mae de muitos seios/ cada cacho vérios seios./ Deixe-a viver &/
Deixe-a viver. Tem um leite precioso que alimenta tanto povo. Deixe-a viver é/Deixe-a viver.



163

mulheres, as derrubadas tém sido associadas a violéncia, pois, a um s tempo, im-
possibilitam a vida daqueles que do babacu dependem e destroem ecossistemas com
0s quais estas mulheres tém relagéo direta.

Porém, cabe destacar que mesmo entre pesquisadores engajados, a exemplo
da autora supracitada, as analises tém reiteradamente colocado quebradeiras de coco
em associacado a producao e a viabilidade econbmica, e menos enquanto modo de
vida (Viana, 1985; May, 1987, 1990; Mesquita, 2008; Porro, N., 2019). Ndo a toa, tém
sido recorrentes designagdes genéricas como a de agroextrativistas, superestimando
as dimensdes do trabalho, mesmo quando se trata de algo tdo simbdlico como suas
relacbes com o que denominam de palmeira-méae. Nessa relacdo, € mencionavel que
conhecer “direitinho” o lugar das palmeiras, da dimensdes de intimidade, pois essas
arvores sao reconhecidas por sua localizacdo, tamanho e por especificidades tais
como a idade. Ou seja, com elas, as palmeiras, as quebradeiras mantém uma relacao
de cooperacao.

Nesse engajamento relacional, ao tempo que as palmeiras ajudam as comuni-
dades, alimentam seus filhos e filhas, e auxiliam na construcdo de casas, em adubos
e alimentacdo de animais, essas arvores também séo reconhecidas e mapeadas afe-
tivamente pelas quebradeiras de coco babacu. Desse modo, dimensdes de tamanho,
guantidade de galhos, tamanhos das folhas, localizacéo e faixa etaria sdo estabeleci-
das, no sentido de assegurar interacao constante e cuidado com as palmeiras e seus
frutos. Pode-se dizer que a medida que ganham maturidade, as mulheres e as pal-
meiras crescem e se constroem em um ambiente de intera¢do, em um mundo relaci-
onal, pois ndo esta reduzido apenas ao envolvimento de humanos entre si, mas com
outros animais, vegetais e outros tantos seres. Ou seja, nessas interacdes as quebra-
deiras de coco babacu e as palmeiras se constroem mutuamente, em fluxos constan-
tes.

Dessa forma, conhecer corretamente os caminhos que levam as palmeiras,
Ihes fornece uma localizacao precisa, demonstra que com estas se tem uma relagao
de intimidade, estabelece as relacdes entre quebradeiras de coco babacu e as pal-
meiras sdo ambientadas em niveis de intimidade e familiaridade, indo além das divi-
sOes usuais que fazemos entre natureza e sociedade. Neste fluxo de interacao, en-
volvem-se as comunidades, jovens e adolescentes, mulheres, vizinhos e vizinhas, em

caminhadas rumo as palmeiras, na quebra dos cocos em grupos pequenos ou gran-
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des, no armazenamento das améndoas, producao de carvao, de azeites e a consecu-
cao de tantos outros produtos. Essas relacdes ndo sdo somente das quebradeiras e
com as palmeiras, mas envolvem uma extensa e complexa rede de sujeitos, grupos,
tarefas e compromissos. Essas conexdes compdem o que Tim Ingold (2018) tem cha-
mado de rede de vida, pois envolvem fluxos, movimentos, interacdes, como malhas
entrelacadas.

A propésito, Ingold (2018) vem alertando para como ha uma relacao direta entre
corpo e ambiente, e que as classificacdes e divisbes usuais que fazemos entre natu-
reza e cultura se mostram inférteis, pois a cultura é ambientada, relacional e proces-
sual, e ndo uma mera ferramenta de adaptacdo humana a condic¢des climaticas e ge-
ogréficas. Dessa forma, em suas reflexdes, o autor busca remover a separagéo entre
humano e ndo humano, pois tais dicotomias estdo assentadas na distincdo de aspec-
tos subjetivos (relacionados a mente e aos significados) e elementos objetivos (relati-
vos ao mundo exterior e a materialidade). Assim, para o autor, é indispensavel pensar
a producéo da vida social como parte constituinte da vida biolégica, interligada a esta,
em um esforgo capaz de romper as amarras que criam campos de saber sem comu-
nicacdo; por exemplo, a antropologia e as ciéncias biolégicas.

Nessa légica, como alerta Rosa Gregoria, ndo se trata simplesmente do coco
babacu, ndo é a quantidade o que esta em jogo, pois se poderia ir para um lugar “em
que tem muito mais coco que aqui’. Ainda assim, haveria uma dimensao de falta, que
esta para além das palmeiras. Em sua elaboracéo, a ideia de auséncia, para Rosa,
estd associada a um conjunto complexo de relacbes estabelecidas, as quais, se de
um lado ligam mulheres aos babacuais de maneira mais direta e evidente, envolvem
também tantas outras pessoas e, a0 mesmo tempo, um conjunto de seres nao huma-
nos. Fala-se com isso da importancia das malhas da vida, dessas conexdes que vao
se estabelecendo de maneira a associar comunidades, mulheres, homens, idosos,
jovens e criangas em suas interacfes permanentes com outros animais e plantas; na
criacdo de vinculos de familiaridade que associam corpos aos territorios, as florestas
de babacuais as mulheres negras, mas mais do que isso: ha também uma infinidade
de outras relacdes, pois essas mulheres tém maridos, filhos e filhas, parceiros, par-
ceiras, pequenos animais, mantém convivéncia com rios, e uma infinidade de tantas
outras plantas e arvores.

Portanto, ao me propor pensar em territorio, julgo importante explicar que néo

se trata simplesmente de um pedaco de chdo, mas de um conjunto de interagdes,
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malhas de conexdes estabelecidas e situadas a partir daquele local, ambientadas na
cotidianidade e que envolvem de maneira singular corpos-territérios em sua densi-
dade. E assim que ao descrever a relevancia do territério, Rosa fala de um conjunto
de “bens”, “de um monte de coisa”, para demonstrar a diversidade e complexidade
daquilo que fala. Se € a partir de palavras simples que explica, essas nao deixam de
ser profundas, pois possibilitam enxergar a “solidariedade que ha entre a linguagem-
pensamento e realidade”, cuja transformacao, ao exigir novas formas de compreen-
séo, coloca também a necessidade de novas formas de expressao (FREIRE, 2010).
Assim, ao auxiliar com suas reflexdes, localiza um processo profundo de pensar desde
sua realidade, do conhecimento em suas multiplas intensidades de realidades, uma
vez que envolvem simultaneamente “a gente”, “a comunidade” e os “igarapés” e “ba-
bacgus”.

Rosa comenta sobre os caminhos que levam as palmeiras, sobre os pés de
fruta, a convivéncia, as gentes, o0 seu lugar. Esse lugar, esses bens, essa convivéncia
ndo podem ser substituidos e ndo sé@o reduziveis a terra per si; ndo sdo também o
babacu por si s, antes, estdo associados as pessoas e as pessoas com um conjunto
de seres, e o que ali irmanados realizam enquanto vida — das pessoas e dos seres. E
por isso que Rosa fala de um modo de vida, uma forma de trato com a realidade que
envolve, ao mesmo tempo, as pessoas, e 0 proprio territorio e seus bens.

Ao dizer sobre os territérios, Rosa circunscreve os povos e comunidades que
tém realizado lutas, que estéo dispondo de seus corpos para a protecéo de seus ter-
ritérios. Ao tocar neste aspecto, pontua sobre a diversidade destes, chamando aten-
cao para

a luta dos povos e comunidades tradicionais nesse tempo de agora tem sido
um espago mais interessante de valorizacdo dessa diversidade, de
valorizagdo dos povos, dessa busca de fortalecer a resisténcia, de fortalecer
as pessoas dentro dos territérios. A maioria dos espagos onde teve todo um
processo que indio nado falava com preto, de que preto nao falava com indio,
que quebradeira de coco, que ainda é muito forte, ndo € comunidade
tradicional, que ainda tem gente, que mesmo fazendo essa luta, ainda
continua discriminando, achando que a gente ndo é uma comunidade
tradicional. Pescador com quebradeira de coco, entdo esse povo néo se
juntava, cada um tinha seu mundo. E as vezes muitas dessas lutas dentro do
mesmo territério, mas nao se falava. Nado se falava no sentido de ndo falava
sobre as lutas e sobre esses bens desses territorios. Entdo, eu acho que
quando a gente comeca a fortalecer, que vem isso mais pra presencga, essa
questao dessa discussao territorial fica bem mais forte, bem mais claro, com

suas deficiéncias ainda, com suas coisas. Mas melhora, né? Da muito mais
forca pras pessoas.
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Rosa faz compreender que um dos ricos momentos que se tem vivido no Ma-
ranhao é justamente a construcao de lacos que possibilitem a diversidade na unidade
entre os povos e comunidades tradicionais. Esses lagos, como bem coloca, se déo
pela valorizagéo da multiplicidade dos povos e da busca por fortalecer a resisténcia.
Ao comentar sobre isso, a quebradeira ndo deixa de salientar um passo importante: o
de valorizar os sujeitos pertencentes aos territorios.

Nesse sentido, Norman Ajari (2019) ajuda a pensar que o fundamento da teoria
do reconhecimento, sobretudo em Axel Honneth (2009, 2018), reside na assimetria
plena entre os corpos brancos/senhoriais e 0s corpos negros/subalternos, pois o ato
de reconhecer s6 é cabivel aos primeiros. J& o desejo de reconhecimento, caberia
aos segundos. Desse modo, utilizando uma metéafora de Hegel, na medida em que o
escravo trabalha, entalha com arduo esfor¢co a natureza, o senhor reconhece nele
alguma humanidade, porém, ndo cabe ao escravo propriamente o mundo dos huma-
nos, mas, sim, primordialmente, o esfor¢co e o trabalho, recebendo, por permisséo,
uma estadia entre os plenos, evidentemente longe da seguranca e dignidade dos se-
nhores.

Vale destacar que Axel Honneth (2009, 2018) se tornou amplamente aceito em
meios académicos ocidentais, sobretudo pelo seu apelo a autoridade dos sistemas de
justica, o aceno a possibilidade de reconhecimento institucional de grupos minoritarios
e por sua énfase nas lutas em sentido institucional. E not6rio que parte de sua argu-
mentacao se situa, sobretudo, a partir da experiéncia europeia, mais detidamente em
periodos de bem-estar social disseminado, baseando-se excessivamente na raciona-
lidade do Estado e na possibilidade do interreconhecimento de partes mitigantes. Em
seus termos, o terreno das lutas é a argumentacao, o convencimento racional da ne-
cessidade dos pleitos apresentados. Dessa forma, as lutas sairiam de uma dimensao
de enfrentamentos, desde a organiza¢do comunitaria, trabalhos concretos de grupos
marginalizados, mobilizacbes e protestos, caminhando progressivamente para de-
mandas judiciais, para o0 apelo aos sistemas de justica e a énfase na capacidade de
convencimento e argumentacdo dos grupos demandantes.

Assim, se abandona a incalculavel dimensdo das manifestacdes de grupos
marginais, dos atos, ocupagdes, protestos “fora do controle”, por conta do assombro
e medo que causam as elites, para o refor¢co das autoridades dos sistemas de justica,
apelando para elas, devido a incontestabilidade que tém em mediar demandas, julgar

plenos e atestar sua (in)veracidade. Ou seja, nesse espectro, as lutas caminham para
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o sentido metafdrico das conquistas institucionais que assegurariam garantias, a partir
de uma pactuacéo baseada no reconhecimento das demandas, de um rebuscado pro-
cesso de argumentacéo e demonstracdo competente, capaz de sensibilizar e conven-
cer representantes do sistema de justica.

O pressuposto dessa argumentacéo se localiza na possivel plausibilidade das
demandas apresentadas, no poder retérico de convencimento aos olhos da opinido
publica e dos tribunais, numa pactuagcdo baseada no campo das letras e dos discur-
sos. Como efeito, essa expectativa acaba por disseminar que o campo dos embates
e da organizacdo € em torno de conquistas puramente formais, desde parametros
instituidos e assentadas, sobretudo em uma expectativa que retira as lutas da concre-
tude e as transfere para os rituais da toga e da lei.

Como contrapartida, com Fanon (1968, 2008), o que se coloca em questdo é a
prerrogativa da assimetria, da incontornabilidade da desigualdade entre as partes, de
um mundo assentado na exclusédo e serviddo permanentes, amparadas em normas e
no poder instituidos. Para o autor, ndo se trata de reconhecimento, mas da possibili-
dade de arrancar a forca a humanidade, impd-la frente a exploracdo dos negros e nao
brancos, e ndo meramente a partir do litigio formal, ao contrario. A relacdo se daria,
isso sim, através de enfrentamentos concretos que restituiriam a realidade e seus ter-
Mos, ou seja, que abalariam as estruturas do edificio que se chama humanidade. Para
Fanon, a armadilha do reconhecimento é que este, implicitamente, assegura a manu-
tencdo do mundo em sua assimetria, a poténcia indubitavel das regras, de forma a
reafirma-las em sua autoridade, de tal sorte que sobra aos espoliadores o monopdlio
do poder, e aos oprimidos, quem sabe, migalhas de aceitacao.

Assim, trata-se de destruir o mundo colonial que a uns garante o pertencimento
e exercicio pleno de humanidade e a outros escalas cada vez menores de humano
até bestializacdo negra, que nada mais é que morte, mesmo que em vida. Trata-se,
nesse sentido, ndo do recebimento de boas gracas de antigos senhores (isto &, de
arranjos institucionais por reconhecimento no qual escravizados de outrora ressurgem
nos agora mendicantes, que gentilmente solicitam junto ao balcdo da assimetria um
pedaco de valorizag&o para chamar de seu), mas de enfretamentos arriscados, turvos,
radicais.

Norman Ajari pontua que reconhecimento a partir de uma realidade que se quer
imutavel ndo € nenhum reconhecimento, é, na verdade, permanéncia, reiteracao dos

valores que matam e gestam a dor. Alerta, entdo, que, em Axel Honneth, ha a crenca
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de que as sociedades contemporaneas tém “valores ultimos” sobre si mesmas e que
tais valores aparecem no "espirito objetivo", expressao da racionalidade imanente das
instituicdes. O Estado é, desse modo, a expressao da liberdade humana. Em ultima
instancia, aqueles valores seriam ideias de bem comum. Ajari alerta, porém, que
nessa narrativa o que passa desapercebido € que, no fim das contas, sé se reconhece
0 que é supostamente irreconhecivel, o desfigurado, e que nesse movimento, mais do
que demandas incorporadas, ha a reafirmacéo de regras desiguais, gestdes de sofri-
mento e dor, sendo todos esses elementos ndo passiveis de mudancgas e repactua-
cOes, mas, sim, normas irrefutaveis.

Inspirado em James H. Cone, Ajari (2019, p. 24-25) comenta que os fundamen-
tos de uma sociedade n&o consistem no que se diz sobre ela, mas em suas estruturas
reais, ou seja, nesse caso, em que como os “valores ultimos”, a destruicdo de deter-
minados grupos, sua escravidao e acoite podem ser seus fundamentos principais e
nao residuos de outrora. Assim, ndo se trata de reconhecimento, mas de tutela, de
uma assimilagdo que torne determinadas diferengas e discrepancias menos enfaticas
e incbmodas; se trata, enfim, de um reposicionamento negociado de até onde ir, como
se pode chegar.

No Maranhdo, mesmo que se veicule amplamente que compromissos e mu-
dancas estdo na ordem do dia no governo de Flavio Dino, o que, na realidade, é re-
correntemente afirmado € quem tem o poder de mando, em que termos iSSo acontece
e de que forma se déo tratativas. Tem-se um governo marcado por violéncias contra
povos e comunidades tradicionais, pela letargia das instituicbes competentes e pelo
descaso e incompeténcia diante das demandas apresentadas por essas comunidades
e povos. Acrescento que isso ndo ocorre de maneira desracializada, pois quando se
pde de um lado da balanca os compromissos e 0 apoio ao agronegécio e latifindio
(seja em suas feicbes parlamentares ou de grupos econdmicos), e do outro a neces-
sidade de povos e comunidades por vida digna (agua, rios, suas criacdes e territorios,
por exemplo), o que ocorre a olhos vistos sdo acgdes truculentas, capazes de uso da
pulverizacdo de agrotoxicos em aeronaves a voo baixo, afetando a vida de grupos
rurais no interior do estado, ou ainda despejos forcados de familias da comunidade
do Cajueiro, mesmo com fortes indicios de grilagem por parte de grupos empresariais
na localidade. Observo que a letargia ndo € incompreensivel, ela faz parte de um ritual
de demonstracéo de forca e afirmacéo de quem sao os grupos de poder, a quem cabe

0 agoite e 0 banimento ante qualquer legalidade posta. A violéncia é permanente. Os
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tribunais e as instituicdes publicas sdo mudas. Aos néo brancos, a violéncia dos cas-
setetes e as queimaduras dos agrotoxicos.

O Estado alega que suas méos estdo atadas, que desconhece competéncia
para qualquer interferéncia direta. Dessa forma, o poder publico ora deixa 0s grupos
sem qualquer resposta, entregues a espera interminavel e aos tempos que s6 0 go-
Verno e suas secretarias conhecem, ou simplesmente ignora os fatos, finge néo ver o
que esta estampado, desdenha da dor. De qualquer maneira, o Estado entrega os
grupos racializados a prépria sorte e capacidades, havendo pouco ou nenhum empe-
nho por parte das instituicbes, que permanecem indispostas diante dos poderes de
apoiadores e de amigos de campanhas eleitorais. Aos majoritariamente brancos e nao
negros cabe o poder de deciséo, de mando; aos negros e nao brancos, por seu turno,
obediéncia e gratiddo. Portanto, implicita ou explicitamente, o que estd em jogo € a
demarcacao de quem séo os subalternos, quem deve cumprir as ordens e ser grato,
com tapinhas nas costas. Se nao for bem, resta a forc¢a, pois, ao fim e ao cabo, deve-
se ficar no seu devido lugar, o da exclusédo racial permanente.

Destoando desse jogo dominante, Rosa aponta outros termos de enfrenta-
mento: ela fala da resisténcia, unidade e diversidade dos povos racializados. Ao colo-
car justamente como um passo fundamental a unidade entre os diversos sujeitos, ela
faz pensar sobre as possibilidades de mudanca no instituido e ndo em meros momen-
tos de arrecadacéo de permissdes. Assim, ela pontua que a liberdade e a dignidade
sdo construidas com passos proprios, desde o levante e fortalecimento dos de dentro,
dos do territério. Ao pensar nos territérios, Rosa faz uma explanacdo sobre como, a
partir dos subalternos, é possivel construir uma humanidade plena. Para ela, esse
dialogo néo se déa as custas da diversidade, ndo se da na anulacao das particularida-
des, mas € possivel a partir da composicao na diferenca; que dessa instabilidade ndo
se recolham todos a uma unanimidade vazia, mas que se possibilite a caminhada
justamente na incerteza e no movel, nos desafios de ser humano em sua plenitude.

Ao pensar com Rosa, é possivel associar seu apontamento as tentativas de
luta plural contra a indignidade que € recorrente a esses povos dos e pelos quais fala
(indigenas, pescadores, quebradeiras de coco, pretos). E na acéo de fazerem por si,

no produzir fundamentados no “de quem gosta de nés somos nds”3°, que é possivel

30 Entre as mobilizagdes de povos e comunidades tradicionais, tem sido comum cantar o “Hino da
reforma agraria”. Transcrevo-o a seguir: “Agora nés vamos pra luta / a terra que é nossa ocupar!/ a
terra é pra quem trabalha/ a histéria ndo falha/ nds vamos ganhar./ Refrdo: Ja chega de tanto sofrer/ ja
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enfrentar as praticas genocidas contra seus corpos e territérios. E na medida em que
passam a dividir situacfes que lhes sdo comuns, que planejam e se amam, é que é
possivel enfrentar o mundo colonial. Se, do ponto de vista histérico, € com a criagdo
do negro que é possivel o branco (QUIJANO, 2005; 2009), € com base na criagdo da
subalternidade que se faz toda civilidade e pompa, € justamente no levante dos ene-
grecidos que é possivel enfrentar 0 assolamento. Esse enfrentamento, por sua vez,
coloca em questao as proprias regras vigentes, pois ressitua o lugar que os subalter-
nos devem ocupar, com quais fundamentos devem fazé-lo, se sera a partir da permis-
sao ou de suas proprias lutas e desejos. Assim, € possivel associar que ao garantirem
seus territorios, ao fazerem a luta por esses, se arranca humanidade, criam-na a sua
maneira, se a impde ao mundo, em continua e genuina autoafirmacao.

Pondo em dialogo Rosa Gregoria e Ajari, olhando especificamente para o uso

gue este faz de Frantz Fanon, vejo o seguinte:

A postura revolucionéria de Fanon enfatiza que sé existe reconhecimento as
custas de uma critica das préprias normas que governam o reconhecimento
— em outras palavras: um questionamento massivo dos valores ultimos da
sociedade. E claro que apenas uma luta no sentido mais forte do termo, e ndo
apenas a luta simbdlica descrita por Axel Honneth, pode, em dltima instancia,
forcar o corpo social a sair de si mesmo dessa maneira para reconhecer o
gue ndo pode reconhecer. Tal convulsdo nunca é simplesmente consentida
por uma sociedade imperialista (AJARI, 2019, p. 262).

Nesse sentido, 0 que Rosa propde € um giro ao pensar que, outrora, as lutas
muito préximas ndo tinham dialogos intensos, ndo conseguiam reunir forcas comuns
para enfrentar inimigos, se faziam incomunicaveis. Lutas muitas vezes dentro de um
mesmo territério, mas realizadas por diferentes povos, ndo conseguiam reunir condi-
cOes de enfrentamento aos antagonistas, se davam de maneira isolada, atomizada.
Assim, € a partir da intensificacao do dialogo, da presenca em diferentes espacos de
reunido e partilha, que é possivel dar mais forca para as pessoas, como Rosa co-
menta.

Cabe sinalizar, conforme o entendimento de Rosa, que esse movimento de
busca por unidade na diversidade néo é facil, muito menos € um encontro romantico,

mas, ao contrario, € um processo carregado de dificuldades, pois, agregar sujeitos

chega de tanto esperar/ a luta vai ser tédo dificil/ na lei ou na marra nés vamos ganhar./ Se a gente
morrer nessa luta/ o sangue serd uma semente/ justica vamos conquistar!/ a histéria nao falha!/ nés
vamos ganhar./ Quem gosta de nés somos nos/ e aqueles que nos vém ajudar/ por isso confia em
quem luta/ a histéria ndo falha/ nés vamos ganhar”. Foi escrita nos anos 1960 por Benedito Monteiro,
advogado e politico paraense (MEDEIROS, 1989, p. 144).
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plurais e que pensam de forma distinta em varios aspectos nao deixa de ser desafia-
dor, havendo conflitos mesmo em meio a unidade. Assim, desentendimentos e ten-
sbes ao invés de serem anulados, devem ser reconhecidos, justamente por propicia-
rem momentos potentes, vividos de maneira a se distanciar da busca por um coletivo
homogéneo, gerando frutos em termos de criatividade. Desse modo, é salutar que as
pessoas pensem e ajam de forma diferente, que consigam comungar na diferenca, de
tal sorte que esta ndo se torne meramente residual ou institucionalizada, sob risco de
imobilizar o movimento.

Quanto a esse debate, Audre Lorde, ao refletir sobre as diferencas entre mu-

Iheres, diz que:

Defender a mera tolerancia das diferencas entre mulheres é o mais grosseiro
dos reformismos. E uma negacéo total da funcgéo criativa da diferenca em
nossas vidas. A diferenciacado ndo deve ser apenas tolerada, mas vista como
uma reserva de polaridades necessérias, entre as quais nossa criatividade
pode irradiar como uma dialética. S6 entdo a necessidade de interdependén-
cia deixa de ser ameacadora. Apenas dentro dessa estrutura de interdepen-
déncia de diferentes forgas, reconhecidas em pé de igualdade, é que o poder
para buscar novas formas de ser no mundo pode ser gerado, assim como a
coragem e o sustento para agir onde ainda ndo se tem acesso (LORDE, 2019,
p. 136-137).

Assim, nesse movimento de unidade na diversidade, é fundamental que as par-
tes tenham condicéo de se expressar, que diferencas e divergéncias ndo sejam supri-
midas, de tal modo que seja possivel a partir delas pensar criativamente sobre a rea-
lidade, construir com elas e ndo a mercé delas.

Como salientado por Rosa, na construcdo da autonomia, 0s processos decisé-
rios emanam dos povos e das comunidades. Esse giro, essa possibilidade de unidade,
se da pela ndo aceitacdo de praticas genocidas que dizimam seus territérios e mun-
dos, que acabam com “os bens”, sejam eles humanos ou ndo humanos, conformando
relacdes e destruindo vidas.

Ariana Silva é parceira das quebradeiras de coco babacu, com destaque junto
ao Regional da Baixada Maranhense, acompanhando comunidades em Viana, Pe-
nalva, Matinha, Cajari e Mong&o. E uma mulher ndo negra e ex-assessora do MIQCB.
Assim, ela comenta como percebe o processo de mobilizacdo de povos e comunida-

des tradicionais no Maranhao, chamando atenc¢ao para o fato de que

Existe algo comum no meio de todo esse processo de mobilizagdo, de luta,
de unidade, que é essa luta por territério, que € a construcdo de autonomia,
da tomada de decisdes pelo proprio povo. Eu acho que isso é bem vivo. Na
medida em que os povos, essa diversidade comeca a se encontrar, ai eu digo
da diversidade maior de quebradeiras, indigenas, quilombolas, sertanejos,
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comecaram a se encontrar para discutir essas pautas comuns, essa luta co-
mum. Eu acho que essas lutas estdo vivas quando a gente vé se juntar os
indigenas, quilombolas para ir apoiar a luta de outros companheiros que es-
tdo passando por situac¢des dificeis. Eu entendo que elas véo se unificando a
partir de um desejo, de uma luta pelo territério contra o agronegécio.

Um elemento importante seja na fala de Rosa Gregoria, seja nos apontamentos
de Ariana Silva € a decisao destes de fazer lutas priorizando os/as de dentro do terri-
tério; de ndo mais aguardar que os senhores/as da libertacdo concedam permissdes.
Nesse processo de decisdo dos povos ao colocar seus corpos em risco para defender
seus territorios, tem sido fundamental se portar de maneira autbnoma diante das ins-
tancias do Estado e possiveis apoiadores e organizacfes da sociedade civil. Esse
processo de autodeterminacao implica a decisdo de ndo esperar, de ndo ceder, mas
antes caminhar no sentido da libertacédo de si e de seus territérios, na comunhao da
defesa dos bens que ali existem. Nesse debate, um elemento interessante, por sua
vez, € o dialogo entre as lutas por territério e os multiplos pertencimentos que este

comporta. Nesse sentido, Rosalva Gomes comenta que:

E assim, quando um povo se coletiviza para lutar por um territério, s&o muitas
guestdes que envolve essa luta e ai a gente tem uma grande diferenciacéo
da luta pela terra em si. Porque a luta pelo territério ela é mais coletiva, a luta
pelo territério ta ligada a ancestralidade, a luta pelo territério ta ligada a cultura
prépria, os saberes tradicionais, os saberes ancestrais ta ligada ao modo da
cultuacdo daquele povo, a fé daquele povo, a forma que aquele povo se
veste, a forma que aquele povo fala, a forma que aquele povo se autorrepre-
senta, se autodenomina, a forma que aquele povo produz o seu proprio ali-
mento, a forma que aquele povo se relaciona com a natureza, a fauna, a flora.
A propria relacdo de producdo com a terra. Entdo, territério, ele pega tudo
isso. Entdo, quando um povo luta pelo territério, ele ta fazendo muitas outras
lutas para além da luta por um denominado espaco de ch&o, que tem natu-
reza, que tem agua, que tem relacédo entre aqueles povos e aquela natureza.
E muito além disso, porque é precursor para outras lutas de outros povos.
Ambientalmente falando, a luta pelos territérios garante também, né?, o for-
talecimento da nossa luta pelos bens naturais e ai ja entra como beneficio
para todo mundo, inclusive quem nao é povo tradicional. Entdo, a luta pelo
territorio, ela € um espaco muito fundo, muito amplo e muito fundo de discus-
séo.

Como bem dimensiona Rosalva, ao falar de territério estamos falando de algo
profundo. Ao pensar sobre esse lugar, estamos pensando em multiplos pertencimen-
tos que ndo se limitam pela funcionalidade ou pela materialidade em si. Trata-se da
lida simultdnea com um conjunto de relacdes e, a partir destas, com sucessivos cami-
nhos trilhados. Tanto Rosalva quanto Rosa falam de uma luta por “bens”, como tam-
bém por uma luta que necessariamente € coletiva, porque envolve um conjunto de

atributos que ndo podem ser reduzidos a um tipo de valorizagdo individual.
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Assim, Rosalva ressalta que ao tratar da luta por territério, ela esta simultane-
amente falando de ancestralidade (remetendo-se diretamente aquele lugar que se
pode chamar de “nosso lugar”), de uma construgéo feita a muitas maos que possibili-
tam o hoje e que tem raizes profundas; de formas proprias que se referem a lida con-
sigo mesmos e com o que se tem chamado de natureza; da fé que possibilita a relacéo
com os ndo humanos e divindades que permeiam 0s mares, igarapés e matas; as
formas pelas quais esses povos se autorrepresentam, veem a Si mesmos, constroem
imagens sobre si, suas vidas e dos seus vivos e mortos.

Nesse sentido, Elionice Sacramento (2019), intelectual e ativista quilombola,
tem chamado a atencéo para como a acdo de mulheres negras é pautada por refe-
réncias fisicas e espirituais/ancestrais, em uma relacdo intensa com seus territérios.
Assim, propicia reflexdes sobre suas préprias préaticas, seus engajamentos em prol do
territdrio, em como tem simultaneamente como referéncias suas ancestrais que con-
duziram a criacdo e manutencéo da existéncia no territério quilombola de Conceigéo
das Salinas, Bahia, e possui forte influéncia da relacéo que ela e sua comunidade tém
com as aguas, mares, a lama, e tudo que compde o territério.

Tal conhecimento situa que a vida dessas mulheres é diretamente associada
ao territorio, uma vez que este esta intrinsecamente associado a vida da comunidade
negra em seu percurso de existéncia e memoria. Nesse sentido, na visdo de Sacra-

mento (2019, p. 60), nos estariamos

diante de uma encruzilhada onde a ancestralidade provoca o passado e o
presente a se colocarem frente a frente, convocando as novas geracdes a
fazerem a defesa da memoaria, a promoverem atividades artisticas e culturais,
formacéo politica, bem como reivindicarem junto aos 6rgaos publicos politi-
cas de direito, fortalecendo também a luta pela preservagdo do patriménio
cultural imaterial que € a meméria coletiva.

Para esse debate, tomo como referéncia o dialogo de Abdias Nascimento
(2002) com Beatriz Nascimento (1979), pois pode se pensar que ha uma pratica de
comunhdo existencial nos territérios negros, onde a liberdade é praticada e um local
em que vinculos étnicos e ancestrais séo revigorados constantemente. Se esses au-
tores dao destaque a acdo negra através de praticas de quilombismo, enfatizando o
legado de resisténcia e inventividade, nem por isso se furtam ou omitem os vinculos
radicais de solidariedade entre os povos frente a opresséo, exploragéo e ao suprema-
cismo branco. Como bem adverte Abdias Nascimento (2002), ndo interessa a conti-

nuidade de instituicbes politicas caducas, de praticas capitalistas, nem se almeja a
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adaptacdo aos moldes destas sociedades. De forma radicalmente distinta, se quer a
emancipacao total, fundada pelos destituidos e deserdados.

Por sua vez, a Teia dos Povos, organizada no estado da Bahia, comungando
com as reflex8es propostas por Rosa e Rosalva ao abordarem as mdultiplas dimensdes

dos territérios, expressa em tom de manifesto que:

Quando pensamos territério, ndo estamos falando de um quadrado ou de
uma demarcacdo com determinado aspecto. Estamos falando de um lugar
cheio de simbolos de pertencimento alicercados na abundancia da vida. E o
gue chamamos de para além da cerca. Entao, ndo basta que alguém conceda
terra como hoje fazem mediante a distribuicdo de titulos individuais, que de-
pois serao comprados pelo agronegdcio, para depois essa terra se converter
em magquina de destruicdo de vidas. O que queremos sao territérios, lugares
com vida, com comunidade, onde rios, matas, animais, pogos, nascentes,
tudo possa ser respeitado (FERREIRA, J.; FELICIO, 2021, p. 43-44).

A partir das formulagBes propostas pelas interlocutoras, territério ndo é terra e
“nao é terra de qualquer jeito”. Rosalva explica que “quando um povo luta pelo territo-
rio, ele ta fazendo muitas outras lutas”. Essas muitas outras lutas agrupam um con-
junto de actantes, como auxilia Marcelo Rosa (2019), ao pensar no que tem movido
0s sujeitos e comunidades que estdo em disputas. N&o se trata de desativar ou perder
de vista os debates sobre capitalismo e seus efeitos, ou como tem sido conduzidas
discussbes que reafirmam a modernidade ocidental como paradigma de vida e ana-
lise, mas levar a sério as chaves de analise que minhas interlocutoras tém movido em
seus embates, tais como o pertencimento racial, os babacguais, os ancestrais, seus
modos de vida e a busca por autonomia.

A busca por autonomia tem sido um marco nas lutas por territorio no Maranhao.
Um dado importante € que esses grupos tém questionado modelos e praticas estatais,
sobretudo chamando atencéo para o fato de que acdes institucionalizadas néo propi-
ciam uma vida plena, um territério com tudo que tem dentro, com a convivéncia, 0S
rios e encantados. Desse modo, 0 processo de articulacdo e ndo mais de espera por
permissoes e pelo reconhecimento formal tem marcado o fortalecimento dos de dentro
do territério, bem como a busca pela interlocucéo privilegiada ndo mais com servido-
res publicos, empresarios ou partidos politicos, e sim entre os subalternos, negros e
nao brancos, ou seja, 0s pretos, indios, quebradeiras de coco e pescadores.

Esse tipo de interlocucdo tem possibilitado o dialogo, a construgédo de aliancas
e o fortalecimento de processos de resisténcia protagonizados pelos proprios sujeitos.
Uma questao importante tem sido seus processos decisorios, a chamada de respon-

sabilidade para si, e ndo mais 0 anseio que a libertagdo venha por terceiros. Assim,
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reconhecer que sdo muitos e de maneira nao sintetizavel tem sido um elemento im-
portante, uma vez que se pode desde a diversidade pensar a unidade. Ao pensar essa
unidade, o0 que parece comum € que ao passo em gque se entendem que territorio ndo
é terra, questionam as praticas usuais de lida com esta. Nado se quer um lote onde
tenha mais coco, se quer viver onde sempre se viveu e tenha gente e tudo mais, como
bem salienta Rosa Gregoria.

Nesse questionamento, ndo aceitar as cercas, seja dos grandes proprietarios,
seja da propriedade privada como primazia da vida tem sido um passo fundamental.
Essa luta € um levante do povo, daqueles que se coletivizam para defender sua exis-
téncia fisica e espiritual, seu modo de vida e suas praticas ancestrais, como lembra
Rosalva Gomes. Dessa forma, ao pensar nos efeitos das cercas sobre as vidas, a
Teia dos Povos nos comenta que:

Se continuarmos a lutar a partir das cercas, elas seguirdo nos separando, nos
dividindo; sao elas que permitem que alguém degrade o rio em um canto e
gue as demais pessoas gque ndo o fazem sejam impactadas pela destruicéo
desse mesmo rio em outro lugar (FERREIRA, J.; FELICIO, 2021, p. 44).

Assim, a possibilidade de diadlogo entre Rosalva Gomes e os caminhos da re-
volucao propostos pela Teia dos Povos da Bahia, surge uma interessante interlocu-
céo, pois o manifesto fala explicitamente de luta contra as cercas, das divisbes que
estas possibilitam e da degradacao que geram, enquanto Rosalva, por seu turno, co-
menta que € na luta por territorio que se assegura a vida, inclusive para quem pertence
aos povos tradicionais. Nesse sentido, € a partir de uma luta pelo territério que simul-
taneamente se arranca humanidade dos exploradores, a constroi a partir de suas pro-
prias experiéncias e a oferece ao mundo, possibilitando a vida.

Mencionar esse forjar, essa construcao feita a muitas maos e pertencimentos,
exige sinalizar como esta tem sido realizada: essas lutas tém sido empreendidas no
esforco “dos de dentro”, no protagonismo e criatividade desde a vida no territério, no
fortalecimento de seus processos de decisao. Jaime Amparo Alves (2020), ao descre-
ver a realidade das cidades brasileiras de Sdo Paulo, Rio de Janeiro e Salvador, como
também na Colébmbia e Estados Unidos, destaca como estas sdo constituidas como
espacialidades antinegras, se configurando como geografias da morte. Estas cidades

e suas geografias sao estruturadas pela violéncia, pela exploracdo dos subempregos,
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pela humilhacdo e auséncia de infraestrutura publica para atendimento de bairros ne-
gros. Sao cidades assentadas na violéncia antinegra, em que estes nao se configuram
enquanto os sujeitos de direitos, mas enquanto vitimas gratuitas do Estado.

Aos desavisados, poderia ocorrer que se a cidade é o lugar de morte, o campo
seria, entdo, o paraiso idilico, romantizando o isolamento, o afastamento dos grandes
centros urbanos e das cidades de médio porte. Ledo engano. A argumentacdo cami-
nha no sentido de pensar em zonas de saque e morte negras, em poderes marcados
pela violéncia sobre estes corpos. Entdo, ao falar em necrépoles, pontuo dimensées
da violéncia e morte que configuram espacialidades marcadamente antinegras. Trata-
se, assim, de desromantizar cidades e campo, de borrar estas divisbes caras aos es-
tudos sobre urbanidade ou ruralidades e, como propésito desse movimento, pensar
primordialmente nos sujeitos negros.

Ao pensar na morte permanente, mesmo que em vida, me refiro ao que atra-
vessa 0 campo e a cidade quando se pensa em sujeitos negros, seja em feicdes de
violéncia policial, gentrificacdo de centros urbanos, desemprego, superexploracéo,
prostituicdo, como também em suas feicbes campestres, através da subordinacéo,
éxodo rural, violéncia do agronegocio e mineradoras, contaminacgao de rios e destrui-
cao de florestas por empresas publicas ou privadas.

Ao tratar dos condenados da terra e das cidades, chama atencéo esta zona
cindida, habitada por seres rebaixados (FANON, 1968). Como destaque da brutali-
dade da violéncia, conforme situa Amparo (2020) ao pensar nas cidades e suas vio-
|éncias, que as vitimas ndo sao apenas negras, mas também ndo brancos, pois estes
lugares séo lidos enquanto zonas de exterminio permanente, nas quais mesmo nao
brancos, por sua proximidade fisica e geogréfica de corpos negros, sao também viti-
mas da violéncia que é descarregada contra aqueles. Assim, ndo é acidental, diz o
autor, as acodes policiais em favelas brasileiras e a matanca generalizada, o panico e
ojeriza que moradores de rua causam nas elites nacionais e a truculéncia de projetos
arquitetdnicos que visam modernizar areas centrais e bairros populares de grandes
cidades. Por sua vez, ndo sao erros ou despreparo os despejos de comunidades qui-
lombolas, a violéncia da demolicdo de casas, tratores e maquinas pesadas destruindo
rogas, correntdes derrubando matas, enfim, a recorréncia da jagungcagem como forma
mais eficaz de lida com negros que lutam por seus territorios.

Assim, 0 mesmo autor, Alves (2020), que fala da producéao de espacialidades

ndo mais regidas pela morte e humilhacdo negra, mas pelo que designa por ética



177

quilombola/cimarrone, ressaltando producdes de vida que escapam ao saque e Vili-
péndio, da dimenséo a espacos fugidios que sdo marcados pela sobrevivéncia, por
humanidade negra e por um léxico politico em gestacdo. Nessa perspectiva, gostaria
de propor que se o autor tem centrado esfor¢cos na negropolis, na construg¢ao de cida-
des regidas por uma ética outra, propriamente humana, talvez caberia pensar além
das cidades e voltar os olhos para a construcao de territorios no mundo rural (este nao
menos marcado por violéncia e necropoder, como também recorrentemente acoitados
pelo latifundio e antinegritude) e conseguir ver a construgéo de vidas ndo mais sob o
signo da morte.

Nestes territorios negros € que as comunidades tém conseguido escapar e vi-
ver. Nessa légica quilombista, em obvio didlogo com Abdias Nascimento (2002), tran-
sita-se entre praticas permitidas, legais e consideradas ilegais, ndo permitidas. A
construcdo de casas de farinha, espacos de beneficiamento de produtos e a comerci-
alizacao local; préaticas de solidariedade entre familias em oficios cotidianos ou em
momentos de ro¢a e quebra de coco, e outras tantas necessidades; retomadas terri-
toriais, ocupacdes de fazendas e outros imdveis rurais; praticas de cura espiritual, o
levantamento de terreiros e outras praticas ancestrais vao se entrecruzando, de forma
a assegurar félego frente a asfixia do mundo colonial.

Nesse esforco, se tem privilegiado a interlocucdo entre os violentados, as con-
denadas da terra, chamando a atencdo para o tempo da vida, para suas urgéncias e
potencialidades. Dessa forma, busca-se viver e assegurar que suas comunidades
também vivam. A possibilidade de coletivizar as lutas, se levantar e resistir. Esse é
um esforco também para construir criativamente as proprias ferramentas, pois, con-
forme alerta Audre Lorde: “As ferramentas do senhor nunca derrubardo a casa-
grande. Elas podem possibilitar que vencamos em seu préprio jogo durante certo
tempo, mas nunca permitirdo que provoguemos uma mudanca auténtica” (2019, p.
137).

O esforco de construir as ferramentas de libertacdo é também o de conhecer
as condicdes histdricas que conduzem ao agora, conseguir reconhecer praticas noci-
vas e 0s respectivos antagonistas que, por vezes muito préximos, ndo sao notados,
passam desapercebidos, ou mesmo quando identificados tém possibilidades concre-
tas de impedir transformacdes substanciais na realidade. Em meio a tantas urgéncias
e violéncias, a capacidade criativa dos subalternos é fundamental, pois frente aos de-

safios das lutas por descolonizacdo, mais do que meros repetidores de formulas, tém
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a necessidade de, a partir da realidade local, criar formas de acéo potente, criar seus
préprios caminhos de saida da abjecéo, de forjar formas de construir o0 hoje, a partir
do que as memdrias e as vivéncias possibilitam. Considerando tal fendmeno, debate-
remos como quebradeiras negras tém entendido e praticado lutas por descolonizagéo,

como tém, a sua maneira, criado o hoje.
4.3 Descolonizar € entender: ensinamentos para a luta diaria

Quando é pensada a possibilidade de descolonizacédo, longos e acalorados de-
bates ganham corpo (Fanon, 1961, 1976, 1980; Nkrumah, 1967; Cabral, 2013b; Cu-
ciscanqui, 1986, 2017; Grosfoguel, 2008; Mignolo, 2008; Quijano, 2005, 2008). Des-
colonizacdo e decolonialidade sao alguns termos que aparecem recorrentemente en-
tre esses tedricos, conformando arestas sobre o que se pretende dizer e em que ter-
mos isso ocorre. No caso deste trabalho, tendo em vista interlocutoras estabelecidas
(a saber, quebradeiras de coco babacu negras), mais do que propriamente debates
gue correspondem a compromissos e agendas académicas, ha um interesse sobre as
possibilidades de como por em prética o que se tem chamado de descolonizacdo. O
interesse dos sujeitos que auxiliam nessa analise € mediado por urgéncias e tem re-
lacdo direta com a vida nos territérios, formulando taticas, reflexbes e projecdes a
partir de aspectos relacionados as vidas em suas comunidades. Essas elaboracdes
ressituam o que € descolonizar, no¢cdes de pertencimentos e enfretamentos.

No Maranhdo, mais detidamente a partir de 2010, sobretudo entre organiza-
cOes que trabalham junto com povos e comunidades tradicionais, que agem mais di-
retamente no campo, tém se multiplicado discussdes e usos sobre descolonizacéo e
praticas decoloniais. Junto das quebradeiras de coco babacu nao é diferente. Essas
tém debatido entre si as possibilidades praticas nas suas lutas e, nesse sentido, tém
chamado a atencao para as diferentes apropriacdes e formas criativas como tém de-
senvolvido discussfes sobre o que significa descolonizar. Um dado interessante em
meio as apropriacdes e discussdes entre quebradeiras de coco babacu negras e nao
brancas € como se deu o processo de colonizacédo, fazer o enfrentamento a dimen-
sbes do cotidiano que acabam por ser naturalizadas e que, por vezes, passam desa-
percebidas.

Rosa Gregoria esta diretamente envolvida nesses debates. E sugestivo o fato
de a quebradeira relatar: “eu tenho uma série de duvidas. Eu t6 querendo compreen-

der melhor esses termos da questdo de descolonizagdao. Porque eu fico escutando
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muita gente falar desse processo de descolonizagéo, né?”. Assim, ja de inicio, alerta
em tom de ironia que tem duvidas e que cada vez mais pessoas falam de descoloni-
zacao, conduzem os debates, mais do que propriamente os praticarem. Complemen-

tando suas consideragdes, Rosa exprime, entao:

O que eu penso é que o processo de descolonizacéo talvez nao seja abrir
mao de um monte de coisa, mas talvez conhecer o processo de colonizacéo
pra vocé poder ir descolonizando. Porque se vocé ndo entende algo que
acontece dentro do territério, que € uma imposicdo desse modelo, uma impo-
sicdo do colonizador, a gente ndo sabe fazer essa luta para descolonizar.
Entdo, na medida em que a gente tem esse procedimento de entender, de
saber que isso ndo era do nosso tempo, que ndo era dos nossos mais velhos,
mas gque nos nossos mais velhos muitas coisas que a gente ja fazia e que
eles ja faziam era porque eles foram colonizados, né? Entdo, o que entendo
nesse processo todo de luta por territério e o processo de descolonizacdo é
mais nesse jeito de a gente valorizar muito mais o que é nosso, de recuperar
algo que a gente perdeu de conhecimentos. Entdo, eu entendo muito que
guando a gente ta fazendo isso, a gente ta fazendo esse processo de desco-
lonizacéo.

Com a elaboracédo de Rosa, a questdo da descolonizacdo aparece como um
processo em aberto, sem férmula magica. Porém, ressalta que é fundamental conhe-
cer o processo de colonizagao, como ele impactou/impacta os territorios e desde esse
lugar, realizar lutas. Nao se trata, nesse sentido, de qualquer etapismo gradualista,
mas de um esfor¢o dinamico, pois para enfrentar a colonizacdo e seus efeitos é ne-
cessario, antes, conhecé-la. Outro aspecto importante é que descolonizacéo surge ao
lado de luta, localizando a dimensao turva e dificil, menos relacionados a aspectos
simbdlicos e ensimesmados da identidade, mas assentado na concretude da vida.

Tal constatacdo pode parecer 6bvia, mas é através dela que consigo perceber
0s conhecimentos produzidos, dar-lhes corpo. Trata-se de oferecer composi¢cdo ao
que é expresso, pois, muitas vezes, sequer se reflete sobre os termos em que séo
construidos. Assim, a intencdo € tentar reparar em como certas praticas vao se ins-
crevendo nos corpos, vao ganhando uma cotidianidade que nédo € acidental, muito
pelo contrario: deriva de processos de imposicao e repeticdo. Conhecer a colonizacao
€ conseguir visualizar sua inscricdo nos corpos-territérios de povos e comunidades.

Como diz Frantz Fanon:

Esta cultura, outrora viva e aberta ao futuro, fecha-se, aprisionada no estatuto
colonial, estrangulada pela canga da opressao. Presente € simultaneamente
mumificado, depfe contra os seus membros. Com efeito, define-os sem
apelo. A mumificag&o cultural leva a uma mumificagdo do pensamento indivi-
dual. A apatia tdo universalmente apontada dos povos coloniais ndo é mais
do que a consequéncia ldgica desta operacao (FANON, 2018, p. 80).
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Ao questionar certas praticas, Rosa vé nelas imposi¢cées do modelo coloniza-
dor. Trata-se, entédo, de interrogar como a historia tem sido recorrentemente contada.
Por isso mesmo ela chega a relatar que como a colonizagéo foi conformando as co-
munidades na medida em que “ndo era dos nossos mais velhos, mas que nos NO0Ssos
mais velhos muitas coisas que a gente ja fazia e que eles ja faziam era porque eles
foram colonizados”. E, portanto, um movimento de desfrigorificar as relacdes, de per-
ceber como foram postas numa dimenséo rigida pelos colonizadores. Nao se trata de
desrespeito com os mais velhos ou de traicdo de tradicdes ancestrais, mas de cons-
tatar como imposi¢des externas vao ganhando rotina, vao fazendo parte da vida social
de comunidades colonizadas.

Assim, quebradeiras negras tém feito apontamentos sobre como lutas de mu-
lheres estdo sendo apagadas, sobre como seu protagonismo comunitério tem sido
reduzido em a¢des importantes de retomadas territoriais. Elas também comentam so-
bre como estéo lidando com masculinidades precérias, a respeito de como tém con-
duzido enfrentamentos ao padrao hegemonico de masculinidade, padrao esse que
aprisiona homens e mulheres em gaiolas, os silencia e impede a vida.

Com as reflexdes e apontamos de quebradeiras negras € possivel ver como, a
partir da imposicéao e repeticéo, praticas coloniais sdo incorporadas pelos colonizados
e se convertem em suas; e ainda, de que forma, mesmo entre os mais velhos, muitas
dessas praticas foram capturadas, que os ensinamentos repassados reproduziam mo-
delos coloniais. N&o a toa, é através do corpo de mulheres negras, das aliancas que
constroem em nivel comunitario, que se pode tanto defender, quanto construir estra-
tégias de libertacdo dos corpos-territorios.

Dessa forma, no olhar de Rosa, para uma efetiva descolonizagéo € fundamen-
tal compreender as préticas de colonizacdo que conformam o hoje, pois sédo essas
mesmas praticas que atuaram sobre o ontem, agiram sobre conhecimentos e modos
de vida dominantes. Ao me propor a estabelecer o didlogo entre Rosa Gregéria e
Silvia Rivera Cusicanqui (2010), julgo importante destacar que para a ultima, “no pu-
ede haber un discurso de la descolonizacion, una teoria de la descolonizacion, sin una
practica descolonizadora”. Assim, chama atengédo que discursos sobre a amélgama
das racas, assentados em encontro e hibridismos, como no caso brasileiro da teoria
da mesticagem, tém encapsulado povos indigenas e negros, transformando suas

acOes em espetaculos para a midia e para os Estados orgulhosos da sua suposta



181

tolerancia e pluralidade. Nesse sentido, é fundamental ver como esses povos tém

agido.

Ao pensar na pratica descolonizadora de Rosa, ha como aspecto importante
conseguir o descortinamento do presente. Ela aponta que muitas estruturas de poder
com as quais diariamente lida séo estruturas coloniais, sédo poderes de destruicdo, de
contencédo de acdes de pensamento e praticas libertadoras de povos e comunidades
tradicionais. As instituicoes religiosas operam conformando imaginarios e praticas so-
ciais, aprisionam corpos na condi¢ao abjeta, naturalizam posi¢ées de mando e obedi-

éncia, conforme a quebradeira revela:

Eu posso te dizer, no quilombo territério livre3! eu vejo isso com Dnalva
mesmo, né? Nos dangava tambor de crioula, tu sabe do quanto a importancia
da danca, desse modo de vida pra nossas resisténcias, né? Essa relagao
entre nds: mulher preta que rebola o tambor de crioula, que punga e que faz
essa essas coisas tudo. Ai hoje eu vejo Dnalva, uma mulher preta de luta,
mas ela foi fisgada, sei la como é que hoje chama esse negdcio. Virou de
uma religido evangélica. Eu estou falando de Ia porque € onde eu sofri logo
no inicio porque eu e Dnalva a gente fazia muito, inclusive nos tinha até saia,
nds formava o nosso grupo, nos se juntava... Varias mulheres estava nessa
coisa de organizar tambor de crioula, que estava perdido, nds estavamos
pensando em fazer um resgate enorme desse negécio. Entdo tudo que era
evento a gente se organizava com saia, com as coisas, por exemplo, saia
para fazer essa luta e levava nossas saias. Na casa dela tinha um tambor, o
marido dela tinha um terreiro. E hoje até o terreiro do homem acabou. Ele
num se converteu, né?, evangélico. Mas ele ndo tem mais assim, essa
relacdo familiar, ndo tem mais essa relacdo com o terreiro como era. E ai
assim... a gente vé como que era, como que faz a luta antes, né?, da
presenga das Igreja e dessa relagédo... como é diferente. E eu, as vezes
assim, eu até questiono: como que a gente vai continuar fazendo essa luta,
minha irma? Se a tua relagao religiosa com os pastores que sao tudo ligado
aos donos de terra, aos proprietario, ai como é que tu consegue orar junto tu
e eles? Tu ora pelos matador?

Com esse exemplo, Rosa nos traz apontamentos importantes. De como prati-
cas de povos e comunidades tradicionais sdo conformadas pela presenca de igrejas
evangélicas nos territérios, sédo contidas e minguadas. Assim, revela a tentativa de
organizar mulheres negras a partir da danca do tambor de crioula, em como tentavam
a retomada de tais praticas em comunidades quilombolas. Porém, Dnalva sua com-
panheira de luta politica se tornou evangélica e mudou sua relagdo com as dancas
ancestrais, 0 que ocasionou um descompasso junto a outras mulheres negras.

Dessa forma, resisténcias ligadas ao modo de vida das comunidades quilom-

bolas sdo limitadas, pois ndo se pode ser evangélica e dancgar tambor de crioula, muito

81 Nesta citacdo, os nomes do territério e quebradeira da qual Rosa fala foram alterados, pois nossa
interlocutora solicitou que n&o fosse feita mencgéo direta.
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menos ser evangélica e organizar mulheres para que dancem coletivamente em es-
pacos de luta, pois tal pratica ndo condiz com a moralidade cristda, com o codigo de
conduta e estética digna. Nao ha contorno, ndo ha como juntar mulheres negras em
luta e os pungados da musica profana em um mesmo ambiente. O cenério de crime
estd montado para a cristandade.

Na medida em que Dnalva aceita as palavras do colonizador, isso altera nédo
apenas a relacdo com mulheres e suas dancas, estas apontadas por Rosa como im-
portantes para revigorar as lutas e o modo de vida, bem como as préticas religiosas
locais, uma vez que ela é esposa de um organizador de terreiro no quilombo. Assim,
“o terreiro do homem até acabou”, mesmo que ele néo tenha se convertido, pois viu
sumir “aquela relagao familiar como era antigamente”. Dessa forma, se veem forgas
locais serem esvaziadas e relegadas ao imobilismo da colonizagéo.

Por fim, Rosa alerta que para além da posi¢cao pessoal da quebradeira da qual
fala, questiona: como pode ser possivel estar em um lugar que é feito por/para os
seus antagonistas, que tem relacao direta com os proprietarios de terras e matadores
de quilombolas sem se anular? Sem perder algo de si, de sua luta e de seu povo?

Ao continuar a narrar sobre a acéo das igrejas, a quebradeira fala sobre como
padrées de beleza e de vestimenta vao se assentando nos territérios, vdo ganhando

forma e conduzindo preocupacdes entre mulheres, conforme relata:

Porque eu penso que na hora que essa questdo vem realmente eles come-
¢am com a demonizac¢éo da cultura do povo preto, né? E ai, sdo as mulheres
preta que vao repassando isso pros outros, né? Pras outras mulheres. E ai a
saia comprida, vem a manga da blusa que ndo pode mostrar os ombros, 0s
peito arribado, ndo pode porque ai elas tem que mudar vestimento, ndo pode
vestir o shortinho arrochado, nem a calga, tem que vestir aguela saia aquele
la que tem um padrao e ai comeg¢a a mudar muito, né? Ai eu ndo posso vestir
mais aqueles meu chambre 14, seja la com a costura s6 de um lado e do outro
porgue ndo é essa saia, tem que ser assim, e ai muda muito, né? Ai vem uma
preocupagdo com isso, né? Uma preocupagdo com as roupa boa de ir pra
igreja. As roupas que eles chamam de roupa boa, com o penteado, mexe com
o cabelo, que eu ndo posso usar aquelas... mexe muito porque eles tém um
padrao de beleza. Por que na Igreja elas ndo pode ir alvoracadas, cabelo
assanhado, essas coisas toda, porque eles chamam de desarrumada, né?

Para Rosa, a acdo das igrejas € movida pelo interesse de demonizar a cultura
do povo negro; age no sentido de convencimento das gentes e contengao das expres-
s@es populares. Tem como publico prioritario as mulheres negras, e atuam no intuito
de convencé-las, de lhes fazer um convite para acesso ao mundo branco, mesmo que
em uma posi¢cao marginal e subordinada. As igrejas tém sua expanséo alavancada,

pois é na medida em que convencem as mulheres das comunidades, é que podem
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ecoar sua mensagem e praticas, pois conseguem modificar diretamente os modos de
vida locais. O que de antemé&o poderia ser uma questao de ordem simples, isto €, a
mudanca dos padrbes de vestir, revela uma mudanga nos comportamentos e na mo-
ralidade, pois passam a surgir questdes relacionadas a adequac¢do, como se portar
em publico e cumprir os preceitos da religido, ou seja, de se apresentar com boa apa-
réncia, estar arrumada, nos termos do que é esperado. E sabido desde Lélia Gonzalez
(2018), como a exigéncia de uma “boa aparéncia”, ou de “roupas boas”, é um es-
guema racista, assentado sobretudo na desvalorizacéo de tracos africanos e na im-
posicdo de uma estética e postura que sobressaltem branquitude, modos e cosmovi-
sOes eurocéntricas

Nesse contexto, a organizacao de mulheres para a dancga de tambor de crioula,
que vinha sendo usada como forma de auxiliar em processos de luta politica e de
autoestima nas comunidades € minguada, sofre interferéncia direta da acéo religiosa.
As roupas locais — tidas como pobres, desavergonhadas e negras — sdo modificadas
pelas boas vestimentas, essas, sim, dignas, pudicas, estando em conformidade com
a igreja e seus cultos.

Para Rosa, essa acao direta sobre as mulheres, sobretudo as mulheres negras,

nao € por acaso, tem uma razéo de ser. De acordo com ela:

As mulheres sofrem mais pelos filhos, sofre mais por uma questao ou outra,
ai eles convencerem elas de que ali na igreja elas consegue a salvagao, sal-
var o filho da droga, da bebida, disso, daquilo outro e eles acabam levando.
E ai fica desse jeito. Eu t6 falando do meu sentimento assim com relacédo a
isso que eu tenho visto com meus parentes, minhas parenta preta nas comu-
nidades e dessa intervengao.

A medida que as igrejas realizam o convencimento de mulheres (sobretudo
mulheres negras, a partir de seus sofrimentos, envolvendo filhos, questdes familiares
e tantas outras), angariam mais propagadoras fiéis da moralidade e fé cristas. Ao acei-
tarem o convite para pertencer ao mundo branco, para o céu, em meio ao inferno que
€ a terra, essas mulheres convertidas, por sua vez, se transformam em agentes de
contencdo da mudanca anticolonial.

Dessa forma, a preocupacéo de Rosa em descortinar o passado € a possibili-
dade de entender como em meio a guerra € possivel criar estratégias de sobrevivén-
cia, fazer aliancas locais que possibilitem a vida. Nesses termos, uma dimensé&o im-
portante é chamar a atencdo para as lutas das mulheres, seus exercicios de libertacéo

em nivel comunitario, seu protagonismo em processos territoriais que culminam em
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retomadas. Ao fazer isso, as quebradeiras negras cultivam a insubmisséo frente os
lugares de passividade e espera. Diante disso, percebo que o0s corpos tidos como
precarios séo os que fazem lutas politicas no sentido forte. S&o esses corpos-territo-
rios que enfrentam tratores e poderosos, incitam a agao coletiva, mobilizam dendncias
em nivel local e nacional através de suas redes de colaboradores, fazem frente ao
esquecimento a que recorrentemente estao sujeitas, pois o0 pacto patronal opera com
recorréncia nos territorios, transformando as mulheres negras e ndo brancas nas ou-
tras dos outros, nas menores entre 0s apequenados.

N&o por acaso, essas mulheres sdo também o alvo predileto da acdo intencio-
nal das igrejas evangélicas nos territorios, pois é na medida em que sédo convencidas
de que podem fazer parte do mundo branco, podem mudar habitos e praticas locais,
podem acessar 0 céu, mesmo que este custe uma vida de submisséo e subalterni-
dade, que se transformam em propagadoras nativas da moralidade branca crista, au-
xiliando a conter as possiveis mudancas em nivel local.

Grada Kilomba (2019), pensadora multifacetada, a partir de suas producoes,
da destaque a dimenséo interligada entre racismo-silenciamento-epistemicidio, sobre-
tudo pensando em mulheres negras. Dessa forma, da destaque a imagem da escrava
Anastacia, sublinhando como sujeitos negros tém sido calados, impedidos de falar,
com a imposi¢cao de uma mascara de ferro. As praticas coloniais tém reafirmado quem
€ o sujeito de fala, aquele que pode falar, e estabelecendo quem é o suijeito silenciado,
aquele que néo é ouvido. Esse é um projeto que opera de forma simultanea, na me-
dida em que ouvir é também pertencer, é fazer parte de uma comunidade de sentido,
€ dar autorizacdo a um sujeito enunciador. Entdo, ndo poder falar e ndo ser ouvida é
também nao pertencer.

Dessa forma, a autora comenta que entre os colonizadores ha a tentativa re-
corrente de se manterem afastados da verdade incobmoda dos sujeitos negros, apesar
de sua presenca constante. A mascara de ferro, mais do que um recurso que impede
que escravizados comam, € usada como forma de impedir a enunciacdo, como diz

Grada Kilomba:

Existe um medo apreensivo de que, se o/a colonizado/a falar, o/a coloniza-
dor/a tera que ouvir e seria forgado/a a entrar em uma confrontagédo descon-
fortavel com as verdades do ‘Outro’. Verdades que supostamente nao deve-
riam ser ditas, ouvidas e que “deveriam” ser mantidas "em siléncio como se-
gredos". Gosto muito dessa expressao, “mantidas em siléncio como segre-
dos”, pois ela anuncia o momento em que alguém esté prestes a revelar algo
gue se presume nao ser permitido dizer (o0 que se presume ser um segredo).
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Segredos como a escraviddo. Segredos como o colonialismo. Segredos
como o racismo (KILOMBA, 2016, p. 2).

Ao pensar que descolonizar € um esforgo de “valorizar o que é seu”, € possivel
ver um dialogo entre Rosa e Grada Kilomba. Na proposicdo de Rosa Gregoria, € a
partir da possibilidade de desnudar o passado que se pode agir sobre o presente,
valorizar préaticas que revigoram as lutas e os modos de vida. Nesse sentido, é na
tentativa de descobrir o ontem, de enunciar sobre como foi se construindo a coloniza-
céo, como praticas locais de insubmisséo foram sendo contidas e como outras sendo
adotadas e repetidas, que se pode revelar algo “mantido em siléncio como segredo”.
Com esse esforco se pode desvendar os legados da escravidao e do vilipéndio. Ao
reconhecer legados, € possivel recuperar praticas e saberes, sacar-se do imobilismo
a que se foi dolorosamente atado. Recorro, mais uma vez, a Kilomba, que ilustra o

seguinte:

A méscara ndo pode ser esquecida. Ela foi uma peca muito concreta, um
instrumento real que se tornou parte do projeto colonial europeu por mais de
300 anos. Ela era composta por um pedaco de metal colocado no interior da
boca do sujeito Negro, instalado entre a lingua e a mandibula e fixado por
detras da cabeca por duas cordas, uma em torno do queixo e a outra em
torno do nariz e da testa. Oficialmente, a mascara era usada pelos senhores
brancos para evitar que africanos/as escravizados/as comessem cana-de-
acucar, cacau ou café, enquanto trabalhavam nas plantacdes, mas sua prin-
cipal funcdo era implementar um senso de mudez e de medo, visto que a
boca era vista como um lugar de silenciamento e tortura (KILOMBA, 2019, p.
33).

Nesse sentido, ao falar, e romper siléncios mantidos como segredos € possivel
invocar memorias, descobrir feitos, manter consigo entes perdidos. Trazer a tona
processos de resisténcia, recuperar historias roubadas, situar a si mesma e a seu
povo como produtores de vida, de conhecimentos, de praticas que realizam. Nesses
esfor¢cos de rememorar, de ndo esquecer, € possivel agir, lutar pelo territério. Porém,

esses feitos sdo carregados de desafios, de percalgos. Como sustenta Rosa:

Todo dia dentro do territério a gente v& uma agdo colonizada. E preciso que
tenha um espago que a gente todo dia também tenha isso no nosso meio pra
ir trabalhando o processo de descolonizagdo. Tem muito mais coisas
funcionando, repetindo a colonizagdo, de que talvez o processo de
descolonizar. Porque a gente tem muita estrutura colonizada dentro do
territério com muita for¢a, com muito poder, Igrejas, enfim. E essas relagdes,
educacéo, essa coisa toda. Se a gente nao ta preparado pra fazer isso, talvez
isso seja uma coisa que demore muito mais a gente avangar nessa questao
de territério, da questdo dessa discussdo dessa compreensdo e desse
avango.
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Ao pensar na reflexao de Rosa, vislumbro os desafios da descolonizagao para
povos e comunidades tradicionais frente a acao reiterada da colonizagao. Diante da
repeticao de agdes colonizadoras pelos préprios colonizados, é importante entender
como estes incorporam praticas aos seus horizontes de vida, vao tomando-as como
fatos incontestes. E, assim, esses sujeitos sdo ensinados a rejeitar a si mesmos, a
esconder e banir pertencimentos, ao passo que associam aos colonos o horizonte de
vida humana. Nesse tipo de operacéo, um passo importante é o processo de “reducao”
ao qual os subalternizados sdo expostos, sua transformagéo e a imposicéo de lugares

sociais degradantes como pratica recorrente.

Para isso, € preciso destruir 0s seus sistemas de referéncia. A expropriagéo,
o despojamento, a razia, o assassinio objetivo, desdobram-se numa pilhagem
dos esquemas culturais ou, pelo menos, condicionam essa pilhagem. O pa-
norama social é desestruturado, os valores ridicularizados, esmagados, es-
vaziados. Desmoronadas, as linhas de for¢a ja ndo ordenam. Frente a elas,
um novo conjunto imposto, ndo proposto, mas afirmado, com todo o seu peso
de canhdes e de sabres (FANON, 2018, p. 80).

Nesse sentido, ao pensar na incorporacao de valores coloniais € fundamental
contextualiza-los como resultado direto da pilhagem e saque. Essas intervengdes néo
sao resultado de encontros harmoniosos e nem da adocao de sistemas considerados
mais validos ou uteis. Sua disseminacdo é fruto da destruicdo de sistemas de
referéncia e sua incorporacao e reproducao sao, no fim, fruto da destruicéo fisica e
ontoldgica. A criagdo de um horizonte que pode se chamar de humano, no qual se
oferta direitos e bem-estar ao sujeito é resultado direto da destituicdo e do saque.

Com as formulacbes de Rosa pode-se ver em que condicbes se formam os
subalternos. Ela alerta sobre como ocorre a repeticao de praticas cotidianamente. Se
por um lado ela nos diz que os subalternos as reproduzem, isto ndo € por mera e
simples aceitacdo. Como aponta, ha estruturas poderosas em acao. Ha operacdes
cotidianas, agdes que reafirmam a colonizacdo dos corpos e mentes. Nestas acoes
de colonizacao, mais do que meras repeticdes por parte dos sujeitos, se tem a cons-
tante formacédo destes, a incrustacao e a reafirmacdo de sua condicdo de inferiori-
dade.

Rosa explicita a acdo das escolas nos territorios, chamando a atencéo para
como pertencer ao mundo é abandonar modos de ser e fazer, € renegar a negrura
que estampa a pele. E embranquecer, mesmo que apenas nos modos e postura; é

evangelizar-se, portar-se com dignidade, com uma moralidade branca. Assim, a partir
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de seus apontamentos € compreensivel a acdo colonial das escolas nos territorios,

Ccomo aponta:

Tu pode estar morrendo de pobre nas comunidade, mas 0 menino ndo pode
ir com a roupinha que tem em casa. Tem uma obrigatoriedade dum farda-
mento, que esse fardamento ja € um aprisionamento. O cabelo ndo pode ir
de cabelo solto. Eu t6 dizendo isso porque eu fiz foi ouvir. Nés fizemos um
trabalho nas comunidades com as meninas. Eu com meu cabelo solto assim,
a menina foi la, contavam pra gente né?, que nés fizemos um trabalho sobre
essa questdo da educacdo nas escolas e a gente trabalhava com comunida-
des quilombolas, nés levamos essa discusséo. E ai ela me falou: “ndo pode
ir com os cabelos soltos” — é mesmo bem parecido — com o cabelo solto na
Igreja. Na escola as professoras diz que é feio. Que tem que amarrar, que
ndo pode usar uma tranga, que assim muito, muitos escolhem, muitos pro-
fessores pregam isso, né? Fala, fala isso. Além do contetdo da educacao,
né? Porque sempre ta vindo uma mulher branca pras comunidade dar aula,
né?, que é claro quem teve a oportunidade de estudar, que ndo tem uma
relagdo com a comunidade, ndo tem um uma relacdo com o modo de vida
das pessoas e ai diz pras menina que usa uma tranca, que usa uma coisa,
que aquilo ali é que “isso ai nao fede”, né? A gente encontrou uma menina
gue contou isso pra gente um dia: “isso dai nao fede, tira isso do teu cabelo,
isso é muito feio, isso vai dar piolho, como tu vai lavar isso”, sabe? E falando
essas coisas. E claro que isso acontece com as meninas preta. Principal-
mente.

Rosa alerta para as prisdes, que tanto as igrejas como as escolas realizam nos
imaginarios e vidas nas comunidades. Sejam nas igrejas, em que uma moralidade, fé
e estética sdo exigidas para o pertencimento ao mundo, ao acesso ao céu; sejam nas
escolas, nas quais professoras brancas (em sua suposta misséo salvadora) exigem
de alunas uma postura civilizada, limpa. As regras a essas estudantes séo claras: elas
devem se distanciar dos piolhos e da sujeira, precisam se isolar do fedor e da feiura
subjacentes a negrura dos corpos negros, devem estrangular seus pertencimentos,
para acessar o mundo branco, suas oportunidades e acoites. Ranahit Guha (2002),
ao tratar da colonizac&o britanica na india, deu destaque para como colonizar é as-
sear, € transformar habitos locais em sujos, ressignificar as moradias como inabita-
veis, associar a vida dos colonizados a pura precariedade, vendendo a ideia de que
esta s6 pode ser vencida a partir da adocdo de habitos dos colonizadores, sua medi-
cina e cultura. Guha comenta sobre como sabonetes e praticas médicas ligadas a
higiene foram as principais for¢as de colonizagéo do Raj. Assim, ascender, se educar,
passa a significar ser livre, ou ao menos, parcialmente se distanciar da negrura e odor
presente no corpo colonizado, é adquirir postura e fé, condizente com a moralidade
crista. E ser branco, ao menos em habitos e desejos, ja que é impossivel alterar a cor

da pele.



188

Paulo Freire (2019), desde um diadlogo com a obra Frantz Fanon, pontua sobre
a contradicdo que ha na relacdo entre colonizado-colonizador. O primeiro, percebe
sua sujeicao, sabe os lugares que é obrigado a ocupar e os limites objetivos com que
se depara cotidianamente, porém, sonha em ocupar 0s postos, a vida, as posses dos
colonos, repete os modelos, pois nestes é que € formado; é a partir destes que deseja

e vé o mundo. E assim:

A estrutura de seu pensar se encontra condicionada pela contradi¢éo vivida
na situagcdo concreta, existencial, em que se “formam”. O seu ideal &, real-
mente, ser homens, mas, para eles, ser homens, na contradicdo em que sem-
pre estiveram e cuja superacgédo nao lhes esta clara, é ser opressores. Estes
séo seu testemunho de humanidade (FREIRE, 2019, p. 44).

Por sua vez, a colonizacdo precisa constantemente ser reafirmada, precisa in-
cessantemente se refazer, persuadir, manter os territérios e corpos. Ela ndo é plena.
Nesse sentido, sob o jugo colonial, uma série de instituicdes precisam recorrente-
mente manter suas operacoes trabalhando intensamente, necessitam articular formas
de comunicacédo e domesticacdo dos colonizados. Por isso, escolas precisam come-
morar datas civicas, autenticar narrativas oficiais, descredibilizar pertencimentos, co-
locar em duvida os processos de ocupacao e uso dos territorios, desacreditar modos
de vida; igrejas precisam invocar a punicdo no além vida, demonizar cultos, encanta-
dos e outros seres, disciplinar as relacbes amorosas, entre outras praticas. Quanto a

esse esquema colonial, reflete Fanon:

A natureza hostil, inddcil, essencialmente rebelde é de fato representada nas
colbnias pela selva, pelos mosquitos, os indigenas e as febres. A colonizacéo
alcanca éxito quando toda essa natureza insubmissa é enfim domada. Estra-
das de ferro através da savana, secagem dos pantanos, inexisténcia politica
e econdmica do indigenato séo na realidade uma sé e mesma coisa (1961,
p. 212).

Enfim, a operacdo é de submissdo. De quebra dos sujeitos e vidas. E preciso,
entdo, restituir a potencialidade, construir dignidade onde constantemente se é assal-
tado. Mas como? A partir de qué? Rosalva Gomes ajuda a ver mais do que terra ar-
rasada e impoténcia. Assim, pontua sobre ensinamentos que tem caracterizado como

chaves que possibilitam a descolonizacao:

A gente, qguando se desconstroi, provoca essa desconstrucéo desse sistema
todo, é passando por um processo que eu chamo de ensinamento. A gente é
ensinado a se matar, a se autodestruir e se mata sem saber. Isso acontece
guando a gente deixa de usar o cabelo do jeito que a gente foi criada, do jeito
gue a gente viu nossa vo, a nossa mae usando. Isso acontece quando a gente
deixa de usar a nossa forma prépria de se autoidentificar. Quando a gente
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deixa de se vestir da forma que a gente foi habituada dentro da nossa tradi-
cionalidade, dentro da nossa cultura prépria, por conta de influéncias exter-
nas, ao ponto de fazer a gente mudar isso, achando que vai se encaixar em
determinado grupo com o qual a gente ndo pertence. Entao, ta ligado direta-
mente com a questdo do descolonizar essa relagdo com territério, porque
guando vocé tem forca territorial, ancestral, cultural a fundo, esse processo
de colonizacdo é bem mais dificil de fazer, de acontecer. Quando esse pro-
cesso acontece essa colonizacdo é que a gente enxerga essa necessidade
de passar por um processo de descolonizagao, o territério, a vivéncia no ter-
ritério, a luta pelo territério, o enxergar daquele territorio tendo uma correlacdo
entre todos 0s pontos, as pessoas, a cultura, a terra, as aguas, os bichos,
essa relacdo é um dos pontos focais nesse processo de descolonizar.

Acompanhado com as reflexdes de Rosalva, salta aos olhos como ela elabora
0s processos de descolonizacédo desde pertencimentos locais. Mais do que uma teoria
externa a ser incorporada acriticamente ou um grupo de intelectuais aptos a ensina-
rem “boas praticas”, tem-se pertencimentos, modos de fazer que podem/sao aciona-
dos para pensar caminhos de descoloniza¢do. Assim, ndo se trata nem de desmere-
cer eventuais apoios e aliancas com intelectuais engajados, muito menos o desco-
nhecimento da possibilidade de acessos e media¢ces causadas pela insercdo em mo-
vimentos sociais como espacos de saber e aprendizado, porém, o que se quer desta-
car é a agéncia criativa dos sujeitos, suas acfes e a expressdo de compromissos e
sensibilidades vinculadas ao pertencimento racial, em como ao falar deste, quando se
pensa na acao de quebradeiras de coco babacu negras, também deve-se incorrer a
uma dimensao territorial contundente.

Em dltima instancia, mesmo com apoios econdémicos e a possibilidade de
aprendizados, libertar-se ndo é obra de terceiros. Como visto, a liberdade néo € dada,
pois, se assim o fosse, apenas atualizaria e ocultaria sob novo roétulo velhas préticas
de sujeicéo e aviltamento. Nesse sentido, ao frisar as acdes das quebradeiras de coco
babacu negras, seus engajamentos e leituras de mundo, destaco seus feitos, como
tém realizado esforgos e discutido a relacdo entre enegrecimento e territorios.

Rosalva, por exemplo, fala sobre como “a gente é ensinado a se matar, a se
autodestruir e se mata sem saber”. Ela pontua sobre como a busca por pertencimento,
um lugar em que nunca se é suficientemente digno para estar, no qual ndo se chega
propriamente, uma vez que a todo tempo ha questionamentos sobre a estadia, a pre-
cisdo dos valores assimilados, o0 modo de se portar frente ao mundo branco. Nessa
operacao recorrentemente se aponta a falta para justificar portas fechadas e expulsao,
investe-se no pertencimento a uma comunidade de pares na qual ndo se € visto como

humano, em sua singularidade, mas enquanto um indigno, se € visto com desdém,
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apontando a inferioridade que em tons de melanina ganha forma. Tenta-se de tudo,
abandonam-se praticas, amaldicoa-se aos seus e a si mesmo. Assim, Rosalva pontua
sobre “deixar de usar o cabelo do jeito que a gente foi criada, do jeito que a gente viu
nossa vo, a nossa mée usando, de deixar de usar a nossa forma propria de se autoi-
dentificar, de deixar de se vestir da forma que a gente foi habituada dentro da nossa
tradicionalidade”. Nessas tentativas, mesmo apds sucessivas empreitadas, nao se é
suficiente. E a contragosto que se tem a recusa e se descobre o ndo pertencimento
como um padréo.

Ha, entdo, duas opcdes: continuar o processo de mutilacdo, invocar o auto-
odio, ou quem sabe, olhar o territorio vilipendiado, e invocar uma raiva justa. Rosalva
alerta que a partir do territorio e de seus pertencimentos é possivel resistir a coloniza-
cdo. Se essa experiéncia colonial imprime marcas concretas a realidade, impde mo-
dos de ser, disciplina, transforma saberes em espetaculos para o mundo branco,
obriga a negacéao e o distanciamento, é com vinculos locais que é possivel enfrentar
tal assombro. A vivéncia no territdrio € crucial, pois correlaciona as pessoas, as aguas,
os bichos, possibilitando, assim, a fuga da mumificacéo existencial.

Para Rosalva, as correlacfes que o territorio possibilita sdo a chave para en-
frentar antagonistas e valorizar os bens do territorio, sdo ensinamentos que podem
ser acionados para enfrentar modelos de morte. Nessa perspectiva, o territorio € aci-
onado como espaco plural de vida, vida esta que n&do se contenta com o agora de
opressdes, que é dinamica e curiosa, almeja mais do que o mundo como esté posto.
E mais do que imobilismo e atamento a valores arcaicos, do que a exotizacdo sim-
plista, encenacéo folclorizada de tradicbes ou um retorno idealizado a valores pretéri-
tos. Assim, criam-se formas para encarar a possibilidade de descolonizacdo, desde
onde tem ocorrido cotidianamente resisténcia, mas ndo sem impasses. A fala de Ro-

salva ilustra bem isso:

Descolonizar é muito mais dificil. A colonizacdo, ela é mais rapida. A desco-
lonizacgao, ela é muito mais dificil de ser, de fazer. Entdo, € uma coisa que ta
muito, muito ligada com a questédo do territorio. E ai ligada com a questédo do
territério, automaticamente se liga com outras questées, como produg¢éo, cul-
tura, religiosidade, o nosso jeito de fazer, 0 nosso jeito de se alimentar, o
nosso jeito de nos curar das nossas doencas usando as nossas ervas, a va-
lorizacédo das nossas sementes crioulas. Entéo, o territério puxa todos esses
outros assuntos que sao fundamentais nesse processo de descolonizagao.

Para Rosa, fazer descolonizagédo é remeter diretamente ao territorio. Reinci-

dente em sua fala, como se pode perceber, aponta que descolonizar € um movimento



191

muito mais dificil do que o de sucumbir a colonizac&o, ndo sendo, portanto, um pro-
cesso simples, apesar de urgente. Se a colonizacéo se faz a base da forca e da im-
posicdo, operando na destruicdo de sistemas locais e posteriormente submetendo
grupos a fossilizagéo, arrancando seu dinamismo e os encastelando em folcloriza¢des
tuteladas, o caminhar para uma historia propria, torna-se, um caminho arduo. Em
suma, se a colonizacdo € mais rapida pela sua forca militar, a descolonizacéo se faz
a partir do chéo, no que ele possibilita afirmar.

E importante frisar novamente a dimens&o do corpo-territrio, ou seja, a dimen-
sao existencial, dimenséo essa que permite alojar e faz viver, vindo a ser elemento
constituinte dos sujeitos e coletivos. Nessa logica, em dialogo com Beatriz Nascimento
(2018) e Elionice Sacramento (2019), pontuo que ao trazer o territério, penso na sua
dimenséo ancestral, nos fluxos e conexdes que fazem ligamentos; nos sentidos para
a diaspora africana que enseja e atualiza, permitindo ver, sentir e viver. AO mesmo
tempo, atento para sua extensédo de devir-utopico, para a construcdo de um mundo
por vir, assentado em um esforco permanente de humanidade plena.

Nesse sentido, é interessante perceber como, a partir das relagbes travadas
nos territorios, dos usos feitos de rios, babacuais, igarapés, se pode invocar a ideia

de recursos comuns, ou, bens comuns, conforme auxiliam Helfrich e Bolier:

Os recursos comuns consistem em uma vasta gama de sistemas de autoa-
bastecimento e governanca que florescem principalmente fora do mercado e
do Estado, na periferia da politica e da economia predominante. Embora fun-
cionem como uma cola social e corporifiguem uma ldgica diferente do funda-
mentalismo de mercado, 0s recursos comuns sdo essencialmente invisiveis.
Em geral, ndo se baseiam em dinheiro, contratos juridicos ou ordens buro-
craticas, e sim na autogestao e na responsabilidade compartilhada (2016, p.
184).

Esses recursos ou bens, sobre os quais ja falou Rosa, sdo melhor situados nao
propriamente como coisas disponiveis, mas enquanto relacées entre as pessoas e
estas com o seu entorno, o que envolve um conjunto de ndo humanos. N&o é por si
s6 um rio ou babacual, mas o tipo de relagdo que com estes se mantém, o tipo de uso
realizado, se sera regido por uma légica individualista, coletiva ou outra, alternativa.
Dessa maneira, ndo se trata de um bem em si mesmo, algo que exista simplesmente
no mundo natural e que, por isso, € necessariamente comum, na verdade, é a partir
de uma logica que prima pelo uso coletivo, pautado em valores e atribuicdes locais,

que se V& emergir o comum.
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O eixo dos recursos comuns e do fazer comum ndo é um “conjunto de recur-
s0s comuns”, mas o processo ativo de “compartilhar os recursos comuns”.
Tanto os recursos competitivos (agua, terra, peixes, etc.) quanto os nao com-
petitivos (conhecimento, codigo, etc.) podem ou ndo ser compartilhados —
isso depende principalmente de nés. Assim, 0s recursos comuns estao prin-
cipalmente ligados as formas como nos relacionamos uns com 0s outros ao
usar algo em comum (HELFRICH; BOLIER, 2016, p. 185).

Em suma, se trata de relacdes assentadas. Ao dizer territdrio, as interlocutoras
se referem diretamente a um conjunto de préticas, modos de viver e fazeres locais.
Falam de povos e comunidades que fazem suas vidas, que tratam o que ali existe
enguanto bens coletivos. Este territdério se remete a um conjunto de valores, que in-
corporam vivéncias e desejos. Portanto, ndo diz respeito um territorio desracializado.
Por isso mesmo, é fundamental que consigamos enxergar quem sao 0s sujeitos, de
que forma, a partir de sua realidade e dinamicas, eles formulam, praticam e reafirmam
0 ato de viver a em meio ao jugo colonial.

Ao se remeter a descolonizacdo, Rosalva fala de uma luta multifacetada. Diz
sobre como no territério se entrelagcam “produgéo, religiosidade, jeitos proprios de fa-
zer, se alimentar, curar doencas, as sementes crioulas”. Fala desde um olhar sobre
ontem, diretamente ligado ao hoje. A luta por territério une, nesse sentido, enfrenta-
mentos simultaneos, entrelacados e possibilitados justamente pela existéncia deste
lugar enquanto espaco de vida. Assim, descolonizar € libertar a vida de correntes, é
poder produzir, comer, cultuar, curar-se. E ter autonomia como expressdo maxima
ante a ldgica do capital e da desumanidade. Territério é libertacdo, é libertacdo dos
negros e dos racializados diante da constante bestializacdo e indignidade perpetrados
pelas escolas coloniais de humanidade que insistem em agrilhoa-los.

Essa luta é dindmica, pois se sustenta no olhar e recuperar o passado para
produzir vida digna hoje, e ndo meramente um retorno idilico ao ontem. Denota en-
frentar a colonizacdo de dentro para fora, a partir do chdo, da vida, dos habitos, e
assim fazer negrura onde se quis impor civilidade e brancura. Significa, portanto, rom-
per as amarras que existem hoje. Nesse movimento, ao olhar para os “bens coletivos”,
para a multiplicidade de pertencimentos que o territério possibilita, olha-se para os
povos e para as comunidades em sua pluralidade, para seus pertencimentos e en-
frentamentos. Nessa logica, ao olhar para os territérios, olha-se para si mesmo, para
as possibilidades de construir, e no ato de construir, a possibilidade de ver insurgir um

mundo novo.
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Assim, na perspectiva das quebradeiras de coco babacu negras, libertar a si
mesmas € libertar suas comunidades, € ver criancas belas assim como séo, pois, sao
negras; é dar as praticas locais, como as dancas, a forca que possuem, pois revigoram
lacos e a existéncia; é restituir um lugar aberto na historia, longe do carcere que foram
jogadas, na fossilizacéo estatica do passado. E tomar humanidade, fazé-la, reafirma-
la, e ndo mais esperar por concessoes e permissdes. Entdo, € ndo mais ceder ao
reconhecimento, a assimetria e a subalternidade, mas produzir vida plena desde den-
tro, com os de dentro, no chédo da vida, na beleza e dinamicidade que é possivel en-
contrar nos corpos-territdrios, empreender um por vir que s6 0s proprios sujeitos sao

capazes de assegurar.

CONSIDERAGOES FINAIS

A partir da pesquisa realizada pude tragar algumas considerag¢des que por hora
apresento, mesmo compreendendo suas eventuais insuficiéncias e limites. As
quebradeiras de coco babagu negras no Maranhdo tém realizado intenso esfor¢o de
organizagdo de suas comunidades, tendo como objetivo central assegurar seus
territorios. Desde esforgos organizativos em nivel local, no acionamento de memarias
coletivas e na criagdo de aliangas com outros grupos subalternos, em especial
mulheres quebradeiras de coco indigenas, elas tém destacado que é fundamental
assegurar espacos de vida.

Sua lideranga e protagonismo, tanto em dimensao comunitaria, animando a
mobilizagao local, organizando processos produtivos e protestos, bem como em nivel
extracomunitario, na participagdo em espagos com outras organizagdes da sociedade
civil, debates em universidades, intercambios e trocas de experiéncias com outros
povos e comunidades tradicionais, foruns, conselhos municipais e/ou estaduais, sao
destacaveis. Assim, elas tém investido em praticas que reforcam uma dimenséao de
vida local como fonte de energia para as lutas. Nao se trata de acordos simples, mas
da possibilidade de redimensionar as masculinidades negras e subalternas em favor
da vida comunitaria, de auxiliar os homens de suas comunidades a perceber
condi¢cdes subservientes a que estdo sujeitos por uma légica patronal branca que se
retroalimenta de formas de poder precarias.

Como descrito por elas, tem sido comum uma dimensao de afrouxamento de
homens em processos de luta, dada a violéncia recorrente a que estdo expostos.

Assim, elas tém assumido posi¢cdes-chave nas lutas territoriais, conclamando a partir
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de suas praticas, para que homens se somem a elas, alimentem resisténcias coletivas
e rompam légicas hegemoénicas. Em seus esforgos, comentam sobre como os tém
animado para que homens rompam com as masculinidades hegemdnicas e se
transformem em “menos homens”, no sentido das praticas usuais de machismo,
intolerancia ao protagonismo das mulheres e de sua agao politica, que se
reorientarem e canalizarem esforcos em favor da vida local.

Com esse objetivo elas tém insistido na necessidade de um pacto que construa
lugares seguros. Ao realizarem suas lutas, as quebradeiras negras, em boa medida,
fazem um processo de domesticar a masculinidade de homens negros. Oferecerem-
lhes uma vida além dos limites e expectativas ofertadas por uma masculinidade
patriarcal em favor da vida comunitaria. Nesse sentido, € enfatico como estas
mulheres se langcam em processos de resisténcia local e auxiliam tantos outros,
reinventando formas de lideranga, atualizando saberes e, sobretudo, produzindo
enfrentamentos ao Estado, dada sua dimenséao colonial-moderna e antinegra.

Em suas lutas mais do que manifestarem-se puramente a partir de sua
condigdo impar de género, oferecem exemplos de formas comunitarias conduzidas
por corpos de mulheres negras a partir de um pacto que Ihes da autoridade. Sao
esforgcos capitaneados pela lideranca de mulheres negras que nao renunciam a
pluralidade da composi¢cdo de suas comunidades, ndo a toa, em diferentes espagos
continuamente comentam que n&o falam unicamente por si mesmas, mas por suas
familias, filhos, filhas, companheiros e companheiras. Dessa forma, a ideia de uma
comunidade em alianga é central para produzir esforcos localmente, uma vez que
mulheres negras se colocam como animadoras de lutas coletivas.

Para essas mulheres, a descolonizagcao mais do que um roteiro pronto com as
instrucdes a seguir, € a possibilidade de aprender sobre si mesmas, suas vidas e
histérias do presente-passado, trata-se de reunir esforgos que nao partem do agora,
mas que possibilitaram a vida até aqui, mesmo que recortada por dores, angustias e
incertezas. Dessa forma, rememorar € mais do que um esforco sobre o passado, mas
a possibilidade de enxergar a poténcia criativa que as trouxe até o agora. Rememorar
€ o esforgco de vencer o assombro, planejar e enfrentar o mundo. Dessa forma,
descolonizacéao é a possibilidade de conhecer melhor feitos locais, positivar vivéncias
e assim enfrentar as facetas tanto mais agressivas, quanto sutis da colonizagdo em

suas vidas.
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Assim, é indispensavel que ao tratar sobre o mundo rural, que se atente que a
racializacédo de corpos negros e subalternos ndo é novidade. Grandes projetos,
iniciativas estatais e consoércios envolvendo Estado e empresariado tém, ao longo dos
séculos XX e XXI, realizado mapeamentos e territorializa¢gdes de grupos considerados
aptos ao desenvolvimento e progresso e outros considerados incapazes frente o
mundo moderno. Tal divisdo situa quem sdo humanos, aqueles que mesmo em
condigbes empobrecidas, estdo aptos a integrar a nagéo e seus anseios. Por sua vez,
os considerados ndo humanos s&o os que devem ser contidos em sua bestialidade,
pois ndo compdéem a humanidade. Este € um mapeamento que fissura o mundo, o
separa em zonas de vida, ou como nos diz Frantz Fanon (1968), do ser, e zonas de
morte e falta disseminadas, as zonas do nao-ser.

Alvejar a terra, retira-la de maos indignas e entrega-las ao mundo branco, fez
parte das motivagcdes que tinham na industrializagao, na intensificacdo da producgao e
exportacdo de commodities em larga escala, vetores de branquitude, uma vez que
possibilitavam “salvar” a terra e suas riquezas, isto é, conter um contingente rural
majoritariamente negro. Somado a isso, familias negras eram apresentadas por
pesquisadores em meados do século XX como vis, desonrosas, sem capacidades de
mudanca e devendo ser administradas por grupos empresariais € agao do estatal. O
embranquecimento do campo como esteio de salvagao da terra e a possibilidade de
exploragdo de bens de forma irrestrita fez parte dos planos e desejos de elites
regionais e nacionais; assim, em meio a diferentes discursos que prometem produzir,
modernizar, desenvolver e industrializar, ou seja, redimir a terra do mal que Ihe assola,
ha a incbmoda presencga negra.

Nesse sentido, a antinegritude é chave para pensar projetos de
desenvolvimento e intervencgao, pois possibilita ver um continuum da escravidao dos
corpos negros no ontem e hoje. Ao pensar no terror racial € indispensavel perceber
como atravessa as cidades e o campo. Mortes gratuitas, violentas e prematuras
marcam geragdes e compdem um cenario de guerra contra corpos negros. Essas
mortes, em sua maioria perfeitamente evitaveis, se assim fosse desejavel, sdo parte
de um mundo que drena a vida, suga carne e 0ssos negros. Nao ha existéncia
moderna possivel sem a violéncia fundada sobre corpos negros a partir de
experimentos que definem o que conhecemos como dignidade. Navios negreiros,
plantations, a industria moderna, fazem parte do mosaico que compode feitos da

humanidade desde o aviltamento negro. Dignidade ent&o, € ser reconhecido como
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plenamente humano, gozar de estatutos e leis, ver emergirem direitos, conquistas
asseguradas, ser sujeito de direito, mesmo que em condigdes precarias.

No debate afropessimista tem se dado especial atengdo para a condicdo de
subjugacdo a qual corpos negros estdo sujeitos. Alienagdo natal, morte social,
violéncia gratuita sdo alguns dos conceitos fundamentais. Nao fugindo da centralidade
de raga como um fundamento de desumanidade e &dio irrestrito, e potencializando
formas de elaboracdo a partir das feridas na carne, sao incorporados aspectos que
tensionam a literatura usual sobre o tema, apresentando a dimens&o racial como
matriz do mundo que conhecemos, pois, produzido desde o 6dio antinegro. Com
Norman Ajari (2019), penso que a violéncia e a desumanizagao de corpos negros
fundam a modernidade, sdo seu alicerce e esteio indispensavel. Porém, essa
violéncia, também ataca outros grupos subalternos, em especial, povos indigenas.

Por sua vez, quebradeiras de coco babagu negras tém feito de sua negrura
fundamento de suas lutas. Essa negrura é diretamente associada a possibilidade de
vida comunitaria através de seus territorios. Nesta relagdo, sobreviver, comungar
dimensodes, ver florescer vida, s6 é possivel desde um lugar que assegura dimensdes
ontoldgicas da vida negra. Esse tem sido um esforgo incessante, ao gritarem porque
querem territérios e ndo meramente pedacos de terra. Para elas, os territorios
contemplam sua presenca por inteiro, lhes asseguram a manutengdo de
sociabilidades tragadas a partir de rotas de fuga do genocidio.

Em suas formulacdes, terras seriam pedacos esqualidos e sem vida porque
sao domadas pelo mundo branco e seus anseios, hao comportam tempos, jeitos e
relacdes. Aqui, a dimensao de relagdo de humanos e ndao humanos é fundamental,
pois essas quebradeiras negras falam reiteradamente sobre como lidam com
babacuais, rios, igarapés, animais e a prépria vida comunitaria. Assim, néo se trata de
meramente relagdes utilitarias, ndo sao acessos ou a quantidade disponivel de
babaguais, mas a manutencdo da vida, o que envolve sociobiodiversidade,
encantados, praticas culturais e légicas locais.

Nesse sentido, a partir da pesquisa € possivel a percepgao da relagao
intrinseca entre a dimensao racial e socioambiental, pois quebradeiras negras trazem
a tona como genocidio negro e ecocidio caminham lado a lado. A violéncia causada
por grandes projetos, frutos de investimento estatal e empresarial, caminham de maos
dadas com a degradacao socioambiental, com o aviltamento de comunidades negras.

Assim, a devastagdo de babacguais demonstra a sanha pela eliminacdo de grupos



197

negros, fazé-los sumir em favor de maos brancas, ou, em ultima instancia doma-los,
através de logicas de mercado que os domestiquem a partir do consumo. Nesse
sentido, extensos cultivos de soja e eucalipto, fazendas de gado de corte e bufalos,
empreendimentos minerais, trazem consigo expulsbées macicas de comunidades,
assassinatos e jagungagem, a auséncia de acessos basicos a justica ou mesmo agua
potavel compdem um cendario de guerra conhecido. Trata-se nao de efeitos
indesejaveis do progresso, mas sua faceta mais notadamente antinegra, na medida
em que para além de meras dimensdes econbmicas, estes projetos buscam
reiteradamente limpar as terras, dar-lhes brancura.

Como construgdes potentes desde Améfrica, Lélia Gonzalez (2018) chamou a
atencao para os feitos a partir da amefricanidade ladina, ou seja, uma alianga ético-
politica entre negros e indigenas que permitiu a sobrevivéncia, de tecnologias sociais
insurgentes que possibilitaram sobreviver em meio ao cemitério dos vivos. Neste
pacto, a possibilidade de vida tem sido recorrente em multiplos lugares e nao tem sido
diferente entre quebradeiras de coco babagu negras no Maranh&o, na medida em que
tém realizado pactos com mulheres indigenas e racializadas através da nogao de
territorio.

Ao pensar nestas aliangas € central ver a associagao entre raga e territorio, pois
permite vislumbrar a possibilidade de uma vida que contraria o mundo como
conhecemos: fundado na zona do ser, dos direitos, da vida reconhecida e respeitada
como humana e que esta umbilicalmente ligada a zona do nao-ser, faixa arida, de
apagamento e inexisténcia, onde falta tudo, pois é habitada por ndo humanos. Vidas
sobrias e louvaveis, precisam drenar corpos rebaixados a ndo humanidade, se apoiam
nestes a partir de uma economia libidinal, que organiza desejos, ansiedades e
expectativas através da depreciagdo da vida negra.

Dessa forma, experiéncias concretas tém animado a possibilidade de
sobrevivéncia. Ao tratar de experiéncias concretas, ndo desmerego a dimensao
utdpica e em como tem efeitos sobre as realidades, mas ressalto a forgca inventiva de
mulheres negras em sua dimensao pragmatica, na busca por sobreviver ao mundo-
cativeiro. Assim, a partir de um pacto territorial, alicercado na centralidade dos
territérios, quebradeiras de coco negras tém chamado a atencéo para uma dimensao
insubstituivel, sendo inigualavel do que tem significado suas lutas. Ao proporem uma
alianga com mulheres indigenas, elas tém ressaltado que raga ndo pode ser uma

categoria subsumida, inferiorizada quando se pensa no mundo rural.
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Essas mulheres revelam a partir de suas vidas e experiéncias porque territorio
€ central: é a possibilidade de viver, ndo simplesmente resistir ao agora, mas enquanto
um espago criativo que permite a vida em suas multiplas dimensdes. Viver € a
possibilidade que também suas comunidades, filhos, filhas, companheiras e
companheiros passam realizar-se enquanto sujeitos. O pacto territorial como aqui
proposto, pensa numa associagao direta entre raga e territorio, como a possibilidade
de vida de comunidades negras e indigenas em meio a uma guerra racial de alta
intensidade (FERREIRA, F., 2020b).

E valido ressaltar que quebradeiras de coco negras encontram recorrentemente
dificuldades em manejar aliangas genéricas, isto €, fundadas em discussdes amplas
ou focadas em politicas publicas de teor produtivo ou de inclusdo social. Isto porque
comumente tais discussdes subsomem a urgéncia dos territérios ou lhes apresentam
como possibilidades o aguardo paciente de oportunidades junto a politicos ou
instancias de Estado, com o objetivo de que seus territérios sejam regularizados
enquanto politicas outras, normalmente de dimensao assistencial ou produtivas sé&o
adotadas. Elas ndo tém o tempo da burocracia e/ou dos tramites processuais, sao
acometidas por violéncias multidimensionais, que ndo apenas as matam, no sentido
comum — como elas reiteradamente tém denunciado —, como também as tornam
mortas em vida. As vidas s&o tornadas impossiveis, impraticaveis, inviviveis,
compondo uma espécie de cemitério ambulante.

Assim, a partir do trabalho realizado com quebradeiras de coco babagu negras,
pude debrugar-me sobre como estas encaram a possibilidade de unidades dentro do
MIQCB. Esta unidade, mais do que encerrada em si mesma, esta aberta as
possibilidades de mudancgas, é instavel justamente porque oferece margem aos
sujeitos em movimento. Neste percurso, quebradeiras de coco babagu negras tém
afirmado sua negrura, fazendo uma associagao direta entre trajetéria pessoal, raca e
territério em diferentes espacos. Neste esfor¢go, mais do que simplesmente dirimir o
territorio em tantas outras dimensdes da vida, elas privilegiam-no como fonte de
elaboracgao politica e ontolégica.

Como uma de nossas interlocutoras comenta, o territorio € a possibilidade de
uma vida em que ndo se precise mais pedir permiss&o para tudo, inclusive respirar. E
a chance de autonomia. Nao se trata de relegar outras possibilidades, como acesso a
producao, venda, projetos sociais e afins, mas centralizar esforgos na construgao da

vida comunitaria a partir de espagos seguros. O que gostaria de propor, € que para
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além das métricas usuais da discussao territorial, que enfocam sobretudo formas de
vida, aspectos culturais e de gestao dos recursos disponiveis, olhar o pacto territorial
a partir da guerra em curso contra corpos enegrecidos, oferece uma oportunidade
impar n&do de reforma, ou ajuste do mundo como conhecemos, mas enfoca na
sobrevivéncia em meio aos traumas e recorréncia da morte negra.

Assim, mobilizagbes de marisqueiras na Bahia e de mulheres indigenas,
quilombolas e quebradeiras de coco no Maranhdo tém oferecido a possibilidade de
perceber que sobreviver a guerra racial, exige a construgéo local, onde mesmo sob o
cerco da morte, a vida possa se estabelecer. Nessa construgao, tem sido destaque a
acao de mulheres negras e em como tem auxiliado em processos organizativos desde
seus corpos-territérios. Aqui, formulagbes como as de Beatriz Nascimento (2018) e
Elionice Conceigdo Sacramento (2019) auxiliam a pensar na dimenséo existencial que
atravessa a construgdo de corpos negros, em especial, corpos de mulheres negras,
como corpos em busca de vida.

Dessa forma, através de esforgcos incessantes para fazer cessar a morte que
as ronda, desde formas organizativas capazes de fazer existir em meio a guerra, o
corpo negro se materializa como um documento de que busca incessantemente a
liberdade tanto para si, quanto para as comunidades. Para estas mulheres, o territorio
carrega aspectos sagrados porque remete a relagées que nao podem ser reduzidas e
limitadas ao ato de coletar e quebrar cocos babacu, viver apertadas entre arames,
disputando com animais e em meio a campos naturais tomados por cercas elétricas.
Eles remetem a processos historicos de constru¢ao da vida, perpassados por esforgos
ancestrais de construcao de dignidade, de se fazer gente em meio a desumanizacgao
e a exploragao que ndo dao trégua. Nao a toa, ao acessar suas memorias, refazem
um esforgo de construcdo em meio a insalubridade, chicotadas e esforgos para fazer
existir vida, lugares fugidios que oferecem a existéncia. A partir disso tém se
levantando enquanto mulheres negras em guerra.

As elaboragbes das quebradeiras negras expressam a luta por dignidade ao
refletir sobre os fluxos envoltos nos atos de coletar segundo as proprias
temporalidades das palmeiras, dos cocos e do que se pretende fazer com eles. Assim,
para as quebradeiras, poder realizar suas atividades conforme seus tempos e
necessidades, é a possibilidade ndo apenas expressar a existéncia de cocos livres,
mas um conjunto de rela¢des e vidas também libertas. Ademais, fundamentalmente,

para que existam cocos e palmeiras livres € necessario que corpos negros também o
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sejam, e 0 sejam nao pura e simplesmente numa escala individual, mas que
componham necessariamente territérios libertos. Como afirmam essas mulheres
negras, n&o ha corpos livres em territérios presos.

O territério é visto, assim, como um lugar de sobrevivéncia, que associa a vida
das mulheres, familias e comunidades, ou seja, mais do que meramente uma mengao
ao lugar, o territorio carrega uma dimens&o ancestral, ontoldgica, o anseio por uma
vida liberta do dominio branco. Dessa forma, as quebradeiras negras tém insistido em
compromissos quase impossiveis frente a supremacia branca, as investidas do
Estado e de grupos empresariais. Tais compromissos priorizam a vida, a construgao
de redes de segurancga e autonomia comunitaria. Trata-se de construir dignidade em
meio ao cemitério dos vivos, de contrariar um mundo que |hes quer manter enquanto
bestas de carga e depodsito de ansiedades, violéncias e medos. Trata-se da
possibilidade ndo de lutar por um passado idilico ou do simples reconhecimento de
uma identidade a partir de direitos e do Estado. E a possibilidade de coletivamente
desde seus territorios ver emergir vida, construir espagos de dignidade em meio
brutalidade antinegra. Sobreviver, nesse sentido, ndo é simplesmente existir, mas ter
uma vida vivivel. Desse modo, tracar rotas de sobrevivéncia tem sido fundamental no
sentido de conhecer saberes e praticas que tem permitido viver, fugir dos cemitérios
em vida.

Reitero que ndo se trata de um convite simples, ou uma dimenséao salvacionista
do mundo em chamas, mas de perceber como a partir do conhecimento de mulheres
que recorrentemente sao vilipendiadas, veem suas demandas subsumidas em pleitos
tangenciais ou transversais, € possivel invocar aspectos estruturais da antinegritude
e enfrenta-los seja em suas manifestagbées mais corriqueiras nas ciéncias ou em
praticas cotidianas de morte. Dessa forma, trata-se de pensar sob o prisma de corpos
que estao em guerra, que sobrevivem, e que presos no mundo que lhes suga a vida
podem oferecer licdes sobre nossos tempos impossiveis.

Em boa medida, estudos que se propunham a pensar modalidades de relagdes
com a terra e conflitos agrarios, detidos em modos de vida, foram incapazes de
sobressaltar a dimenséo racial no Maranhao. Pelo contrario, mesmo trabalhando com
grupos negros, raca foi uma categoria, no minimo, subsumida entre tantas outras,
dando destaque para elaboragdes relacionadas a discussdes de género, classe, meio
ambiente, producéo rural e afins. E notavel como um pacto branco tem percorrido as

ciéncias humanas e sociais brasileiras, transformando ragca em um conceito nao
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apenas ausente, mas interditado. Charles W. Mills (2018) tem chamado atenc¢éo para
uma ignorancia ativa, ndo como resultado de desconhecimento e de maneira alguma
limitado pela auséncia de letramento, mas em decorréncia da relutancia branca.

Nesse tipo de processo ha uma causalidade racializada que da origem aos
tipos de conhecimentos produzidos diretamente para os conhecedores racistas, mas
também indiretamente para o conhecedor néo racista. Ou seja, os sujeitos herdam
socialmente percep¢cdes de mundo e ao realizarem suas inferéncias, grupos
socializados enquanto brancos o fazem enquanto tais, € ndo como meros sujeitos
neutros ou desassistidos de quaisquer atributos sociais adquiridos. Assim, em um
mundo assentado na dominagdo racial, € Obvio que parte significativa dos
conhecimentos s&o moldados de varias formas pelos vieses dos grupos dominantes.

Percebo que pesquisas em ciéncias humanas e sociais sofrem com a
normatividade branca, em que normalmente pertengas raciais sdo desconsideradas,
ignoradas ou, quando muito, secundarizadas. Nao ha como negar que os sujeitos
negros sao vistos, porém, € como se de alguma maneira ndo existissem enquanto
tais, sendo antes representados usualmente a partir de outras categorizagdes, como
se ragca nao contasse em suas vidas, ou como fosse possivel apaga-la. Esse
daltonismo em nao afirmar raga enquanto categoria e vivéncia potente da-se, pois, ao
pensar desde as pertencas raciais € possivel mapear lugares de enunciagao,
privilégios e “torres de marfim”, que ndo apenas se sustentam a partir de sujeitos
objetificados, mas continuam a proliferar formas de sujeigao racial. No caso analisado,
€ como se a pertenca racial de quebradeiras de coco babagu negras fosse
insignificante, ndo merecendo sequer mengao e destaque no tocante a sua presenca,
seja no mundo rural maranhense, ou mesmo entre as quebradeiras de coco babagu
que dao vida ao MIQCB.

Falar desde racga e positivar vivéncias que levam tal pertencimento ao limite
possibilita que os sujeitos negros invoquem seu lugar no mundo e, assim,
desestabilizem esquemas usuais de dominagao que passam quase como naturais em
vidas e producdes cientificas, mesmo as mais bem intencionadas e militantes. E
indispensavel fazer essa discussao, pois permite chacoalhar ndo apenas os lugares
de afetacdo usuais de pesquisadores/as brancos, normalmente contidos em
performances e solidariedades opacas, mas destacar também a real construgao de

aliangas potentes, nas quais corpos que hesitam e temem, e se pdem em
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enfretamento, encarando a continuidade do passado-presente, bem como o mundo
tal qual é: antinegro.

A partir da escuta atenta, pude me debrucar sobre como essas quebradeiras
formulam e agem politicamente desde esfor¢cos que reforcem suas lutas territoriais.
Elas tém construido um leque de aliangas que vao desde a cooperagao e
envolvimento ativo nas lutas de outros povos e comunidades tradicionais,
acompanhando retomadas de territérios ao longo do Maranhao; a participagdo em
encontros e atividades com povos e comunidades, realizando intercambios e trocas
de experiéncias consideradas importantes em éxitos e fracassos organizativos; como
também se articulando com setores da universidade publica que realizam pesquisas
engajadas, participando de rodas de conversa, encontros de grupos de pesquisa, lives
tematicas, bem como expandindo a interlocug¢dao com setores da sociedade civil
organizada, tanto em nivel estadual, quanto nacional e internacional. Trata-se de ver
as poténcias do territorio, encontrar caminhos e formas de intensificar as lutas
realizadas, trocar conhecimentos e expectativas com outros povos e comunidades
tradicionais, bem como realizar interlocu¢des com pesquisadores/as.

Por sua vez, mais do que simplesmente ouvir com ateng¢do, ao priorizar a
dimensao racial como central nas vivéncias dessas mulheres negras, pude ter contato
e acessar sobre como essas mulheres formulam, tecem criticas e percebem suas
relagbes com outras quebradeiras ndo negras e outros grupos. Nesse sentido, ao
direcionar meus esforcos no sentido de ouvir sobre como elaboram sobre suas
pertengas raciais, a vida comunitaria, memorias e embates contemporaneos, tive
acesso nao apenas aos dilemas que vivenciam, suas angustias e expectativas, mas
como refletem sobre suas vidas, memoadrias e caminhos que possibilitam sobreviver
em meio a guerra. Assim, a partir de minhas curiosidades, pude acessar um mundo
de mulheres que a todo tempo estdo construindo estratégias para sobreviver, se
engajando em caminhos que permitam a autonomia comunitaria, bem como dignidade
para suas proprias vidas, de seus filhos, companheiros e companheiras.

Dessa forma, para enfrentar o mundo faz-se urgente que saberes locais,
recorrentemente folclorizados e drenados por uma universidade branca, sejam
levados a sério, radicalizados em seus usos e possibilidades, como rotas de
sobrevivéncia. Tal feito, porém, é impossivel sem situar os sujeitos, 0 que exige que
privilégios e incbmodos ndo mais sejam esquivados, mas assumidos em suas

possibilidades. Assumi-los nos permitira ndo apenas a fuga de lugares eurocéntricos
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e de certo sujeito universal cego a quase tudo que nao € seu proprio eu no espelho,
mas, talvez, através da raga possamos chegar a outro lugar, o da libertagao.

Libertar o mundo, assim, € em boa medida destrui-lo, fazer ruir esquemas de
dominagéo racial que possibilitam que a dor negra seja o deposito de ansiedades e
angustias coletivas. Nesse sentido, o que proponho € partir de como ele €, ndo para
aceita-lo, mas, mediante lutas concretas, provocar questionamentos radicais que
incitem sua ruina. Tal destruicdo assenta-se ndao nos lugares usuais de incluséo,
acanhamento ou chantagem de grupos negros, dado que sao convocados a
embranquecer, mas sim na capacidade de, na medida em que falam por si, poderem
assumir o 6dio a que estdo expostos e fazerem dele plataforma de lutas por
sobrevivéncia.

Na melhor das hipéteses, s6 assim seria possivel ver desaparecer a légica que
corrompe homens e mulheres brancas, pois lhes assegura uma condigao de vida em
meio a um mundo em decomposi¢ao. Tal usufruto, mesmo que em condigdes
precarias, se da a custa da dor negra. Nessa condigdo usualmente pobre ou ausente
de direitos, ainda assim repousa entre humanos, pois tem como esteio ultimo o
Ivilipéndio, a humilhacdo permanente e a morte negra generalizada. E a drenagem da
vida negra, sdo ontologias tornadas impossiveis, pois mortas em vida, sendo
canalizadas em proveito da liberdade e usufruto branco.

Somente democratizando a dor e a violéncia, normalmente concentradas em
COrpos negros, ou seja, que nao sejam mais privilégio de grupos brancos, é que sera
possivel ver a destruicdo do mundo tal como é. Com a destruicdo da supremacia
branca, sera permitido viver realmente como humanos, pois a vida ndo mais sera um
privilégio de alguns, mas estara disseminada e garantida. Tal desafio € imperativo de

ser realizado.
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