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RESUMO

A comunidade Coqueiros, localizada no municipio de Mirangaba, no Estado da Bahia, foi
certificada como comunidade quilombola no ano de 2006, mas ainda ndo possui o titulo
coletivo definitivo de propriedade do territdrio, vivendo o moroso processo de titulagéo
realizado, em &mbito Federal, pelo INCRA. Tal realidade é compartilhada por inimeras
outras comunidades quilombolas ao redor do pais e demonstra as frequentes violagdes de
direitos territoriais as quais estdo submetidas, além de expb-las a diversos conflitos
territoriais, negando aos seus moradores 0 reconhecimento como sujeitos de direitos e sujeitos
politicos. O protagonismo sociopolitico das mulheres quilombolas da comunidade de
Coqueiros aponta para novas possibilidades de construcdo de uma critica ao direito, como
também para a agéncia de ferramentas de resisténcia as opressdes materializadas nas
negativas de direitos. Para tal andlise, lanca-se méo da utilizacdo do pensamento feminista
negro, como referencial tedrico-critico, e da teoria da interseccionalidade, como referencial
tedrico-metodoldgico, objetivando investigar como o protagonismo sociopolitico das
mulheres quilombolas de Coqueiros informa sobre o modus operandi da estrutura de
opressdes, organizada pelo nosso sistema econémico de capitalismo dependente, articulada e
reproduzida nas instituicdes sociais e, também, como a resisténcia a esta estrutura possibilita a
compreensdo das ferramentas utilizadas pelas mulheres negras em face das violagcdes de
direitos e das violéncias que lhes séo dirigidas. Para a construcao desta pesquisa, fez-se uso de
uma abordagem qualitativa, realizando, primeiramente, um levantamento bibliografico acerca
dos conceitos adotados e utilizados, objetivando melhor operacionaliza-los e, posteriormente,
para a urdidura da pesquisa empirica, aplicada por intermédio de uma pesquisa de campo,
valeu-se do método da historia oral tematica, por meio de um roteiro semi-estruturado, que
teve como objetivo reconstituir fatos da historia da comunidade de Coqueiros, a partir da
perspectiva das mulheres quilombolas, sujeitos historicamente invisibilizados pela “historia
oficial”. Neste contexto, a pesquisa dividiu-se em trés se¢es. Na primeira, apresentou-se um
levantamento bibliografico, com referéncias interdisciplinares, objetivando debater e
compreender as dimensfes inseridas em um territério, posteriormente, como a categoria
juridico-sociologica ‘quilombola’ foi construida, assim como realizou-se um levantamento
bibliografico dos referenciais tedricos e dos conceitos chave aqui utilizados com o objetivo de
delimita-los para uma melhor — e posterior - operacionalizacdo. Na segunda se¢do, expde-se 0
caminho metodoldgico adotado nesta pesquisa, apresentando o método da historia oral e
justificando a sua utilizacdo, bem como um relato de experiéncia da visita de campo
diagnostica, realizada em 2018 na comunidade, e da histdria oral, construida a partir dos fatos
narrados pelas narradoras/colaboradoras desta pesquisa, ou seja, as proprias mulheres
quilombolas de Coqueiros. Ja na terceira secdo, foram tecidas analises entre a teoria e as falas
trazidas no bojo da historia oral, a partir da teoria da interseccionalidade e do pensamento
feminista negro. Por derradeiro, concluiu-se que as acdes de resisténcia a estrutura de
opressBes (género, raca, classe e etnia) as quais as mulheres quilombolas de Coqueiros, estdo
submetidas colaboram na elaboracdo de criticas ao ndo-acesso aos direitos a que sdo sujeitas,
como o direito ao territorio, a0 mesmo tempo que forjam uma praxis de enfrentamento as
frequentes violacdes de direito suportadas por seu povo.

Palavras-chave: Direito Agrario. Comunidades Quilombolas. Mulheres Quilombolas.
Pensamento Feminista Negro. Interseccionalidade.



RESUMEN

La comunidad de Coqueiros, ubicada en el municipio de Mirangaba, en el Estado de Bahia,
fue reconocida como comunidad quilombola en 2006, pero ain no tiene el titulo colectivo de
propiedad del territorio, viviendo el largo tramite de titulacion conducido por el INCRA a
nivel federal. Esta realidad es compartida por otras innumerables comunidades quilombolas
en todo el pais y demuestra las frecuentes violaciones de los derechos territoriales a las que
estan sometidas, ademas de exponerlas a diversos conflictos territoriales, negando a los
habitantes de estos territorios el reconocimiento como sujetos de derechos y sujetos politicos.
El papel sociopolitico de las mujeres quilombolas en la comunidad de Coqueiros apunta a
nuevas posibilidades para la construccién de una critica al derecho, como también para la
gestion de herramientas de resistencia a las opresiones materializadas cuando se niegan los
derechos. Para este analisis se utiliza el pensamiento feminista negro como referencia teérico-
critica y la teoria de la interseccionalidad como referencia tedrico-metodoldgica, con el
objetivo de investigar cobmo el protagonismo sociopolitico de las mujeres quilombolas de
Coqueiros informa sobre el modus operandi de la estructura de opresiones, organizada por
nuestro sistema econdmico de capitalismo dependiente, articulada y reproducida en
instituciones sociales. También, se pregunta por cOmo la resistencia a esta estructura permite
comprender las herramientas utilizadas por las mujeres negras frente a las violaciones de
derechos y la violencia dirigida a ellas. Para la construccion de esta investigacion se utilizé un
enfoque cualitativo, primero, realizando un rastreo bibliografico de los conceptos adoptados a
fin de operativizarlos y, posteriormente, para la fase de la investigacion empirica, desarrollada
a través de investigacion de campo, se utilizo el método de la historia oral tematica, mediante
entrevista semiestructurada, que tenia como foco reconstituir hechos de la historia de la
comunidad de Coqueiros desde la perspectiva de las mujeres quilombolas, sujetos
historicamente invisibilizados por la "historia oficial”. En este contexto, la investigacion se
dividio en tres secciones. En el primero se presentd una encuesta bibliografica con referencias
interdisciplinares, para debatir y comprender las dimensiones insertadas en un territério. A
continuacion, se analiza como se construyo la categoria juridico-socioldgica "quilombola”, se
presenta la revision bibliografica de las referencias tedricas y los conceptos clave utilizados
aqui con el objetivo de delimitarlos para su operacionalizacién. En la segunda seccion se
explica el camino metodoldgico adoptado en esta investigacion, presentando el método de la
historia oral y justificando su uso, junto con un informe de la experiencia de la visita de
campo de diagndstico, realizada en 2018 a la comunidad, y la historia oral, construida a partir
de los hechos narrados por las propias mujeres quilombolas de Coqueiros, participantes de
esta investigacion. En la tercera seccidn se analizaron la teoria y las lineas surgidas en el auge
de la historia oral, basadas en la teoria de la interseccionalidad y el pensamiento feminista
negro. Finalmente, se concluy6 que las acciones de resistencia a la estructura de opresion
(género, raza, clase y etnia) a la que estan sometidas las mujeres quilombolas de Coqueiros,
generan um pensamiento critico y consicente sobre la imposibilidad de acceso a los derechos
de las que son sujeto, como el derecho al territorio, a la vez que forjan una praxis de respuesta
y resolucion a las frecuentes violaciones del derecho que padece su pueblo.

Palabras-clave: Derecho Agrario. Comunidades Quilombolas. Mujeres Quilombolas.
Pensamiento Feminista Negro. Interseccionalidad.
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1. INTRODUCAO

A ideia desta pesquisa nasceu em 2018, quando a autora teve a oportunidade de
conhecer a Comunidade de Coqueiros, no Estado da Bahia. O primeiro contato se deu por
intermédio do projeto de turismo de base comunitaria chamado de ‘Grota Quilombola’,
idealizado e iniciado por uma mulher quilombola, que, ao participar de um curso de formacéo
de liderancas para comunidades rurais, no qual aprendeu estratégias de criacdo e
desenvolvimento de projetos locais, despertou o desejo de aplicar tais conceitos e
instrumentos na sua propria comunidade, juntamente como outros jovens ali residentes,
sublinhando a necessidade de mudar a maneira como 0s turistas enxergavam a comunidade e
seu territorio. Desta forma, ao criar o projeto ‘Grota Quilombola’, no ano de 2016, a
juventude de Coqueiros objetivava realizar um turismo de base comunitaria, que contribuisse
para a geracdo de renda dentro do territério, o0 empoderamento dos jovens da regido e,

consequentemente, uma autogestao e auto-organizacgéo do territorio e da comunidade.

A Comunidade de Coqueiros estad localizada no municipio de Mirangaba — BA,
inscrita geograficamente ao Territorio chamado de Identidade Piemonte da Diamantina, no
Estado da Bahia. Em maio de 2006, a comunidade alcangou a certificacdo, que a reconhece
como comunidade quilombola, critério obrigatorio para ingressar com o requerimento de
titulacdo coletiva do territorio. Entretanto, até o ano de 2020, a comunidade ndo obteve sua

titulacdo, ou seja, o seu direito definitivo ao territério reconhecido por parte do Estado.

E importante sublinhar que a Chapada Diamantina é reconhecida por suas belezas
naturais, trilhas, cachoeiras exuberantes e paisagens que chamam a atencdo de pessoas de
varias regides do Brasil e, também, do mundo. Mirangaba fica localizada na parte norte da
Chapada e atrai turistas justamente pelos pontos supracitados, mas tal regido ndo é so
composta pela natureza, sendo também palco da historia, modo de vida e de producdo de

inimeras comunidades rurais, dentre estas, comunidades quilombolas, como a de Coqueiros.

Na visita diagndstica a campo, realizada entre 0s meses de setembro e outubro de
2018, foi possivel perceber que este projeto de turismo de base comunitaria era,
majoritariamente, gerenciado pelas mulheres da comunidade. Elas quem organizavam a
participacdo dos jovens; davam as diretrizes dos roteiros que os visitantes deveriam fazer para
conhecer a historia da comunidade, do territorio e da regido; cuidavam das acomodacdes; das
reunides de contacdo de histdrias a respeito da sua cultura; ficavam responsaveis pela colheita

de alimentos orgéanicos e pelo preparo das refei¢cdes, as quais eram momentos, também, de
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compartilhamento de conhecimentos sobre cada alimento, esclarecendo o que cada receita
representava, a culinéria transmitida de geracdo em geracdo e a expressdo cultural daquele

coletivo.

Foi possivel perceber, igualmente, a importancia da oralidade e da meméria para o
povoado de Coqueiros, pois os moradores dedicam imenso respeito e escuta as mulheres,
detentoras de um conhecimento particular e verticalizado da comunidade, razdo pela qual s&o
chamadas de ‘Griés’. Este termo, pelo que fora explicado pelos préprios moradores, tem
origem africana e significa que uma pessoa assume 0 papel e a missdo de transmitir
conhecimentos, historias, a respeito de suas origens, cances e tradi¢des, por meio da
oralidade.

Em conversa com as mulheres Grids percebe-se, de imediato, a vasta sabedoria e
conhecimento que possuem, uma intelectualidade advinda da experiéncia individual e coletiva
em sua relacdo com o territorio e com os integrantes da comunidade. Contam, de maneira
cronoldgica e com riqueza de detalhes, sobre a histéria de Coqueiros, explicando a
importancia de cada tradicdo cultural e de cada crenca, mostrando que o modo de producéo
dos alimentos, da colheita e das receitas integram a identidade desse povo; ao falar de
identidade, as Grids sabem precisar exatamente a relacdo da comunidade com o territorio e
com a natureza que os cercam, demonstrando respeito e cuidados com cada recurso natural

gue convivem.

Por semelhante modo, observa-se que o conhecimento e a sabedoria dessas mulheres
sdo as principais formas pelas quais 0s demais integrantes da comunidade conseguem acessar
a sua origem e resgatar praticas culturais e modos de vida que, durante muito tempo, foram
arrancadas deste povo. Ao passo que a intelectualidade destas é valorizada nas relacbes de
organizacdo interna da comunidade, transmitida as novas geracdes de jovens, mantendo o

respeito e a escuta ativa para com estas mulheres.

Compreende-se, destarte, que as comunidades quilombolas, em todo Brasil, buscam o
reconhecimento do seu direito ao territério e se organizam para reivindica-lo, tanto por
politicas publicas - que atendam as suas necessidades e que sejam formuladas a partir da sua
propria realidade, quanto pela efetivacdo das politicas publicas ja formuladas. A violagdo do
direito a territorialidade destes povos, materializada por meio da mora do processo
administrativo de regularizacdo fundidria das comunidades quilombolas, é um fator que

intensifica as maltiplas violéncias as quais estas comunidades estao sujeitas.
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Nessa esteira, entende-se que a falta de efetividade do que preconiza o dispositivo do
artigo 68 do Ato das Disposi¢Bes Constitucionais Transitérias (ADCT) se constitui hoje huma
das maiores ofensivas aos direitos dos povos quilombolas em todo Brasil. Estes, por sua vez,
se auto organizam na luta para o reconhecimento de seus direitos e na resisténcia a estrutura
econdmica e politica que os (im)pBe na condi¢do de subalternos das classes dominantes,

possuidoras do poder econémico e politico do pais.

Por outra banda, tem-se ciéncia de que a violacdo do direito ao territorio e as demais
violéncias dirigidas as comunidades quilombolas ndo sdo mero acaso, mas frutos do impacto
de uma matriz de dominacgéo, lugar no qual diferentes eixos de poder e modos de opressao se
organizam e se desenvolvem, alimentados pelo capitalismo dependente que estamos inseridos.
Logo, a resisténcia do grupo social que € atravessado por mais de um eixo de opressao, como
o das mulheres quilombolas, possibilita uma analise mais complexa da estrutura de opressoes
e a influéncia desta na reproducdo das violéncias que partem dos grupos dominantes em

direcdo aos grupos dominados.

Com todo esse contexto como norte, propde-se, por meio desta pesquisa, firmada na
experiéncia da comunidade de Coqueiros, compreender, de maneira mais ampla, a
organizacdo das mulheres quilombolas ali empreendida, considerando-a como parte da
resposta as opressdes sofridas pela comunidade e, consequentemente, investigando sua
possivel influéncia para a organizacao da propria comunidade na luta em defesa do seu direito
ao territorio. Responder-se-4, entdo, ao seguinte questionamento: em que medida a memdria
coletiva e a intelectualidade das mulheres quilombolas contribuem para a organizacdo dos
meios de enfrentamento e da propria comunidade em relacdo a violacdo do direito a

territorialidade?

A pesquisa partird da utilizacdo do Pensamento Feminista Negro, cunhado por Patricia
Hills Collins, em sua obra “Pensamento Feminista Negro”, e da Teoria da Interseccionalidade,
desenvolvida na academia por Kimberlé Crenshaw, como propostas tedrico-criticas para se
pensar o Direito. Defende-se que mobilizar a utilizacdo do Pensamento Feminista Negro aqui
nesta pesquisa é, pois, reafirmar a producdo de conhecimento e de uma teoria critica
formulada por mulheres negras e centrada na experiéncia de mulheres negras, tendo em vista
a importancia de compreender que a reflexdo sobre a violacdo de direitos, por meio das
proprias experiéncias de grupos subalternos, permite o entendimento do motivo da ndo-
efetivacdo de determinado direito e como a praxis de organizacdo deste grupo pode apontar

um caminho possivel para alcangar a emancipacéo e justica social.
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De igual modo, ao trabalhar com a Teoria da Interseccionalidade, a partir do que fora
cunhado por Crenshaw dentro da academia, mas também levando em conta a utilizagdo deste
conceito como metodologia nos movimentos sociais de mulheres ndo-brancas por
emancipacao, busca-se aplicar a interseccionalidade como proposta teérico-metodolégica
nesta dissertacdo. Sendo possivel utiliza-la tanto como teoria critica, ao se intentar chegar na
reflexdo do contexto social o qual as mulheres quilombolas estdo inseridas, mas também
como metodologia de anélise da realidade dessas mulheres, ao aplicar o entrecruzamento de
mais de uma categoria social de poder, sendo aqui adotadas quatro destas categorias, a saber:
género, classe, raca e etnia.

Destaca-se, ainda, que a relevancia desta pesquisa se justifica pela auséncia de
dissertacdes em Direito que apliqguem a teoria da interseccionalidade como proposta teorico-
metodoldgica, abordando, especificamente, sobre mulheres quilombolas e territorialidade. Tal
afirmacéo resta comprovada ao se fazer uma busca no catalogo de Teses e Dissertacdes da
Coordenacédo de Aperfeicoamento de Pessoal de Nivel Superior (CAPES) e na Biblioteca
Digital Brasileira de Teses e Dissertacdes, pelas palavras-chave “Interseccionalidade” e
“Mulheres quilombolas”, mas ndo encontrar dissertacdes que facam tal analise. Obtém-se o
mesmo resultado ao inserir as palavras-chave supracitadas no repositorio de Dissertaces
deste Programa de P0s-Graduacdo em Direito Agrario da Universidade Federal de Goias
(PPGDAJ/UFG).

De igual forma, ao analisar os artigos apresentados nos Ultimos 6 encontros nacionais
do Conselho Nacional de Pesquisa e PoOs-Graduacdo em Direito (CONPEDI), que
aconteceram entre os anos de 2017 e 2019, em diferentes cidades e regides do pais, percebe-se
que nos Grupos de Trabalho referentes as temaéticas do Direito Agrario, Agroambiental,
Ambiental e Socioambientalismo ndo ha registros de artigos que tenham discutido acerca do
protagonismo da mulher quilombola nem da abordagem interseccional. Ressalta-se que o
CONPEDI € um evento que relne, semestralmente, pesquisadores de diferentes regides do
Brasil, em sua grande maioria, vinculados aos programas de pds-graduacdo em Direito, com a
finalidade de discutir tematicas diversas que sdo atravessadas, direta e/ou indiretamente, pelo

Direito.

Como metodologia de pesquisa, realizou-se uma pesquisa de campo na comunidade
quilombola de Coqueiros, por intermédio de um roteiro de perguntas semiestruturadas, com a
utilizacdo do método da historia oral, que teve por objetivo aprofundar e sublinhar as

informacdes dali coletadas, reconstituindo narrativas de determinado momento e realidade,
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por meio de relatos orais (SILVA; BARROS; NOGUEIRA E BARROS, 2007) dos seus
sujeitos. Nessa altura, é relevante declinar que, malgrado a pesquisa de campo tenha recebido
autorizacdo do Conselho de Etica e Pesquisa da UFG, na data de 22 de abril de 2020, em
razdo da situacdo excepcional pandémica que nos assolou a partir de fevereiro de 2020, com
fechamento parcial ou integral de espacos publicos e privados por todo o territério brasileiro,
sobretudo a partir de marco de 2020, entendeu-se, em comum acordo com a orientadora desse
trabalho e com a coordenacdo do PPGDA, por implementar a pesquisa de campo, via contato
virtual com a comunidade, notadamente por intermédio da plataforma Google Meet, que
possibilitou encontros sincronos entre a pesquisadora e as mulheres da comunidade,
colaboradoras desta pesquisa, os quais foram realizados nos dias 25 e 27 de agosto de 2020,
com duracgdo de aproximadamente 2 horas e 30 minutos para cada , por meio dos quais visou-
se oportunizar uma escuta atenta aos relatos das colaboradoras, os quais foram utilizados na
construcao da historia oral, a0 mesmo tempo que buscou-se respeitar as restricdes sanitarias
determinadas pelos governos estaduais e direcionadas para o bem estar da populacéo.
Especificamente acerca da historia oral, faz-se relevante esclarecer que:

A histéria oral é o tear manual de lico composto de ferramentas tedrico
metodoldgicas que podem proporcionar a tessitura do texto narrativo. Os
dialogos estabelecidos com atores sdo conjuntos de fios de memdria que
compdem a trama; o objeto e o problema da pesquisa sdo os fios da urdidura,
que sdo colocados previamente no sentido do comprimento do tear. A
escolha da Histdria Oral é movimento que se traduz na possibilidade de
construir narrativas histéricas que queremos contar (BARRETO;
MESQUITA E SANTOS, 2013, p.3).

De acordo com Portelli (2016), a historia oral € uma arte da escuta entre pesquisadora
e entrevistadas/narradoras, pois nem sempre o que se define em um roteiro semiestruturado
para a entrevista - e 0 que se espera como resposta, € o que as narradoras querem contar. Por
este motivo, como arte da escuta, € necessario que se respeite e escute aquilo que o
entrevistado quer contar, mesmo que seja para além do que fora tracado no roteiro da
pesquisa, pois “a historia oral ndo diz respeito s6 ao evento. Diz respeito ao lugar e ao
significado do evento dentro da vida dos narradores” (PORTELLI, 2016, p. 12).

Por semelhante maneira, Portelli (2016), define que a histéria oral é uma juncdo da
reconstituicdo de um fato histérico com um fato do presente, que é a narrativa que esta sendo
ouvida, ou seja, existe uma historia dos eventos que estdo sendo reconstituidos, uma histéria
da memoria da pessoa que esta narrando e uma histéria da interpretacdo destes eventos por

intermédio de determinada memoria.



21

Deste modo, a riqueza de utilizar o método da histdria oral nesta pesquisa se justifica
pela importancia de reconstituir a historia da comunidade por meio de uma narrativa,
considerando a importancia que os préprios moradores da comunidade dao a transmissdo de
conhecimento e tradi¢Oes, a partir da oralidade, entendendo que essa reconstituicdo permitir-
nos acessar dados e detalhes ndo documentados, mas deveras relevantes - quando falamos da
identidade, territorialidade e dos direitos territoriais dessa comunidade.

Ressalta-se que tal narrativa empreendeu-se a partir da perspectiva das mulheres
quilombolas da comunidade de Coqueiros, contando com a participacdo de mulheres de
diferentes geracgdes, para oportunizar uma maior amplitude de fatos narrados e interpretagdes
de eventos passados. Nesses termos, construiu-se um roteiro semiestruturado utilizado para
conduzir o didlogo com as entrevistadas/narradoras, tendo suas perguntas as categorias
norteadoras de género, classe, raca e etnia, para que se conseguisse, posteriormente, analisar
como tais se relacionaram, no decorrer do tempo, na vida das mulheres quilombolas naquela
comunidade. Na sequéncia, a historia oral, contendo a narrativa da memoria coletiva da
comunidade, foi transcrita e incorporada ao trabalho. De modo que, sobre esta, durante a
leitura e a andlise do conteudo obtido, aplicou-se o metodo de andlise baseado na
interseccionalidade, com o objetivo de realizar o entrecruzamento destes marcadores de
opressao, o0s quais incidem sobre as vidas destas mulheres, que pertencem a uma classe, raca e
grupo étnico especificos.

Compreende-se que essa estrutura de coleta de informacgdes tem como finalidade a
reunido de dados fundados na fala e na experiéncia das proprias mulheres quilombolas,
entendendo que tais sdo também uma forma de producdo de conhecimento e que a
interpretacdo destas mulheres acerca de fatos que ja viveram - ou ainda vivem como mulheres
quilombolas - informa uma analise critica sobre 0 ndo-acesso aos direitos que sdo sujeitas,
como, por exemplo, o direito ao territério.

Na primeira secdo deste trabalho, analisa-se o territério, a partir de algumas
referéncias bibliograficas da geografia e da antropologia, para buscar compreendé-lo como
palco de relagcdes de poder e culturais. Considera-se, para tanto, a territorialidade na qual as
comunidades quilombolas estéo inscritas e como a identidade cultural dessas comunidades se
estabelece a partir da relacdo destas com o territorio. Apds, analisa-se a construcdo de
quilombola como uma categoria juridica e socioldgica, a inovacdo da CF/88 ao reconhecer a
estas comunidades o direito definitivo de propriedade das terras que ocupam e 0s impactos
desse artigo em 32 anos de existéncia, destacando os entraves para a efetivacdo deste direito e

como a sua violagdo causa impactos diretos e indiretos aos povos quilombolas. Por fim, no
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ualtimo topico desta secdo, trata-se sobre os eixos de poder (género, classe, raga e etnia) e
como eles se comunicam e se entrecruzam, mobilizando, na andlise, os conceitos do
pensamento feminista negro e da teoria da interseccionalidade enquanto propostas teorico-
metodoldgicas desta pesquisa.

Na segunda sec¢do, expbe-se 0 caminho metodoldgico desta pesquisa, apresentando de
maneira mais aprofundada o método da historia oral, justificando assim a escolha pela
aplicacdo deste na pesquisa de campo, assim como introduz as narradoras/colaboradoras da
pesquisa. Dando prosseguimento a escrita, apresenta-se um relato de experiéncia da visita
diagnostica que fora realizada na comunidade de Coqueiros, entre 0s meses de setembro e
outubro de 2018, com o objetivo de fazer um levantamento da problematica que seria
posteriormente pesquisada quando do ingresso no mestrado. Ressalta-se, assim, que nesta
visita ndo foram realizadas entrevistas, mas tdo somente concerne ao relato de experiéncia
decorrente da perspectiva e da percep¢do da autora no que diz respeito ao convivio com a

comunidade durante a ida & campo em carater diagnostico.

Destarte, no ultimo topico desta segunda secdo, apresenta-se a histdria oral construida
por intermédio das falas colhidas durante a pesquisa de campo, no contexto dos encontros
sincronos realizados de maneira virtual, como ja fora explicado anteriormente. Durante as
entrevistas, utilizou-se um roteiro de entrevista semiestruturado para conduzir a conversa com
as narradoras/colaboradoras, entretanto, seguindo o que prevé o método da historia oral,
buscou-se deixar com que as colaboradoras falassem a vontade sobre determinadas tematicas
que eram previamente anunciadas pela pesquisadora, com o objetivo de nédo interferir nos
fatos narrados pelas mulheres quilombolas. Deste modo, aplica-se 0 método da histéria oral
na reconstrucdo de eventos que urdiram a historia da comunidade, valendo-se, para tal, das
narrativas das proprias mulheres quilombolas participantes da pesquisa. Assim, foram
descritas as falas das entrevistadas/narradoras, de maneira a reconstruir cronologicamente 0s
fatos que fazem parte da histéria de Coqueiros, perpassando pelas seguintes categorias
centrais: origem da comunidade; a importancia das grids; agricultura como elemento da
identidade de Coqueiros; perspectivas sobre estudo e trabalho; surgimento do Grota
Quilombola; memorias coletivas e tradi¢bes culturais de Coqueiros; experiéncias, vivéncias e

organizacdo das mulheres quilombolas de Coqueiros.

Na terceira e Gltima secdo desta pesquisa, aplicou-se a metodologia de analise aqui
adotada, a saber, a interseccionalidade, sobre e por meio da qual fora coletado material

de/para discussdo em campo, descrito na secdo anterior. A partir da narrativa das mulheres
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quilombolas, mobilizam-se os referenciais tedricos para aprofundar a anélise a respeito do
grupo social sujeito desta pesquisa, buscando compreender sobre a organizagdo das mulheres
e de que modo estas resistem as imagens de controle e aos entrecruzamentos dos eixos de
poder. Ainda, visa perquirir de que maneira tal resisténcia se comunica com a atual
organizacdo da comunidade, com a luta em defesa do territério e por politicas publicas que
atendam as necessidades da comunidade. Por fim, busca examinar como a interseccionalidade
pode colaborar para um novo padrdo de pensamento, com vistas ao alcance de uma justica

social genuina.

Nessa esteira, verificou-se que os territorios sdo espagos de reproducdo cultural, de
identidade e, também, palcos de relagdes de poder. As classes dominantes, desde o periodo do
sistema escravista e, ainda, no periodo do capitalismo dependente, negam a grupos sociais
racializados e etnicamente diferenciados, aqui especificamente as comunidades quilombolas,
o direito a territorialidade. Direito este que vai além de uma questdo patrimonial, pois o

territorio, para estas comunidades, é identidade, cultura, pertencimento.

Deste modo, as comunidades quilombolas sdo resisténcia ao se organizarem na luta
em defesa do territério, considerando que, apesar destas terem o seu direito definitivo ao
territério que ocupam reconhecido na Constituicdo Federal de 1988, na pratica, pouco se vé
perfectibilizada a concretizacdo deste direito e a proposicdo de politicas publicas dirigidas a
estes povos, fatos comprovados pelas inimeras violéncias e violacdes de direitos suportadas

por quilombolas.

Percebeu-se, ainda, que as mulheres quilombolas sentem as violéncias de uma forma
distinta, visto que estdo inseridas em um local no qual mais de um eixo de poder opera, ou
seja, sentem o entrecruzamento das opressdes de género, classe, raca e etnia operando juntas,
causando, assim, um impacto especifico sobre suas vidas. As opressdes entrecruzadas se
materializam em imagens de controle, comumente utilizadas pelos grupos dominantes, para
definir as mulheres negras. Em contrapartida, as mulheres negras resistem a estas imagens
uniformemente negativas por meio da auto definicdo, da valorizacdo da intelectualidade da

mulher negra e do fortalecimento da praxis destas mulheres enquanto coletivo.

Em dltima instancia, por intermédio do desenvolvimento da pesquisa, observou-se que
0 pensamento feminista negro e a interseccionalidade possibilitam a construcdo de um novo
paradigma, que, a partir das experiéncias das mulheres quilombolas de Coqueiros/BA e da

intelectualidade, auto definigdo e ativismo deste grupo social, contribui para uma anélise mais
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detalhada e cuidadosa sobre como a estrutura de opressdes opera e como isso, de alguma
maneira, auxilia na identificacdo e na mobilizacdo comunitaria em face das violagbes de
direitos suportadas por este grupo, assim como oportuniza a verificacdo sobre 0 modo que a
resisténcia a esta estrutura informa acerca da auto-organizacdo das mulheres quilombolas de

Coqueiros.

2. SECAO | - COMUNIDADES QUILOMBOLAS, TERRITORIO E
RESISTENCIA

“Fogo!..Queimaram Palmares,

Nasceu Canudos.

Fogo!...Queimaram Canudos,

Nasceu Caldeirges.

Fogo!...Queimaram Caldeirdes,

Nasceu Pau de Colher.

Fogo!...Queimaram Pau de Colher...

E nasceram, e nasceram tantas outras
comunidades que os vdo cansar se continuarem
gueimando.

Porque mesmo que gueimem a escrita,

N&o queimardo a oralidade.

Mesmo que queimem os simbolos,

Né&o queimardo os significados.

Mesmo queimando 0 nosso povo,

N&o queimario a ancestralidade.”

(Négo Bispo?)

As comunidades quilombolas, das mais diversas regides do Brasil e das mais diversas
tradicdes culturais, possuem determinado ponto em comum: a relacdo com o territério. O
modo como cada comunidade pauta essa relagdo ndo pode ser compreendido como algo
estanque e, sim, como algo dindmico, que muda seus contornos com o passar do tempo,
incorporando novas particularidades a serem percebidas e analisadas. Diante disto, a qualquer
tempo, falar sobre a organizacdo destas comunidades, perpassa, automaticamente, pela

compreensdo do que é territorio e territorialidade.

De igual forma, compreendendo que o dispositivo do art. 68 da ADCT é a principal
normativa, no bojo da Constituicdo Federal, que diz respeito ao reconhecimento do direito
territorial destas comunidades, € necessario que se analise até que ponto esta inovacdo do
texto constitucional tem contemplado, de fato, as comunidades destinatarias da norma. Ao
passo que, reconhecendo a existéncia de entraves juridicos e uma falta de efetividade da

referida norma, compreende-se que as violéncias, as quais estas comunidades estdo sujeitas,

1 Antonio Bispo dos Santos, Mestre e poeta do Quilombo Saco-Curtume, em Séo Jodo do Piaui. O poema dele

pode ser encontrado na pag. 36 da obra “Mulheres Quilombolas — territorios de existéncias negras femininas”
(2020).



25

sdo consequéncias deste ndo-acesso do direito ao territdrio e, consequentemente, da omissao

do Estado no reconhecimento destes sujeitos enquanto sujeitos de direitos e sujeitos politicos.

Neste intuito, esta secdo se debruca a analisar as varias dimens@es existentes em torno
de um territorio e como estas dimensdes importam na analise da luta destas comunidades em
defesa do territdrio, trazendo a baila uma critica a ineficacia do art. 68 da ADCT e as
consequéncias, sustentadas por estas comunidades, decorrentes da violagdo deste direito. E,
também, ao reconhecer que essas negativas de direitos ndo sdo mero acaso, mas fazem parte
uma matriz de dominacdo, na qual diferentes categorias sociais de poder interagem entre si,
faz-se importante uma andlise minuciosa, a partir do grupo social que é atravessado por essas
diferentes categorias — aqui, especificamente analisadas, género, classe, raca e etnia -, para
possibilitar a compreensdo de como estas opressdes, se entrecruzam, formando uma estrutura
que vai permear as mais diversas instituicbes, sendo materializada justamente nas violagoes
de direitos a grupos sociais especificos. Por este motivo, propde-se, no fim desta se¢cdo, como
referenciais desta pesquisa, 0 pensamento feminista negro e a teoria da interseccionalidade,

pautados e dirigidos para analisar o contexto das mulheres quilombolas.

2.1 Territorialidade e Identidade Quilombola

Conforme o cunhado por Haesbaert (2007), o territorio pode ser entendido, a priori, a
partir de trés distintas dimensbes: a dimensdo politica ou juridico-politica; a dimensao
cultural; e a dimensdo econdmica. Na dimensdo politica ou juridico-politica, enxerga-se o
territério como sendo um espaco controlado, no qual se exerce determinado poder, onde se
constitui uma relacdo espacgo-poder institucionalizada, na maioria das vezes, pertinente ao
poder politico do Estado. Ja a dimensédo cultural, expde o territério como sendo um espaco
simbolico, privilegiando o simbolismo do territério para determinado grupo que vivencia esse
— € nesse - espaco. E, por fim, a dimensdo econémica do territdrio, ressalta o territério como
sendo um elemento influenciador na relacdo capital-trabalho, mas também como importante
fonte de recursos (HAESBAERT, 2007).

Corroborando com a discussdo posta, Souza (2004) destaca a dimensdo politica, ou
seja, que ao se analisar o conceito de territorio, estar-se-a, inexoravelmente, discutindo
relacBes de poder. Ressalta, entretanto, que esta dimensdo nao anula ou diminui a importancia
do aspecto cultural e econdmico para a conceituagdo de “territorio”. Por outro lado, ao tratar
a dimensdo do poder referente ao territorio, sublinha que é relevante compreender que,

durante muito tempo, o conceito de “territorio” foi visto como sendo apenas aquele por meio
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do qual o Estado manifesta sua soberania. E por este motivo que Souza (2004, p. 62) fala em
“emancipar a categoria” e na “ndo coisificagdo” do territorio, considerando que, apesar do
substrato material ser importante, ndo é apenas isto que deve ser levado em conta na — e para a

- conceituacéo.

Diante disto, tem-se entdo que “o poder ¢ uma relagdo social (ou antes, uma dimensao
de relagdes sociais), e o territorio é a expressdo disso” (SOUZA, 2004, p. 66). Ja para
Raffestin (1993, p. 7), a territorialidade nada mais € que a expressao do que é construido pelos
atores sociais que tecem a nocao de territorio, a partir de um dado espaco. Fala-se, entdo, em
um “processo do territorio, quando se manifestam todas as relages de poder, que se traduzem
por malhas, redes e centralidades cuja a permanéncia é variavel mas que constituem

invariaveis na qualidade de categorias obrigatorias” (RAFFESTIN, 1993, p. 8).

Levando em conta todas as dimensGes mencionadas, a territorialidade é a expressdo da
maneira que o territorio é apropriado socialmente. Ou seja, € um produto de mudancas e de
relagbes de poder que ocorrem em um ambiente no qual se desenvolve uma determinada
sociedade. Ademais, é valido afirmar que se trata de uma construcdo coletiva e engloba
multiplas territorialidades (SAQUET, 2004).

Saquet (2004), ao entender o ser humano como o sujeito central da relagdo entre
natureza e sociedade, considerando que este estabelece relagdes com a sociedade e com
natureza, construindo, entdo, relacdes materiais e imateriais que se imbricam na efetivacédo

dos territorios e das territorialidades, expressa que:

A territorialidade efetiva-se em distintas escalas espaciais e varia no tempo
através das relacdes de poder, das redes de circulagdo e comunicacdo, da
dominacdo, das identidades, entre outras relagdes sociais realizadas entre
sujeitos e entre estes com seu lugar de vida, tanto econémica como politica e
culturalmente (SAQUET, 2004, p.87)

Concebendo que as relacdes de poder moldam o territdrio e se projetam nas
territorialidades, considera-se a existéncia de multiterritorialidades, ja que em um territorio
podem existir diferentes classes, que estabelecem determinadas relacGes sociais e que
conflitam entre si por ter formas de territorialidade e projeto de desenvolvimento divergentes
e/ou que ndo se coadunam de forma alguma. Ou seja, sdo conflitualidades territoriais geradas

pela disputa de projeto de classes e relagdes sociais diferentes.

Avancando na discussdo, Fernandes (2004, p. 201), ao discorrer sobre uma tipologia

de territério, defende que: “As politicas neoliberais influenciaram nas disputas e
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ressignificacbes do conceito de territorio, principalmente porque passaram a utilizar o

conceito como forma de dominacdo o que provocou formas de resisténcia”.

Especificando mais o debate, nos campos e florestas, as politicas neoliberais em seus
projetos de desenvolvimento do territdrio abracam determinadas classes sociais e pretendem
privilegiar relacdes sociais especificas, tendo o capital como fio condutor de seu modo de
operar. Tais politicas encontram resisténcia em um estilo de desenvolvimento contrario,
pautado em um projeto de sociedade diferente, encabecado por outras classes sociais, que nao
enxergam o territério pelas lentes do capital. Nesse sentido, tem-se que:

Territérios  capitalistas e ndo capitalistas produzem permanente
conflitualidades pela disputa territorial. Territorios indigenas, quilombolas,
camponeses, de moradia, com suas varias identidades sdo constituidos na
multiterritorialidade rural e urbana. S8 movimentos socioterritoriais

disputando o primeiro territério em todas suas escalas (FERNANDES, 2004,
p. 208).

Entdo, até aqui e com base nesta breve revisdo sobre o conceito de territorio adotado
por gedgrafos, compreende-se que: o territorio pode ser percebido a partir de mais de uma
dimenséo; cada dimensdo € importante para que o entendimento e a construcéo do conceito de
territério; em todo territério se estabelecem relagdes de poder; ha sempre relagdes sociais e
classes sociais distintas, com projetos de desenvolvimento distintos, 0 que ocasiona 0s

chamados conflitos socioterritoriais.

Nessa senda, passa-se a analisar o territorio e sua relacdo com a identidade: “O
territério € pois, esta parcela do espaco enraizada numa mesma identidade e que reune
individuos com o mesmo sentimento” (MEDEIROS, 2004, p.218). Entende-se, portanto, que
buscar compreender a relacdo de territério com identidade, é justamente olhar a partir da
dimensdo cultural deste. Dessa forma, apreender esta relacdo é reafirmar a existéncia de
diferentes formas de expressar territorialidade, por intermédio da identidade cultural de cada

grupo social.

Neste trabalho, trata-se, especificamente, das comunidades quilombolas, as quais, de
acordo com o Decreto 6.040, de 7 de fevereiro de 20172, fazem parte da categoria de povos e
comunidades tradicionais. Os territorios das comunidades tradicionais sdo chamados de

“terras tradicionalmente ocupadas”, que “expressam uma diversidade de formas de existéncia

2 Decreto 6.040/07: | - Povos e Comunidades Tradicionais: grupos culturalmente diferenciados e que se
reconhecem como tais, que possuem formas proprias de organizagdo social, que ocupam e usam territorios e
recursos naturais como condicdo para sua reproducdo cultural, social, religiosa, ancestral e econdmica, utilizando
conhecimentos, inovacdes e praticas gerados e transmitidos pela tradicdo;
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coletiva de diferentes povos e grupos sociais em suas relagdes com os recursos naturais”

(ALMEIDA, 2004, p.2).

Nesse diapasdo, faz-se necessario compreender também o conceito de territorialidade
que circunda este grupo. A territorialidade pode ser entendida como um empenho coletivo, de
determinado grupo social, para manter o uso, a ocupacédo, o controle e a identificacdo de um
ambiente, transformando-o em seu territério (LITLLE, 2004). A partir de uma visdo
antropoldgica, Little (2004, p.4) defende que a territorialidade precisa ser discutida por meio
de abordagens etnograficas, para que assim se consiga entender as formas especificas e
diversidades existentes em cada territorio. Ao desenvolver seu pensamento, aduz, igualmente,
a aplicacdo do conceito de cosmografia, por intermédio do qual determinado grupo “inclui seu
regime de propriedade, os vinculos afetivos que mantém com seu territério especifico, a
historia de sua ocupacdo guardada na memoria coletiva, 0 uso social que da ao territorio e as
formas de defesa dele” (LITTLE, 2004, p.4).

Entendendo que etnografia é o estudo e a analise a partir da compreensdo cultural de
determinado grupo social, ao falar em abordagem etnografica da territorialidade, pretende-se
dizer que cada grupo social exprime determinada territorialidade, que se diferencia de outras
territorialidades justamente pelos seus componentes culturais. Ou seja, a identidade cultural
do grupo social influencia na maneira em que este se relaciona com o territorio.

Dentro da propria categoria de povos e comunidades tradicionais - sejam estes
Quilombolas, Indigenas, Ribeirinhos, Quebradeiras de coco-babacu, Caicaras, Extrativistas,
etc. - temos diferentes formas de expressdo de territorialidade e distintas formas de relagéo
com o territorio. Isso se explica ndo sé pela diferenca cultural entre estes grupos, mas também
pelo contexto histérico de formacdo de cada um deles, compreendendo-se que, apesar de
serem agrupados em uma mesma categoria socioldgica e juridica, ha particularidades e
diferencas entre estes que precisam ser observadas e entendidas.

Por semelhante modo, trazendo um olhar através das lentes das dimensdes culturais do
territorio, Bonnemaison (2002) defende que a abordagem cultural dos processos de
territorializacdo sdo definidas pela relacdo de etnia e territorio. Considerando, pois, etnia de
maneira ampliada, para além da referéncia de origem bioldgica comum, formulando que para
gue uma etnia possa existir é, primordialmente, necessaria a consciéncia de si e pelo modo
que se expressa culturalmente. Assim, define o que significa etnia a luz da geografia cultural,
afirmando que “podemos falar de etnia para todo grupo humano cuja funcdo social ou a

simples existéncia geografica, conduza a uma especificidade cultural” (BONNEMAISON,
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2002, p. 94). Ademais, acrescenta que ndo h& uma etnia que, de alguma forma, deixe de
reproduzir sua cultura no territério ao qual estabelece uma relagéo.

Destarte, Bonnemaison (2002) traz a baila os conceitos de espago social e espago
cultural, sendo o primeiro um espacgo produzido, ou seja, aquele espaco em que a comunidade
se organiza e produz; ja o segundo se relaciona com o simbolismo do espaco para estas
pessoas. Ora, entdo, uma comunidade quilombola em seu territorio possui um espaco social e
cultural, na medida em que se organizam, produzem e expressam suas tradigdes e crencas em
determinado espaco. A cultura desses grupos influencia em sua identidade territorial, por isso
menciona-se sobre identidade territorial quilombola.

A partir de uma identidade territorial quilombola, estas comunidades reproduzem certo
tipo de territorialidade, Almeida colabora com este entendimento afirmando que “A
territorialidade funciona como fator de identificacdo, defesa e forca. Lacos solidarios e de
ajuda mutua informam um conjunto de regras firmadas sobre uma base fisica considerada
comum, essencial e inalienavel (...)” (ALMEIDA, 2004, p. 2). Destarte, aduz-se, igualmente,
que a territorialidade destas comunidades é considerada como especifica e expressa 0 que
muitos autores defendem como “terra de uso comum”, as quais se diferenciam das chamadas
“terras coletivas” ¢ das “terras comunais”, pois compreendem inimeras maneiras distintas de
utilizacdo dos recursos naturais, reflexo da cominacdo entre uso e propriedade, privado e
comum. Decorrem, ainda, de fatores étnicos, historicos, de parentesco, identidade e de uma
organizacdo politico-econdmica especifica (ALMEIDA, 2002).

Dito isto, notam-se, pois, as peculiaridades presentes ao falarmos de territorialidade

das comunidades quilombolas, como bem elucidado no trecho a seguir:

E desse modo que, atualmente, é reconhecida a particular territorialidade
quilombola, vinculada ao uso comum dos recurso e perpassada,
especialmente, pelas relacbes familiares. Todavia, durante muitas décadas,
as comunidades negras tiveram que lidar com arbitrarias designacdes que
Ihes foram impostas pelas instancias de poder e pela invisibilidade juridica
no reconhecimento de sua territorialidade (CARVALHO E LIMA, 2013, p.
7).
Nessa toada, tem-se que tais grupos, a partir de suas praticas sociais e da relagdo com
o territério, valorizam e preservam a natureza e as relacdes sociais ali presentes, de maneira
que recriam o modelo de desenvolvimento brasileiro, desde sempre concentrado na
exploracdo do trabalho, na dominacéo cultural e no latifindio (RODRIGUES, 2014, p. 81).
Para as comunidades tradicionais, diferentemente da légica do mercado, o territorio

onde habitam é muito mais que um bem patrimonial ou estritamente relacionado ao
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aferimento de renda de quem as possui, sendo sinbnimo de identidade, podendo ser
considerados espagos simbolicos, nos quais ocorrem a producdo e a reproducdo culturais,
incorporando-se a sua identidade (MOREIRA, 2017, p. 28).

Nesses termos, sustenta-se que, ao ocupar um territorio, a comunidade reproduz nele
toda sua cultura e seu modo de vida, dando, assim, continuidade ao desenvolvimento de seu
povo. De fato, a ligacdo que estes possuem com o territorio é algo intrinseco, que nasce com o
seu povo, é um sentimento de pertencimento aquele lugar. Neste contexto, Marés (2015, p.
12) preceitua que:

O territério € o lugar da producdo da cultura e dos saberes locais que
tencionam a afirmacdo do carater diferenciado dos direitos coletivos de
povos e comunidades tradicionais. Diferenciado no exato sentido em que
aciona diacriticos socioculturais para afirmar as identidades e as fronteiras
dos “outros”, assim como questionar os modelos hegemonicos que
conformam os mecanismos de producdo e de compreensdo dos direitos, da
salde a educacdo, da terra a economia, e, com isso, da disputa de sentidos de
direitos humanos. Ao mesmo tempo, o territério é o campo de batalha que
explicita as relacdes de poder assimétricas, as formas desiguais de acesso ao
Estado, e, particularmente, a Justica e as politicas publicas, mas também de
configuracdo de estratégias plurais de insurgéncia dos grupos para tornarem-
se protagonistas de suas lutas e de seus conflitos.

A este sentimento de pertencimento, relacionado a determinado territério, atribui-se o
conceito de territorialidade especifica. Haja vista que aqui se parte da premissa de que “terra”
e “territdrio” nao podem ser entendidos como sindnimos, considerando que “(...) a questao
ambiental, mediante a categoria terra, recurso basico, era considerada indissociavel dos
problemas agrarios; agora pela nogdo de territdrio, revela-se atrelada a fatores étnicos e
afirmativos de uma identidade(...)” (ALMEIDA, 2004). Tem-se, entdo, que o territorio se
refere a um espaco coletivo pertencente a um povo, ja a terra diz respeito a propriedade

individual, publica ou privada (FRANCO, 2012, p.33).

O que fica claro até aqui € que mesmo que 0s povos e comunidades tradicionais sejam
diversos entre si, no que se refere as suas formas organizacionais, culturais e econémicas,
possuem em comum o fato de que tanto a sua existéncia quanto a manutencdo do grupo fazem
referéncia ao territério. Com essa afirmacdo, o que se quer dizer € que sem um territorio a
existéncia desses grupos resta ameacada, seja por fatores étnicos, culturais ou produtivos, haja
vista que imprimem nas ‘terras tradicionalmente ocupadas’ o seu modo de viver, criando uma
identidade com determinado territério. E por este motivo que se verifica uma grande

organizacdo destes povos em defesa do seu territorio, ja que ha, também, grandes esforcos —
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por parte do Estado, de empresas e de latifundiarios — em negar-lhes o direito a

territorialidade.

Destarte, reforca-se que para os povos e comunidades tradicionais, o territorio ndo é
apenas uma questdo patrimonial e econémica, entretanto, a terra, dado o sistema capitalista o
qual estamos inseridos, foi mercantilizada e é por isso que pode ser afirmada ‘a terra ¢
capital’. Ou seja, sendo a terra considerada capital, forma de aferimento de renda e de
acumulacéo de riqueza, qualquer modo de apropriacdo da terra que ndo esteja inserida na
I6gica do capitalismo — que ndo tenha a acumulagdo de capital como prioridade — pode ser
considerada uma ameaca a manutencdo do sistema e, por este motivo, sofre inimeras
investidas para que deixe de existir.

E pelo contexto narrado acima que surgem os chamados conflitos socioambientais
territoriais. Conforme entende Moreira (2017), tais conflitos normalmente envolvem disputas
que circulam em torno de territorios e da natureza pertencente a estes locais, e que observam,
também, a relacdo das comunidades tradicionais com estes elementos como base para o
desenvolvimento social e cultural destas.

Os conflitos socioambientais territoriais, entdo, devem ser compreendidos a partir da
relacdo com o territorio:

(...) um olhas especifico para o territdrio como espagco de vida, natureza,
cultura, construcdo social e politica e, também, espaco de resisténcia no
contexto dos conflitos socioambientais que 0s caracterizam nos ambientes
“campo, floresta e aguas” como conflitos socioambientais territoriais. A
percepgdo dos conflitos socioambientais territoriais advém da compreensdo
da relagdo “sociedade — natureza — cultura como unidade inter-relacional que
conforma o conceito de territério (MOREIRA, 2017, p. 29).

Nesse contexto, faz-se necessario adotar um olhar que inter-relacione territério,
questdes sociais e questdes ambientais. Essa inter-relacdo nos permite afirmar que é essencial
analisarmos os conflitos socioambientais de maneira a compreender que as disputas deixam
de ser pertinentes a uma porcao de terra, apenas, pois, na verdade, giram em torno do conceito
amplo de territério, que envolve os recursos naturais, as questdes sociais, econémicas e
culturais e, portanto, o exercicio de uma territorialidade especifica.

Tal percepcdo nos permite um olhar mais sisttmico, compreendendo que estes
conflitos tém o campo, floresta e agua como palco. Diante disto, fala-se em uma disputa ndo
sO pela titularidade da terra, mas também pela protecdo desses espacos socioambientais nos

quais as comunidades se desenvolvem (MOREIRA, 2017, p.32).
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Nesses termos, passa-se, entdo, a analisar as dimensdes do territorio das comunidades
quilombolas, sendo estas a dimenséo cultural, a dimensdo econémica e a dimenséo politico-
juridica, que podem ser compreendidas a partir da territorialidade e identidade deste grupo
étnico. Para tanto, ndo pode ser desconsiderada a sua origem histdrica, a qual j& foi bastante
abordada por pesquisas tanto nas ciéncias humanas, como nas ciéncias sociais, afinal o
periodo da escraviddo no Brasil e o modelo de producdo escravista impactaram-na
diretamente, ndo somente em nosso contexto historico, mas em nosso contexto politico,

econdmico e social.

Segundo Moura (2014), o Quilombo foi uma unidade de resisténcia dos negros
escravizados, que podia ser encontrada em qualquer regido do pais, ndo sendo algo pontual de
determinada regido, mas uma resisténcia direta e pulverizada ao sistema escravista. Destaca-
se, principalmente, pela organizacéo interna, a qual ficava estampada na capacidade de rapida
reacdo para reconstrucdo dos quilombos todas as vezes que eram destruidos parcialmente.
“Era reacdo organizada de combate de uma forma de trabalho contra a qual se voltava o

proprio sujeito que a sustentava” (MOURA, 2014, p.163).

Nesses termos, um passo importante que é dado pela abordagem de Clovis Moura
(2014), percepcdo também incorporada nesta pesquisa, é rejeitar a visdo que durante muito
tempo ecoou, e ainda ecoa, nas ciéncias sociais, forjada e reforcada pelo sistema escravista, de
gue 0s sujeitos escravizados eram passivos ante ao sistema em que estavam inseridos. Indo no
sentido oposto, Moura propde que as abordagens académicas percebam os escravizados nédo
com objeto historico e, sim, como 0s proprios agentes coletivos do enfrentamento do sistema

escravista.

A proposta é lancar mdo de uma abordagem que parta do principio de que 0s negros
escravizados eram sujeitos politicos resistentes ao sistema da época, por meio de protestos e
rebeliGes. Negando, assim, a narrativa de que as rebelibes negras eram desprovidas de
consciéncia politica e de classe e considerando o sistema de producdo escravista como um

elemento essencial na analise da formacao brasileira.

Prova do que fora afirmado acima, em Moura (2014), consegue-se perceber a
incoeréncia de dar total crédito da abolicdo aos movimentos abolicionista da época, ja que 0s
proprios organizadores desses movimentos negavam aos negros escravizados o papel de
agentes dagquela mudanca. Ao contrario, afirmavam uma leitura da posicdo dos escravizados

como “barbaros e selvagens” e, “por isto mesmo, sem capacidade de executar agdes politicas
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contra 0 estatuto que os oprimia” (MOURA, 2014, p. 80). Entretanto, € fundamental
esclarecer que 0 movimento abolicionista s6 emerge quando o sistema escravista ja estd em
franca decadéncia, sendo, de fato, as rebelides negras as verdadeiras responsaveis pela

resisténcia direta a tal sistema, que buscaram enfraquecé-lo e eliminé-lo.

Outra inverdade que Moura descontroi diz respeito a suposta desorganizacdo dos
quilombos. Na realidade, os quilombos eram — e precisavam ser — organizados, de maneira
sistematica, para a manutencdo da vida dos que se uniam nas comunidades. Por isto, ali
surgiram formas prépria de governo, economia, religido, familia e propriedade; categorias que
eram urdidas de forma a se opor ao regime latifundiario-escravista, exemplo disto é que a
economia dos quilombolas girava em torno de praticas de agricultura policultora (MOURA,
2014).

O contexto acima narrado repercute ainda hoje ao se pensar nas dimensdes do
territorio destas comunidades, que possuem tradi¢cbes culturais e religiosas proprias —
diferentes de comunidade para comunidade, respeitando suas particularidades, pois ndo séo
um grupo homogéneo - transmitidas de geracdo em geracdo e que refletem nédo so tradicoes
herdadas por seus antepassados, mas também outras que foram incorporadas durante o seu

proprio processo dindmico de desenvolvimento.

Em se tratando da dimensdo econémica, cada comunidade quilombola possui seu
proprio modo de producéo, influenciando também em uma posse agroecoldgica do territorio,
gue ndo € um tipo de apossamento individual e com valor de troca, mas como coletivo e
familiar, no qual se conjuga uma apropriacéo familiar da terra e uma apropriacdo comum dos
recursos naturais. A posse dessas comunidades se estabelece a partir de uma relacdo néo-
predatoria dos sujeitos para com a natureza, tendo uma preocupacdo com a preservacao do
ambiente, considerando-o como parte do seu territorio e, consequentemente, essencial para

manutencdo do proprio modo de vida das comunidades.

Esse tipo de posse vai na contramao do que privilegia o desenvolvimento econémico
hegemdnico no sistema capitalista, justamente porque ndo reduz a terra e 0 meio ambiente ao
seu mero valor monetério. E os atores desse tipo de desenvolvimento ora mencionado, ao
verem as comunidades quilombolas — e também as demais comunidades tradicionais — como
obstaculos ao plano desenvolvimentista, empreendem inuimeros esforgcos para obstaculizar o
reconhecimento do seu direito ao territério e a liberdade de ditar seu proprio modo de

desenvolvimento. Um exemplo que pode ser citado aqui é que, recentemente, em reportagem
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veiculada no dia 20 de dezembro de 2020, foi divulgado que o Governo do Para esta
estudando possibilidades de construir 8 hidrelétricas, de maneira sucessiva, no Rio S&o
Benedito, causando claros impactos ao meio ambiente e as comunidades tradicionais que
residem na regido proxima ao rio e seriam automaticamente afetadas pela construgdo dessas

pequenas centrais hidrelétricas, as chamadas PCH’s (BORGES, online, 2020).

Igualmente, é com base nisso que se fala na categoria etnodesenvolvimento como uma
alternativa ao modelo de desenvolvimento capitalista. Aqui se entende etnodesenvolvimento
como o exercicio da capacidade social de uma comunidade de construir seu futuro a partir de
sua propria experiéncia historica e de seus proprios recursos naturais, resultando na ampliacéo
e consolidacdo da cultura propria daquela sociedade, de maneira que consiga consolidar um
aumento na capacidade de tomada de decisdes coletivas, da comunidade, sobre seus recursos
proprios e externos (BATALLA, 1982). Ademais, no plano politico, etnodesenvolvimento
também goza de, “um recorte étnico aos debates sobre a questdo de autodeterminacdo dos
povos €, no processo, questiona, pelos menos parcialmente, as nocbes excludentes de
soberania nacional.” (LITTLE, 2002, p.8). Destarte, falar de etnodesenvolvimento é falar,
pois, de um processo de autogestdo e auto-organizacao da propria comunidade.

Considerando que o proprio debate étnico era - e ainda € - um debate ignorado por
aqueles que tratam do desenvolvimento Unica e exclusivamente sob a dtica
desenvolvimentista. Conforme Stavenhagen (1984, p. 24), tem-se que:

Sugiro que esse ignorar da questdo étnica pelo pensamento
desenvolvimentista representa, ndo uma omissdo, mas um ponto--cego
paradigmatico, pois, certamente, é impossivel afirmar que os fenbmenos
étnicos sejam insignificantes e ndo merecam atencao.

Por seu turno, Batalla (1982) expbe que qualquer processo de etnodesenvolvimento
vai consistir em uma ampliacdo e consolidacdo da prépria cultura, de modo que vai ocorrer
um aumento na capacidade de tomadas de decisdes da comunidade sobre seus recursos, como
também em relacdo aos recursos externos que podem ser apropriados. Desta maneira, resulta
na diminuicao dos recursos externos e impostos dentro da comunidade. Criar condi¢des para o
etnodesenvolvimento é, também, fortalecer e expandir a capacidade autdbnoma de tomada de
deciséo.

Dito isto, infere-se que todo esse processo de autogestdo e auto-organizacdo da
comunidade esta relacionado diretamente com o territorio e a identidade postos sobre este,

donde se configura a problematica da violacdo do direito ao territério destas comunidades,



35

que resulta nos conflitos socioambientais territoriais, mas também retira a possibilidade do

desenvolvimento cultural, social e econdmico dos sujeitos que ali se organizam.

2.2 A construcdo da categoria juridico e sociolégica “remanescente de quilombo”:

analise da inovacao constitucional apos trés décadas de vigéncia

Importante iniciar este topico reafirmando que o pds-abolicdo ndo trouxe aos negros
que foram escravizados uma igualdade material de direitos comparado aos brancos, como, por
exemplo, 0 acesso a terra. Fato este evidenciado pela propria Lei n° 601, de 18 de setembro de
1850, a chamada Lei de Terras, antes do periodo da data da aboli¢do, mas que ja indicava que
0 objetivo era de ndo permitir que os negros alforriados conseguissem ter seu direito a terra

garantido®.

Nesses termos, Abdias Nascimento (1980), em sua obra classica “O quilombismo”, ja
defendia a ideia de que a abolicdo da escravid@o consistia em um ato de natureza juridica, mas
que, na pratica, logo apos a aboli¢do, 0s negros que antes eram escravizados, adquiriram o
status legal de cidaddos, contudo, continuavam sendo considerados indesejaveis e

marginalizados na sociedade e no mercado de trabalho.

Como fora mencionado, 0s negros escravizados participaram e foram agentes de
grandes revoltas contra o sistema que lhes era imposto, como a Revolta dos Alfaiates (1798-
1799), as Revoltas Malés (1835), a Balaiada (1838 a 1841), entre outras, que foram narradas
também por Moura (2014), quem demonstrou o que estudiosos por muito tempo ignoravam, a
saber: o potencial organizacional que existia por parte dos sujeitos escravizados e, ainda, a

luta de classes que foi estabelecida neste periodo, entre senhores e escravizados.

Ora, pode-se dizer que a Lei Aurea ndo se aproximava exatamente dos ideais de luta
daqueles que eram explorados e reduzidos a mercadoria pelo sistema escravista, mas, sim, das
intencdes puramente econémicas, ligadas a Revolucdo Industrial inglesa e ao interesse na
emergéncia do trabalho livre e na lucratividade que estavam envoltas nesse ‘novo’ contexto.

A emergéncia da producdo baseada no trabalho livre necessitava de

mercados para sua manufatura industrial inglesa; a emergéncia da producéo
baseada no trabalho livre necessitava de mercados para a sua manufatura

% O mercado de terras foi estruturado formalmente com a Lei n. 601, de 18 de setembro de 1850, que estabeleceu
claros obstaculos ao acesso legal & terra por parte dos negros alforriados, povos indigenas e trabalhadores
imigrantes. “Coibindo a posse e instituindo a aquisi¢do como forma de acesso a terra, tal legislacdo instituiu a
alienacdo de terras devolutas por meio de venda, vedando, entretanto a venda em hasta publica, e favoreceu a
fixagdo de pregos suficientemente elevado das terras” (ALMEIDA, 2008, p.39).
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industrial. Foi por isso que os antigos escravocratas ingleses proibiram o
trafico negreiro que tanto concorreu para sua acumulacgao capitalista, e este
ato carecia de qualquer razdo humanitaria ou/e de justica. (NASCIMENTO,
1980, p. 64).

Assim, a passagem do sistema escravista para o sistema de capitalismo dependente
ndo garantiu uma igualdade material entre brancos e negros. Na verdade, ocorreu o contrario
disto, visto que, ao emergir o trabalho livre e a importacdo da mao-de-obra de imigrantes
europeus, se buscou aproximar o racismo da proposta de abolicdo, com o objetivo do
embranquecimento da populagéo.

Tem-se, entdo, que nesta passagem da escravidao para a mao de obra livre, “o aparelho
de dominacao remanipula as ideologias de controle e as institui¢des de repressao” (MOURA,
2014, p. 86), comegou-se um novo sistema econdémico que trouxe em seu bojo velhas formas
de exploracdo e controle, materializadas nas proprias legislacdes da época, que impediam o

acesso a terra pela populacdo negra e pelos indigenas.

Nessa senda, até o periodo da redemocratizacdo, resta evidente a marginalizagdo
atribuida ao termo quilombola, negando-se a estas comunidades o reconhecimento de sua
etnicidade, sua relacdo especifica com o territorio e sua forma de organizacdo. Razéo
principal para tal se deve ao fato de que a organizacdo fundiaria das comunidades
quilombolas — assim como de outras comunidades tradicionais — difere do sistema de
propriedade privada, que é um dos pilares do sistema econémico vigente. Por outro lado,
reconhecer a organizacao social destas comunidades seria reconhecer que estas se apossam da
terra de maneira diferenciada, através de um sistema de apossamento coletivo e familiar,
conforme ja fora citado no tdpico anterior, 0 que somente se deu, a0 menos, em carater

formal, com o advento da Assembleia Nacional Constituinte (1987/88).

Naquela ocasido, tendo em vista 0 préprio momento histérico de rompimento com a
ditadura civil-militar, retomada da democracia e resgate das pautas vinculadas a dignidade da
pessoa humana e a cidadania, foram muitos os debates encabecados por movimentos sociais,
merecendo destaque o Movimento Negro*, notadamente sobre as questdes raciais no Brasil,
no curso do ano em que a Lei Aurea completava 100 anos, quando foram rediscutidas
questdes historiograficas e socioldgicas sobre a populacdo negra brasileira. Foi nesse periodo,

também, que 0os movimentos sociais do campo passaram a incorporar fatores étnicos, de

“Destaca-se, aqui, que o Movimento Negro, durante a constituinte, encabecou a discussdo acerca do
reconhecimento dos direitos culturais dos povos ndo-brancos, essa discussdo acabou por permear, também, o
direito territorial das comunidades quilombolas.
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género e ecoldgicos nas suas demandas ao Estado (ALMEIDA, 2004, p.2). Ou seja, a
discussdo iniciada por esses movimentos vai além da pauta por redistribuicdo de terra,
albergando as novas formas de territorialidade. E nesse contexto, pois, que emerge o debate
sobre os direitos territoriais das comunidades quilombolas, que viria a ser insculpido na
redagdo do art. 68° do Ato de Disposicdes Constitucionais Transitorias. Tal artigo reconhece a
propriedade definitiva da terra ocupada pelas comunidades quilombolas e atribui ao Estado o
dever de emitir os respectivos titulos e, assim, garantir a propriedade definitiva das terras as

comunidades quilombolas.

N&o desconsiderando o contexto especifico do Brasil, € importante, por outra banda,
aclarar que o dispositivo do artigo supracitado faz parte dos desdobramentos do movimento
de reformas constitucionais que aconteceram em alguns paises latino-americanos, os quais
passaram a incorporar em seus ordenamentos os chamados ‘direitos étnicos’, com o objetivo
de reconhecer a diversidade cultural e étnica dos povos®. O reconhecimento destes direitos
étnicos abriu, portanto, possibilidades para discutir sobre os direitos territoriais e a autonomia
politica/juridica de comunidades tradicionais, como quilombolas e indigenas (ARRUTI,
2005).

Nessa senda, contudo, é importante ressaltar duas questdes: a primeira € que a redacéo
sobre o direito territorial das comunidades quilombolas foi posta na ADCT da Constituicao
Federal. Ora, a ADCT, como o proprio nome ja sugere, foi o locus especifico onde se
situaram as regras de transi¢do entre o antigo e 0 novo ordenamento e que sé vigorariam até
certo momento’. E a segunda, € que na redacéo do artigo, a categoria juridica criada por este
instituto é nomeada de “remanescentes das comunidades dos quilombos”, na qual a palavra
“remanescente” nos remete a um carater temporal, como se a norma cristalizasse a existéncia

destas comunidades a um evento do passado.

Reside aqui a importancia de ndo essencializar nem negar o reconhecimento da
dinamicidade das comunidades quilombolas, ndo cristalizando o conceito do que € ser

pertencente a estas comunidades nem reverberando uma narrativa que acaba por engessar a

5 “Art. 68. Aos remanescentes das comunidades dos quilombos que estejam ocupando suas terras, é reconhecida
a propriedade definitiva, devendo o Estado emitir-lhes titulos respectivos.” (BRASIL, 1988).

& A Constituicdo Federal de 1988 traz um amparo inédito a questdio étnica, entretanto, a discussdo mais
aprofundada a respeito do reconhecimento destes direitos sé acontece na década de 90, a partir do movimento do
novo constitucionalismo latino-americano, que alcanca uma nova fase de discussdes por meio das ConstituicGes
da Bolivia (2009) e Equador (2008).

7 Insta destacar que o proprio lécus da ADCT promove uma incerteza, considerando a instabilidade para
normatizagdo infraconstitucional e na sua aplicagdo.
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interpretacdo da norma juridico-formal. Faz-se necessario, portanto, uma ressignificagdo do
termo “quilombola” e da superacdo de designagdes que ndo mais identificam estas

comunidades.

Deste modo, suplanta-se o conceito tracado pelos primeiros pesquisadores do tema,
que trabalhavam com um conceito engessado, por meio do qual o termo quilombo era
definido como “toda habitacdo de negros fugidos que passem de cinco, em parte despovoada,
ainda que ndo tenham ranchos levantados e nem se achem pildes neles” (TRECANNI, 2006,
p. 44) e passa-se a compreender que, com o transcurso temporal, o conceito de quilombo foi
se desenvolvendo, deixando de ter um olhar focado estritamente no passado e tornando a
vislumbrar o atual contexto que esta inserindo, admitindo, destarte, que o que antes se
entendia por quilombos ndo corresponde mais a realidade destas comunidades.

As comunidades quilombolas constituem grupos mobilizados em torno de
um objetivo, em geral a conquista da terra, e definidos com base em fatores
pretensamente primordiais, tais como uma origem ou ancestrais em comum,
habitos, rituais ou religiosidade compartilhados, vinculo territorial
centenario, parentesco social generalizado, homogeneidade racial, entre
outros. Nenhuma destas caracteristicas, porém, estd presente em todas as
situagcBes, assim como ndo ha nenhum traco substantivo capaz de traduzir
uma unidade entre experiéncias e configurac@es sociais e historicas distintas
(ARRUTI, 2005, p. 39).

Compreende-se, pois, que o art. 68 da ADCT &, ao mesmo tempo, um reconhecimento
juridico de uma determinada relacdo entre sujeitos e territdério e uma criacdo social de um
sujeito politico, juridico e sociolégico - ao cunhar o termo “remanescentes de quilombo”
posto na redacao do artigo. Considerando, para tal, que, anteriormente, quilombo era discutido
como uma categoria histérica e as analises socioldgicas e antropoldgicas das comunidades
rurais negras ndo costumavam levar em conta a etnia como fator organizador destas
(ARRUTI, 2005).

Nascimento (1980, p. 263), por exemplo, ao falar sobre a contemporaneidade das
comunidades quilombolas, afirma que “quilombo ndo significa escravo fugido. Quilombo
quer dizer reunido fraterna e livre, solidariedade, convivéncia e comunhdo existéncia.”.
Importa aqui deixar claro que a discussdo sobre a formacédo de comunidades quilombolas ndo
pode apontar para o passado, ao considerar que essas comunidades sdo dindmicas e que nem
todas tém sua formacdo datada da época do sistema escravista, fato que ndo obsta a
identificacdo da comunidade como quilombola, pertencentes, entdo, a uma identidade étnica
especifica e que se manifesta na propria organizacdo da comunidade, a relacdo entre sujeitos

da comunidade, e na forma que estes se relacionam com o territério.
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Assim, por mais que o art. 68 da ADCT tenha sido paradigmatico, ao reconhecer o
direito & propriedade definitiva das comunidades quilombolas ao territério que estes ocupam,
ndo pode ser afirmado que o desdobramento dessa norma trouxe resultados satisfatorios, no
que tange a garantia ao direito supracitado. De fato, trinta e dois anos depois da edi¢do da
CF/88, tais comunidades ainda travam as mesmas lutas de décadas atrés, a saber: ter seu
direito ao territdrio reconhecido, o direito de poder desenvolver seu modo de producéo, sua
religiosidade, sua relacdo com a natureza e suas manifestacfes culturais no local onde da
razdo a historia, memdria e identidade desses povos, 0 que se passa a demonstrar nas linhas
seguintes. E, quanto a isso, pode-se concluir que:

Estes empecilhos partem dos trés poderes do Estado, seja na tentativa de
nova legislacdo impeditiva do exercicio de direito, seja na prética lenta,
omissa e repressora do Executivo, seja nas decisdes do Judiciario em apoio
das nocivas acOes dos outros poderes ou no impedimento direto do exercicio
dos direitos em defesa da propriedade privada da terra. (MARES; PRIOSTE,
2017, online).

Inicialmente, é importante constatar que a primeira comunidade quilombola, titulada
em 1995, esta localizada no Pard, sob o nome de comunidade de Boa Vista. Nesse interregno,
de 1988 — época datada do surgimento do Art. 68 — até 1995, a norma nao foi efetivada, o que
ja demonstrava a clara necessidade de uma normativa - Lei ou Decreto - que disciplinasse a
aplicacdo do referido artigo. Na realidade, até o ano de 2003, ndo se sabia como identificar as
comunidades, de que maneira as regularizar e, consequentemente, a violacdo do direito ao
territdrio se prolongava no tempo.

Na sequéncia, foi editado o Decreto 3.912, de 10 de setembro de 2001, entretanto, sua
redacdo era extremamente problematica e restritiva de direitos, atribuindo a Fundacgéo
Cultural Palmares a competéncia para realizar as titulacdes, a despeito de ter ciéncia sobre a
falta de estrutura deste 6rgdo para atender a grande demanda de comunidades que precisavam
ser certificadas e tituladas. Ademais, este Decreto foi restritivo ao prever que somente seriam
tituladas aquelas comunidades que tivessem sido ocupadas por quilombos em 1888 — a época
da Lei Aurea — e formadas por “remanescentes de quilombos” em 1988. Ou seja,
indubitavelmente criava um critério reducionista, que, em momento algum, pode ter sido
interpretado conforme a Constituicdo, ja que, ao tratar sobre o direito ao territério deste povo,
jamais mencionou qualquer critério temporal em sua redacdo. (PRIOSTE E BARRETO,
2012).

O Decreto 3.912/01 fora afastado em novembro de 2003, quando foi editado o Decreto

4.887, de 20 de novembro de 2003, ressaltando que, de acordo com dados do Terra de
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Direitos®, até a edicdo deste Decreto, se sabia da existéncia de cerca de 1.527 comunidades
quilombolas, tendo sido emitidos apenas 53 titulos, o que contabilizava cerca de 110
comunidades tituladas no Brasil. Entretanto, a maioria destes titulos ndo tinha serventia, ja
que as comunidades ndo podiam registra-los em cartdrio por ndo terem sido realizadas as suas
respectivas desapropriacfes (PRIOSTE E BARRETO, 2012).

Diante disto, o Decreto 4.887/03, a luz da Convencdo 169 da Organizacdo
Internacional do Trabalho (OIT)®, trouxe inovacBes importantes que precisavam ser
mencionadas e analisadas, como o critério de autorreconhecimento que fora adotado. Tal
critério tem como pressuposto a autodeterminacdo destes povos, ou seja, as comunidades que
tém o conddo de se auto reconhecer como pertencentes a uma identidade étnica especifica.
Neste cenario, a competéncia para realizar a titulacdo das comunidades quilombolas foi
transferida do Ministério da Cultura para o Ministério do Desenvolvimento Agrério, através
do INCRA.

A Fundagc&o Cultural Palmares (FCP), por sua vez, tem como competéncia emitir a
certiddo de que determinada comunidade se reconhece como uma comunidade quilombola, de
acordo com a redagdo da sua Portaria n°® 98, de 26 de novembro de 2007*!. O cadastro,
realizado pela FCP, tem como objetivo apenas atestar as comunidades que se identificam e se
reconhecem como sendo quilombola. Entretanto, o que se percebe como problema é a
deturpacéo deste instrumento do cadastro pela propria Fundacao, tendo em vista que, ao invés
de ser interpretada como um elemento facilitador de acesso destas comunidades as politicas
publicas ou ao préprio processo administrativo de regularizacdo fundiaria, é interpretada
como um requisito de existéncia de tais comunidades, violando e enfraquecendo o direito ao

auto reconhecimento.

8 A Terra de Direitos é uma organizacdo de Direitos Humanos, fundada em 2002, com o propésito de atuar na
defesa, na promogdo e na efetivacdo de direitos. A organizacdo trabalha por meio de quatro eixos de atuacéo:
Terra, Territorio e Justica Espacial; Politica e Cultura dos Direitos Humanos; Biodiversidade e Soberania
Alimentar; e Democratiza¢do da Justica.

® A Convengdo n° 169 da OIT entrou em vigor em 5 de setembro de 2001, no plano internacional, e em 20 de
junho de 2002, no Brasil, por intermédio do Decreto Legislativo n° 143, de 20 de junho de 2002. A Convengéo
169 versa sobre povos indigenas e tribais, sendo considerada um instrumento de extrema importancia para o0s
povos e comunidades tradicionais, porque reconhece o modo de vida destes povos no que diz respeito ao &mbito
cultural, social e econdbmico. Ressalta-se, ainda, que, a Convencado traz em seu bojo a previsdo do direito destes
povos a auto determinagdo enquanto indigenas ou tribais. Importante considerar também que as comunidades
quilombolas, para fins do que se esté previsto na respectiva convenc¢do, sdo compreendidas como equivalente as
comunidades tribais.

10 A Fundagdo Cultural Palmares (FCP) é uma entidade vinculada ao Ministério da Cidadania, voltada para a
promocao e preservacdo dos valores culturais, sociais e econdmicos decorrentes da influéncia negra na formacéo
da sociedade brasileira. Para ver mais: www.palmares.gov.br

11 Art. 1° - Instituir o Cadastro Geral de Remanescentes das Comunidades dos Quilombos da Fundagéo Cultural
Palmares, também autodenominadas Terras de Preto, Comunidades Negras, Mocambos, Quilombos, dentre
outras denominagdes congéneres, para efeito do regulamento que dispde o Decreto n° 4.887/03 (BRASIL, 2007).
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Para fins de esclarecimento sobre a conjuntura atual, é importante frisar que o
Presidente da Republica nomeou, como Presidente da Fundacdo Cultural Palmares, Sérgio
Camargo, o qual j& concedeu inimeras entrevistas onde sdo criticados 0s movimentos negros,
inclusive dizendo que ndo pretende apoiar pautas relacionadas a consciéncia negra. Nessa
toada, o coletivo de mulheres quilombolas da Coordenacdo Nacional das Comunidades
Negras Rurais Quilombolas - CONAQ, por meio de uma carta, expds a sua profunda
insatisfacdo e a ameaca de ter alguém dessa estirpe a frente da Fundacdo Cultural Palmares.
Denunciam, no mesmo manuscrito, que, em marco de 2020, Camargo extinguiu sete 6rgaos
colegiados que eram de controle e participacdo da Fundacdo, sendo estes: 0 Comité Gestor do
Parque Memorial Quilombo dos Palmares; a Comissdo Permanente de Tomada de Contas
Especial; o Comité de Governanca; o Comité de Dados Abertos; a Comissdo Gestora do
Plano Gestor de Logistica Sustentavel, a Comissdo Especial de Inventario e de Desfazimento
de Bens e 0 Comité de Seguranga da Informacgéo (CONAQ, online).

Convém registrar que a extincdo de tais 6rgdos suprime ndo sO a participacdo de
membros da entidade na tomada de decisdes, como também retira a possibilidade das
comunidades quilombolas e do Movimento Negro de participarem das deliberacdes da FCP,
orgdo criado justamente a partir da luta das préprias comunidades. Ora, a quem esta servindo
um Presidente da FCP que nega o historico da escravidao, desdenha do Movimento Negro,
relativiza os efeitos do racismo e, ainda, restringe a participacdo daqueles a quem a FCP
deveria atender?

Outra questdo importante que merece ser mencionada aqui € que 32 anos depois da
edicdo do artigo, na Constituicdo Federal de 1988, que prevé o reconhecimento do direito de
propriedade das comunidades quilombolas, muitos entraves ainda persistem para que, de fato,
as comunidades consigam acessa-lo. Nessa senda, é curioso que, apesar da regularizacdo
fundiaria destes povos ja existir ha trés décadas, até o ano de 2020, ndo tinha sequer uma base
de dados oficial por parte do Estado apta a compilar as informacfes gerais referentes a
existéncia dessas comunidades, considerando que estas ndo integravam a base de dados do
censo demografico do IBGE. Foi necessario, ao longo de todo esse tempo, que organizacdes
da sociedade civil e organizac6es quilombolas se mobilizassem para mapear a quantidade de
comunidades existentes e certificadas - que estdo em processo de titulacdo e as que ja foram
tituladas.

Somente a partir do ano, 2020, € que o IBGE comecara a incluir dados acerca dos
povos quilombolas no Censo Demogréfico (Fundacdo Cultural Palmares, online). Entretanto,

com o advento da pandemia do COVID-19, o Instituto criou uma plataforma preliminar de
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base de dados sobre povos indigenas e quilombolas, antecipando alguns dos dados que estéo
sendo mapeados para o censo, no afd de contribuir para o enfrentamento do coronavirus
nessas comunidades, (IBGE, online). De acordo com a Comissio Pro-indio de S&o Paulo, que
desde 2004 monitora a implementacdo da politica de regularizacdo fundiaria de Terras
Quilombolas no Brasil, ha 1.167 terras quilombolas com o processo administrativo em
andamento e apenas 181 tituladas, sendo 41 destas com titulacdo parcial do territério (CPISP,
online).

A violacdo do direito ao territorio corrobora com os conflitos socioambientais a que as
comunidades quilombolas estéo sujeitas, entretanto ndo havia também um mapeamento desses
conflitos, invisibilizando a violéncia a qual os/as quilombolas séo sujeitos e dificultando a
organizacdo de politicas de enfrentamento eficazes. Nesse cenario, em 2018, a Terra de
Direitos, juntamente com a CONAQ, iniciou um trabalho inédito e, urgente, de coleta e
disseminagdo dos dados de violéncia envolvendo estas comunidades e, a partir disso,
publicaram um relatério intitulado “Racismo e Violéncia contra Quilombos”.

Destaca-se que este relatério é dotado de extrema importancia, pois, de maneira
pioneira, aponta e esclarece os casos de assassinatos, despejo, ameagcas, tortura, prisoes ilegais
e recorrentes de negativas de acesso a bens e servigos, envolvendo quilombolas em varias
comunidades ao redor do Brasil. Além disto, “o trabalho de investigagdo foi pensado e
construido por quilombolas, sujeitos protagonistas de suas proprias lutas e da producdo de
conhecimento” (Terra de Direitos, 2018, p. 30); a pesquisa recortou o ano de 2017 para se
aprofundar nas violéncias sofridas pelas comunidades quilombolas, considerando que foi
quando estes casos de violéncia sofreram um brusco aumento.

Outro fator que torna este relatdrio tdo importante e necessario é que a pesquisa adota
como metodologia, para alcancar e interpretar a violéncia sofrida por mulheres quilombolas, o
cruzamento entre diferentes formas de opressdo, estabelecendo trés marcadores para a analise:
género, raca e classe. Ao longo da pesquisa, sublinha-se, ha um capitulo dedicado as mulheres
quilombolas, “ao dar atengao especial as mulheres quilombolas e as situagdes de violéncia por
elas enfrentadas, a pesquisa reconhece o protagonismo de suas lutas para a sobrevivéncia do
territorio, bem como as diversas formas de resisténcia por elas encampadas” (Terra de
Direitos, 2018, p. 32).

A metodologia utilizada pelo relatério foi realizar um levantamento de dados, entre 0s
anos de 2008 a 2017, para tabular o numero de assassinatos ocorridos nesse periodo;
implementar trabalho de campo e autoproducdo de dados, relativos ao ano de 2017, para

investigar: 1) os principais tipos de violéncia e ameacas contra quilombos; 2) as
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particularidades das violéncias dirigidas as mulheres quilombolas; 3) 0 aumento de casos em
determinados estados (Terra de Direitos, 2018, p.35).

De acordo com esta pesquisa da Terra de Direitos (2018, p.54), ao analisar,
especificamente, os assassinatos nos quais as mulheres quilombolas foram vitimas, dentro do
lapso temporal supracitado pela metodologia, chegou-se a trés conclusdes que merecem ser
destacadas: a subnotificagcdo de casos de assassinatos envolvendo liderangas quilombolas
mulheres; a desconsideracdo do fator da luta pelo territério, sendo muitos casos enquadrados
como feminicidios, sem que a dimensdo do conflito seja analisada; e 0 aumento dos riscos de
violéncia, a partir do momento que as mulheres quilombolas passaram a assumir cargos de
lideranca em seu territorio.

Nessa mesma pesquisa, 0 capitulo referente a violéncia dirigida as mulheres
quilombolas, elaborado pelo coletivo de mulheres quilombolas da CONAQ, levanta
importantes questionamentos que possibilitam a compreensdo sobre qual medida estas
violéncias séo invisibilizadas sob a justificativa de crimes comuns, o que leva a dois pontos-
chaves: desconsiderar a dimensdo da luta do territério como fator central das ameacas,
assassinatos e demais tentativas de silenciamento destas mulheres; e, ao desconsiderar este
fato, consequentemente, reduzir a dimenséo politica da luta destas mulheres enquanto sujeitos
politicos dotadas de grande importancia na/para a organizacao da comunidade.

Aliado a isto, insta destacar aqui, outro resultado da pesquisa que nos permite entender
que as mulheres quilombolas sdo silenciadas, a partir de um modus operandi especifico, o
qual as diferencia dos homens quilombolas: concluiu-se, na pesquisa realizada pela Terra de
Direitos, por meio dos assassinatos apurados nos anos de 2008 a 2017, sobre a presenca de
crueldade na forma com que este crime é praticado em face das mulheres. Estima-se que 66%
das mulheres quilombolas assassinadas foram mortas com o uso de armas brancas ou método
de tortura. Tal percentual cai para 21%, ao falarmos nos meios empregados nos assassinatos
dos homens quilombolas, durante 0 mesmo periodo (Terra de Direitos, 2018, p. 115).

A partir de tudo que fora apresentado, compreende-se que a CF/88 ¢é paradigmatica ao
reconhecer direitos étnicos, o que incide no dispositivo do art. 68 da ADCT, ao inovar em
relacdo ao direito de propriedade definitiva por parte das comunidades quilombolas.
Entretanto, dadas a auséncia dos seus efeitos significativos na préatica; a omissdo do Estado
perante a norma, ao se ater em um processo administrativo extremamente burocratico e
moroso; a falta de politicas publicas dirigidas a estas comunidades e a intensificacdo dos
conflitos violentos envolvendo sujeitos quilombolas, tem-se a clara percepcao de que o Estado

brasileiro ndo acompanhou o espirito constitucional, restando fincado em uma estrutura
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moldada e alimentada pelo sistema econémico do capitalismo dependente, atravessada por
diferentes categorias de controle e conjugada a violagcdo de direitos que os/as quilombolas
vém sofrendo.

Nesse contexto, observa-se que o racismo institucional possibilita um campo em que
floresce as inumeras violagdes de direitos aos grupos sociais racializados, sendo que, dentro
desse campo, sdo as mulheres quilombolas quem sofrem o0s maiores impactos dessas
violagBes, e isso ndo é relacionado ao nivel, mas a sua forma. Desta feita, é diferenciada
porque estas ndo sdo atravessadas s pela dimensdo do racismo, como também por outras
dimensoes de poder utilizadas pelos atores sociais que possuem o poder hegemonico e que se
utilizam dele para criar variadas formas de controle em relagdo aos grupos sociais
marginalizados. Logo, o que se prople aqui é justamente a urgéncia em investigar estas
violacgdes a partir de um padréo de pensamento que considere que o direito e o Estado operam

por meio de uma estrutura onde reside mais de um eixo de poder.

2.3 Os eixos de poder e a formacdo do sistema de opressdes em face das mulheres

guilombolas no Brasil

Ao falar na abordagem realizada por Moura (2014), a respeito de como este entendia
que durante o periodo da escraviddo houve luta de classes e como afirmava que 0s negros
escravizados travaram esta luta contra o sistema escravista, ja se percebe indicios de uma

visdo interseccional entre raca e classe.

Avancando no debate, serdo trazidos a baila outros eixos de poder, aléem de raca e
classe, quais sejam: género e etnia, que também sdo retroalimentados pelo sistema capitalista
e precisam ser considerados na discussdo sobre a formacéo social brasileira; como estes se
relacionam com o direito; e, mais especificamente, como esta estrutura impacta a vida de

mulheres quilombolas.

Para comecar, € necessario apontar o conceito de opressdo, que Collins (2019, p.33)
delineia como sendo “um termo que descreve qualquer situagdo injusta em que,
sistematicamente e por um longo periodo, um grupo nega a outro 0 acesso aos recursos da
sociedade”. E importante demarcar que, aqui nesta pesquisa, se trabalhara com as opressdes
de género, classe, raca e etnia, categorias que se constituem como as principais formas de
opressao, as quais ndo so incidiram no processo de formacéo de nosso pais, como operam até

hoje em nosso sistema econémico, politico, juridico e social.
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Ao falar de raca, é curial entender que este € um conceito politico e que, segundo
Almeida (2018, p.24), “¢ utilizado para naturalizar desigualdades, justificar segregacdo ¢ o
genocidio de grupos sociologicamente considerados minoritarios”. Ou seja, foi um conceito
criado como mecanismo de controle e de opressdo de um grupo sobre outro, o qual opera,

sistematicamente, por meio do racismo.

Munanga (2014, p.8), ao dizer que a raga € um conceito politico e ideoldgico, ainda
afirma que:

O racista cria a raga no sentido sociolégico, ou seja, a raca no imaginario do

racista ndo é exclusivamente um grupo definido pelos tracos fisicos. A raca

na cabeca dele € um grupo social com tracos culturais, linguisticos e

religiosos, etc. que ele considera naturalmente inferiores ao grupo a qual ele
pertence.

Destarte, o racismo utiliza a raca como fundamento e opera por meios de préticas -
consciente ou inconscientemente - que resultam em privilégios para determinados individuos
por conta do grupo racial a que pertencem. Levando em conta o contexto historico ja narrado
acima, fica claro que o grupo dominante séo das pessoas brancas, de modo que todas as racas

opostas a estas sdo consideradas o Outro e, consequentemente, minorias politicas.

A partir da abordagem de Almeida (2018), entende-se que o racismo vai para alem da
concepcao individualista, aquela pela qual se defende que o racismo seria uma patologia
social, atribuido as ac6es individuais ou coletivas, mas que ficavam na esfera comportamental
desses individuos e que poderia ser corrigida através da aplicacdo de sang¢des. Tal concepgéo é
limitada e ndo consegue alcancar a verdadeira forma que esta opresséo opera; entdo, defende-

se que avancamos, de algum modo, no debate ao falarmos em racismo institucional.

O racismo institucional seria aquele, portanto, que resultaria, justamente, do
funcionamento e atuacdo das instituicdes, retirando o debate apenas do ambito individual,
atingindo também a seara das instituicdes. Os conflitos raciais permeiam as instituices e sdo
orquestrados pelos grupos que detém o seu poder econdmico e politico, institucionalizando a
hegemonia de um grupo racial em face de outros. Este grupo, hegemdnico, institucionaliza
seus interesses, utilizando parametros relacionados a discriminacdo de raca e produzindo
determinados “modelos” que reafirmam a posicdo do ‘grupo dominado’ como subalterno

(ALMEIDA, 2018).

Aqui destacamos, contudo, a importancia de ir mais a fundo ao debate, avancando da

concepcdo do racismo institucional e chegando até o conceito de racismo estrutural. Afinal,
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as instituicbes fazem parte de uma estrutura social, as quais reproduzem aquilo que faz parte
da nossa ordem social, que esta entranhado nas estruturas e que se materializa nas instituicdes.
O racismo é uma decorréncia da prépria estrutura social, ou seja, do
modo “normal” com que se constituem as relagdes politicas,
econdmicas juridicas e até familiares, ndo sendo uma patologia social

e nem um desarranjo institucional. O racismo € estrutural.
(ALMEIDA, 2018, p.39).

Ao observar a relagéo entre raca e direito, busca-se compreender como o direito acaba
por legitimar o racismo. Entende-se o direito como parte e conformador das relagdes sociais,
considerando que este se estabelece como aquele que, a partir do advento do capitalismo,
trabalha na garantia da liberdade e igualdade, entretanto, sob a ética formal destes conceitos,
ja que estes podem ndo se materializar nas relagbes sociais. Por seu turno, o Estado, na era
capitalista, € o responsavel por impor a ordem social por intermédio de normas juridicas,
sendo assim “as relacdes que se formam a partir da estrutura social e econOmica das
sociedades contemporaneas é que determinam a formacéo das normas juridicas” (ALMEIDA,
2018, p. 108).

Ora, se ja se entende o racismo como estrutural em nossa sociedade, considerando que
nossas relagdes sociais sdo construidas a partir da estrutura de sociedade que nos é posta e que
o direito € compreendido por intermédio das relacdes sociais estabelecidas, conclui-se que as
normas juridicas se fundam nesta estrutura. Desta maneira, tais normas va@o acabar

colaborando — direta ou indiretamente - com a manutencéo do racismo estrutural.

Mesmo que o direito e as normas juridicas se tornem uma forma de combate ao
racismo, seja pela esfera criminal, civel ou por meio de politicas pablicas, é fato que aquele,
portanto, o direito, como ja citado, esta imbuido em uma estrutura social que reproduz o
racismo na esfera politica, econdmica, ideoldgica e juridica. Para sanar qualquer davida, basta
lembrar que vérios dos principais exemplos mais famosos de segregacao social e racismo
emanados pelo Estado foram construidos, também, a partir de normas juridicas que
legitimavam tal atos, como as leis de Nuremberg durante o nazismo e as que possibilitavam o
Apartheid (ALMEIDA, 2018).

Outra necessaria relacédo a se fazer aqui, com base em Almeida (2018), é entre racismo
e economia, o sistema capitalista, para se desenvolver, precisa de condi¢cdes objetivas — as
condicBes materiais para que possa se reproduzir nas relacbes sociais - e subjetivas —
formacgdo dos sujeitos para que estes possam replicar elementos essenciais da natureza

capitalista nas relagdes sociais, como por exemplo, a troca mercantil. As condigdes subjetivas,
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seriam, pois, aquilo que controlaria a separacdo dos sujeitos entre classes e grupos sociais
distintos. E uma forma de controle, incorporada de preconceitos e discriminagdo, que se
utiliza dos meios de comunicacdo e educacdo para naturalizar certos valores que fomentam o
mecanismo do capitalismo. E por este motivo que o fato de minorias sociais ainda ganharem
salarios inferiores, com jornadas de trabalho exaustivas, restar naturalizado em nossa

sociedade como sendo algo cultural.

Portanto, o racismo se relaciona com a economia, operando de duas formas: objetiva e
subjetiva. A primeira quando as préprias politicas econdmicas criam e fomentam privilégios
para determinado grupo racial, como, por exemplo, no caso das tributacdes sobre salario,
claramente operando de maneira diferente entre as classes e gerando um empobrecimento da
populacdo do grupo racial ndo dominante. E a segunda seria, como consequéncia, uma

contribuicdo na legitimacdo dessas desigualdades para que o sistema capitalista siga estavel.

O racismo faz com que a pobreza seja ideologicamente incorporada quase
que como uma condicdo bioldgica de negros e indigenas, naturalizando a
insercdo no mercado de trabalho de grande parte das pessoas identificadas
com estes grupos sociais com salarios menores e condicGes de trabalho
precarias (ALMEIDA, 2018, p. 135).

No relatorio de desigualdades sociais por raca ou cor, organizado pelo IBGE (2019),
pretos e pardos correspondem a maior parte da forca de trabalho do pais, totalizando 57,7
milhdes de pessoas em face de 46,1 milhdes de brancos, no ano de 2018. Neste mesmo ano,
no que tange aos rendimentos do trabalho - o0 que possibilita a analise da renda para aquisicao
de bens e servicos, assim como o padrdo de consumo alcancado pelo sujeito- tem-se que 0
rendimento médio mensal das pessoas ocupadas brancas ¢ de R$ 2.796, ou seja, 73,9%

superior ao das pretas e pardas, que possuem como rendimento mensal R$ 1.608.

Ainda baseado no relatorio supracitado, esses dados refletem e sdo explicados por
fatores como segregacdo ocupacional, menores oportunidades educacionais e recebimento de
remuneracdes inferiores em ocupacdes semelhantes. Percebe-se, ainda, a persisténcia de
contextos de apartacdo emblematicos, a saber: 0s homens brancos destacam-se na vantagem
sobre os outros grupos populacionais, enfatizando que a maior distancia de rendimento é entre
0s homens brancos e as mulheres pretas ou pardas. Essas auferem de rendimento menos da
metade do que os homens brancos, mais especificamente, 44,4%. As mulheres brancas sdo o
segundo grupo com mais vantagem, recebendo rendimentos superiores aos das mulheres e
homens pretos e pardos. E, os homens pretos e pardos, auferem rendimentos superiores aos

das mulheres da mesma raga/cor, em uma razéo de 79,1%, ou seja, a relacdo menos desigual
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pelas analises comparadas as outras relacdes mencionadas, mas mesmo assim possuindo certo
grau de desigualdade. As pessoas pretas e pardas sdo a maioria da populacéo do Brasil, cerca
de 55,8% e, também, sdo a maioria quando se observa os rendimentos inferiores a linha da
pobreza. Em anélise proposta pelo Banco Mundial, considerando a linha de US$ 5,50 diérios,
0 percentual de pessoas pretas e pardas era de 32,9%; de pessoas brancas era de 15,4%
(IBGE, 2019).

Consegue-se perceber, entdo, que ndo ha como falarmos de classe, sem levarmos em
conta o debate racial, uma vez que essas categorias funcionam de maneira conjunta na
estrutura capitalista, ou seja, operam juntas marginalizando, com maior incidéncia,
determinado grupo social. Isso fica claro quando se observa os dados sobre as desigualdades,
no que diz respeito a raga, tendo em vista que tais numeros demonstram como 0 racismo

opera na divisdo entre as classes e no interior dessas classes também.

Entdo, existe uma falsa dicotomia nas afirmacdes de que para combater a desigualdade
no pais seria necessario colocar uma opressdo em primazia e criar agendas politicas,
econdmicas e sociais a partir disso. Essa tese cai por terra, entretanto, quando analisamos que
raca e classe se imbricam na estruturacdo da base de opressdes que serve ao capitalismo.
Considerando que o racismo, ao realizar uma divisdo racial do trabalho, contribui para este
sistema econdmico como ‘“um dos critérios de maior importancia na articulacdo dos
mecanismos de recrutamento para as posi¢cdes na estrutura de classe e no sistema de
estratificacdo social” (GONZALEZ, 1984, p.3).

Sabe-se, igualmente, que desde quando o pais passou do sistema escravista para o
sistema capitalista dependente de producéo, houve inimeras tentativas, ainda nos dias de hoje,
de sustentar que o Brasil vive em uma grande “democracia racial”*?. Ora, sabe-se que isso n&o

passa de um mito e explica-se o motivo.

Sobre a democracia racial, Moura (2019, p.55) afirma que ¢ “uma ideologia
arquitetada para esconder uma realidade social altamente conflitante e discriminatéria no
nivel de relagdes interétnicas”. Esse mito, como pode ser chamado, foi criado justamente para
normalizar as situacdes de opressdes que a populacdo negra viveu - e ainda vive, justificando
a falta de ascensdo social da populacdo ndo-branca como culpa propria dessa populacdo. De

fato, um objetivo escancarado de encobrir 0s entraves impostos pela estrutura politica e

2Nesta pesquisa, adotar-se-4, a partir de Clovis Moura e Kabengele Munanga, a definigdo de ‘democracia racial®
como ideologia que nega a existéncia do racismo no Brasil.



49

econdmica do Estado para que este grupo ndo conseguisse se mobilizar verticalmente,

continuando, assim, na condicao de grupo marginalizado do pais.

Quem afirma que o Brasil ¢ uma ‘“democracia racial” justifica essa afirmacao
debrugando-se no fato de que o pais seria altamente miscigenado, ensejando, por si, uma
democratizacdo das relagdes sociais. Tal justificativa, contudo, ndo se sustenta.
Primeiramente, porque é sempre importante reafirmar que a miscigenagdo concerne ao fato
biolégico'®, ndo podendo ser atrelado de maneira casuistica com a democracia, que é fato
social e politico. E, segundo, porque todos os dados sobre desigualdade de renda em nosso

pais nos remetem a questdo da raca como sendo um dos seus fatores determinantes.

Durante o transcurso de nossa histdria — levando em conta o periodo do sistema
escravista e, posteriormente, da passagem desse para um sistema de capitalismo dependente —
consegue-se perceber que, em ambas as quadras, foram utilizados mecanismos ideoldgicos
para marginalizar e inferiorizar determinado grupo social e parcela da populagéo.

Essa elite de poder que se autoidentifica como branca escolheu, como tipo
ideal, representativo da superioridade étnica em nossa sociedade, o branco
europeu e, em contrapartida, como tipo negativo, inferior, étnica e
culturalmente, o negro. Em cima dessa dicotomia étnica estabeleceu-se,
como ja dissemos, uma escala de valores, sendo o individuo ou grupo mais
reconhecido e aceito socialmente na medida em que se aproxima do tipo

branco, e desvalorizado e social repelido a medida em que se aproxima do
negro (MOURA, 2019, p. 90).

Agora, faz-se necessario entender o conceito de etnia, que, nas palavras de
MUNANGA (2014, p.12) seria: “um conjunto de individuos que, historica ou
mitologicamente, tém um ancestral comum; tém uma lingua em comum, uma mesma religido

ou cosmovisao; uma mesma cultura e moram geograficamente em um mesmo territorio”.

Deste modo, dentro de um conjunto de determinada raca, podem existir inimeras
etnias e isto é algo importante de deixar definido aqui, considerando que esta pesquisa trata
sobre uma comunidade quilombola, que é um grupo étnico, unido justamente por uma gquestdo
histérica, com tracos culturais comuns e sob um mesmo territério, 0s quais conjugam a

cultura e a identidade do grupo com este territério.

Acontece que as comunidades quilombolas também fazem parte de um grupo racial,
ao considerar sua origem histérica e o proprio desenvolvimento, sabe-se que 0s sujeitos das

comunidades quilombolas se autodeclaram negros. Entdo, deixa-se explicito aqui que estas

13 Via de regra, oriundos de estupros e abusos de homens brancos em face de mulheres negras, como preceitua
Angelas Davias (2016).
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comunidades gozam de componentes étnico e racial, os quais se comunicam, mas ndo sao
considerados como sinénimos, malgrado se saiba que cada um tem uma importancia na
expressdo da identidade do grupo. “Olhando a distribuigdo geografica do Brasil e sua
realidade etnogréfica, percebe-se que ndo existe uma Unica cultura branca e uma Unica cultura
negra e que regionalmente podemos distinguir diversas culturas no Brasil” (MUNANGA,
2014, p. 14).

A partir dos dados mais atualizados sobre desigualdade racial e social do Brasil,
percebe-se que o grupo social que vive em maiores niveis de desigualdade, em um contexto
de multiplas opressOes, € o0 das mulheres negras, razdo pela qual é tdo relevante trazer a baila

a categoria género para o debate aqui proposto.

Nessa senda, tem-se que, em meados dos anos 80, Sueli Carneiro j& abordava a
questdo do contexto em que as mulheres negras viviam. Em um de seus principais escritos,
Carneiro (2019), analisava a questdo da desigualdade socioeconémica do pais na década de
80, expondo os dados em relagdo a situacdo de cada grupo racial, considerando estrutura
educacional, mercado de trabalho e rendimentos auferidos. Com base nos dados do Instituto
Brasileiro de Geografia e Estatistica (IBGE), dos anos de 80, conseguiu comparar a situacdo
da mulher negras aos demais grupos (homens brancos, mulheres brancas e homens negros),
obtendo como resultado que, seja na estrutura educacional, nos indices de ocupacdo no
mercado de trabalho e no valor dos rendimentos, as mulheres negras, via de regra, ficavam em
desvantagem em relacdo aos demais. Ora, essa desvantagem ndo se justificava apenas pelo
marcador de raca, tendo em vista que “tanto quanto o racismo, o sexismo atua como
componente intrinseco da subalternidade de expressivo contingente da populacdo negra, as
mulheres negras” (CARNEIRO, p.45). A partir disso, ressalta-se a importancia e a urgéncia

de incluir a categoria de género nas analises sobre desigualdades sociais e raciais.

De fato, a historia das mulheres negras foi constantemente inviabilizada, seja na
perspectiva racial, seja na perspectiva de género, no movimento feminista ou ho movimento
negro. Ao relembrarmos da teoria da feminilidade, invocada durante o século XIX, por meio
da qual as mulheres eram vistas como as protetoras dos filhos, donas de casas ddceis e frageis;
as mulheres negras eram possivelmente as Unicas que ndo eram encaixadas nessa ideologia, s6
servindo as mulheres brancas (CARNEIRO, 2011).

Prova disto € que, no sistema escravista, no que diz respeito ao trabalho, o0 género nédo

era levado em conta, as mulheres eram exploradas no seu labor igual aos homens, com
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jornadas de trabalho interminaveis. Entretanto, por outro lado, seu género era levado em conta
na hora em que estas eram castigadas pelos senhores, sendo vitimas sistematicas de abuso e
exploracéo sexuais.
A postura dos senhores em relacdo as escravas era regida pela
conveniéncia: quando era lucrativo explora-las como se fossem
homens, eram vistas como desprovidas de género; mas, quando
podiam ser exploradas, punidas e reprimidas de modos cabiveis

apenas as mulheres, elas eram reduzidas exclusivamente a sua
condicdo de fémeas (DAVIS, 1981, p. 19).

Desde a época do sistema escravista até os tempos atuais, consegue-se perceber que as
mulheres negras sao enquadradas em estere6tipos que funcionam como imagens de controle.
Tais imagens sdo, justamente, os estere6tipos que 0s grupos dominantes manipulam para
enquadrar a condicdo da mulher negra a certas identidades que naturalizam as opressoes:
“Essas imagens de controle sdo tragadas para fazer com que o racismo, 0 Sexismo, a pobreza e

outras formas de injusti¢a social paregam naturais, normais e inevitaveis na vida cotidiana”

(COLLINS, 2019, p. 136).

Sueli Carneiro (2019) menciona estes estereotipos, justamente, relembrando que em
nossa historia oficial, o primeiro nome de uma mulher negra que aparece nos registros é de
uma escravizada, chamada Chica da Silva, retratada como exotica e sensual. Tal forma de
tratar a mulher negra persiste, uma vez que nao € raro, mas, na verdade, bastante frequente
que as mulheres negras sejam caracterizadas com adjetivacfes de cunho sexista e sejam vistas

como “exoticas”.

Por sua vez, Gonzalez (1984) exemplifica como o sexismo opera sobre a mulher
negra, ao narrar como que no carnaval as rainhas da pista, as mulheres mais desejadas e as
que os homens dizem ficar hipnotizados sao a que estes chamam de ‘mulatas’ Entretanto, um
dia depois do carnaval, o endeusamento acaba quando, esta mesma mulher, é a ‘empregada
doméstica’. “E por ai, também, que se constata que os termos mulata e doméstica s&o

atribuicdes de um mesmo sujeito. A nomeag¢do vai depender da situacdo em que somos vistas”

(GONZALEZ, 1984, p. 228),

Por semelhante modo, tais estere6tipos podem ser identificados na nossa literatura
brasileira, como por exemplo na histéria do Sitio do Pica-Pau Amarelo, obra de Monteiro
Lobato, que fora publicada em diferentes volumes entre 1920 e 1947 e famosa entre as

criangas, por meio da qual a mulher negra era representada como sendo a cozinheira que
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trabalhava hd muito tempo com a familia e por isso era “quase da familia”, além de mostré-la

como submissa e passiva na trama.

Posteriormente, ja no ano de 2001, essa obra foi adaptada para ser veiculada
novamente em uma das principais emissoras da rede de televisdo brasileira, e mesmo com a
distancia temporal em relacdo ao ano no qual fora escrita, continuou se valendo de imagens de
controle da mulher negra e alimentando um imaginario racista, visto que a mulher negra ainda

era representada como a ‘doce’ e ‘submissa’ cozinheira da familia.

Além deste exemplo, pode-se afirmar que os meios de comunicacdo hegemdnicos
contribuem diretamente para a perpetuacdo do imaginario racista e sexista sobre as mulheres
negras. Nas teledramaturgias das principais emissoras de televisdo, pouco se via mulheres
negras encenando, e quando estas eram postas em cena, desempenhavam papeis que
reforcavam esteredtipos, como empregadas domésticas ou mulheres pobres, que

representavam personagens sempre a margem do desejado e protagonizado.

Exemplo disto é que nas novelas da rede Globo, considerada a emissora com maior
audiéncia da televisdo brasileira aberta e que esta ha 5 décadas produzindo novelas, 0 numero
de protagonistas negras é infimo. Com mais precisao, a primeira protagonista de uma novela
da Globo foi Ruth de Souza, em 1969, e 0 outro registo de uma protagonista negra em alguma
novela da emissora s fora registrado em 2004, ou seja, 35 anos, sem que uma mulher negra

fosse posta como protagonista em alguma trama.

No mundo do telejornal, ndo fora diferente, j& que somente em 2019, pela primeira
vez, uma mulher negra, Maria Julia Coutinho, apresentou o Jornal Nacional — principal jornal
da Globo e um dos principais da América Latina — como ancora. Maju, como também ¢é
conhecida, ganhou espaco na emissora e atualmente é ancora do Jornal Hoje, importante
noticiario da emissora. Entretanto, a posicdo de destaque de Maju ndo a blindou de ser vitima

de inUmeros ataques racistas oriundos das redes sociais.

Essas imagens de controle fazem parte de uma dimenséo ideoldgica, como ja fora
falado, sdo utilizadas como modo de controle, por parte dos grupos dominantes, para manter
as mulheres negras em um lugar subordinado. Isso pode ser observado ao notar que o
pensamento e a intelectualidade dessas mulheres sdo tratados como inferiores, quando nao

suprimidos:

4 Tais Araljo, na novela “Da Cor do Pecado” no ano de 2004.
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A exclusdo de mulheres negras de posi¢cdo de poder nas principais
instituicdes levou a valorizagdo das ideias e dos interesses da elite
masculina branca e a correspondente supressao de ideias e interesses
das mulheres negras no mundo académico tradicional. Além disso,
essa exclusdo historica significa que imagens estereotipadas das
mulheres negras permeiam a cultura popular e as politicas publicas
(COLLINS, 2019, p. 36).

Tal supresséo da intelectualidade e do protagonismo das mulheres negras influenciam
0 préprio movimento feminista, e é por isto que mulheres ndo sé negras, mas as nao-brancas
no geral, acusam o feminismo ocidental de ser negligente com as suas pautas, findando por
universaliza-las. Por exemplo, quando se fala na mulher como rainha do lar, tratadas como
musas e que buscam por oportunidades em pé de igualdade para com 0s homens no mercado
de trabalho, de que mulher esta se falando, afinal?

As mulheres negras, via de regra, ndo compunham nenhuma dessas situacées. Elas ndo
eram tratadas como “musas”, visto que o padrdo hegemoénico de mulher corresponde aos
tracos da estética da mulher branca; as mulheres negras sempre tiveram que trabalhar,
sublinhe-se, bracal, exaustiva e compulsoriamente, nunca foram vislumbradas como as
mulheres frageis que precisam ficar em casa engquanto os maridos saiam para trabalhar, alias,
estas sempre tiveram que lidar com os avisos de ‘“exige-se boa aparéncia” ao procurar

empregos (CARNEIRO, 2011).

A afirmacéo sobre as mulheres ndo-brancas acusarem o feminismo ocidental de racista
e de ndo se preocupar em racializar as discussoes, ja tinha sido trazido a baila por Angela
Davis (1981), que descreve o inicio da luta pelos direitos das mulheres nos EUA e, ao analisar
as categorias raca e classe na campanha pelos direitos civis das mulheres, enfatiza o lado
excludente e seletivo dessa luta. Na sequéncia, narra a famosa Convencédo de Seneca Falls —
primeira convencdo sobre os direitos da mulher nos Estados Unidos — e deixa claro que a
Declaracdo dali advinda foi escrita com base nos interesses especificos de uma categoria de

mulheres: mulheres brancas e de classe média.
Destarte, Angela Davis (1981, p.64) entende que:

Enquanto consumacéo exata da consciéncia do dilema das mulheres brancas
de classe média, a declaracdo ignorava totalmente a dificil situacdo das
mulheres brancas da classe trabalhadora, bem como a condic¢do das mulheres
negras tanto do Sul como do Norte.

Ao continuar o debate, Davis, igualmente, denuncia o racismo dentro do proprio

movimento sufragista, ja que, apesar de grande fracdo das sufragistas se considerarem
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abolicionistas, muitas se colocaram contra o alcance de todos os direitos civis por parte da
populacdo negra, visto que acreditavam fielmente que a extensdo do sufragio aos homens
negros, por exemplo, os tornaria superiores a elas. (DAVIS, 1981, p.81).

Sé&o estas discussdes que levam Collins (2019) a propor o pensamento feminista negro
como uma teoria social critica, um conhecimento social concebido para se opor a opressdo.
Tal pensamento se diferencia da teoria académica padréo, na medida que pode assumir outras
formas para além da academia, como na musica e artes no geral, tendo por objetivo central a
oposicao a injustica social e econémica que prevalecem na sociedade. Destarte, aduz que tais
mulheres podem néo sofrer exatamente as mesmas opressdes ou na mesma intensidade, mas
se identificam em um pensamento coletivo justamente por reconhecer que estdo sujeitas a
forca das opressdes interseccionais que as atingem, a saber: opressdo de género, raca, etnia e
classe. Ou seja, a identidade coletiva desse grupo de mulheres se constroi a partir da
consciéncia de que o grupo social, o qual estas pertencem, permanece sendo oprimido ao

longo das décadas, na dimensao politica, econdmica e ideoldgica.

Por outra banda, ressalta-se que o pensamento feminista negro € uma forma, também,
de resisténcia as imagens de controle, j& mencionadas anteriormente, tendo em vista que, por
intermédio deste pensamento como teoria critica, podem construir respostas as opressoes, a
partir de suas préprias experiéncias e autodefini¢des - individualmente e enquanto coletivo.
“A questdo da busca de uma voz propria para expressar um ponto de vista coletivo e
autodefinido das mulheres negras continua sendo central no pensamento feminista negro”
(COLLINS, 2019, p. 183). Na construcao disto, estas mulheres buscam o que Collins chama
de ‘espagos seguros’, seriam espagos onde elas compartilhariam experiéncias e
conhecimentos com outras mulheres negras, sem a “vigilancia” dos chamados grupos
dominantes. Tais espacos passam a ser palco de grande resisténcia as ideologias dos grupos
dominantes e de empoderamento dessas mulheres, possibilitando que formulem

autodefinices e se organizam como grupo.

As mulheres quilombolas, por exemplo, tém promovido em varios estados 0s
“Encontros de Mulheres Quilombolas”, por meio dos quais pautam assuntos como defesa do
territdrio em resposta aos conflitos socioambientais, organizacdo da comunidade e questdes
de raca, classe e género, construindo o chamado ‘espago seguro’, onde podem se utilizar das
autodefinicBes para rejeitar os estereGtipos, empoderando-se juntas e, consequentemente,

fortalecendo a sua organizacao.
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O movimento feminista hegemdnico pode ser visto como um desses espacos seguros?
Ora, este feminismo ao eleger o sexismo como pauta prioritaria na agenda politica e na
preocupacao tedrica, relega imediatamente todas as mulheres que se encontram atingidas por
outras opressdes. Entdo, como que o movimento pode contribuir para o empoderamento das
mulheres ndo-brancas se a discussdo ndo chega até o contexto dessas mulheres? Como que as
mulheres negras, mulheres de comunidades tradicionais, mulheres pobres poderiam
considerar este espaco como seguro se sua identidade racial, étnica e de classe ndo é
contemplada?

Nesse diapasdo, é fundamental fazer uso de uma digressao historica sobre a temética

no Brasil, que passa a ser lugar de discussdo e disputa, assim como de organizacdo politica a

partir da década de 80, quando se reivindica a condi¢do do “ser mulher negra”, buscando a

ndo universaliza¢ao do termo ‘mulher’, mas lancando méo das diferengas entre as mulheres e

da sua consideracdo nas agendas politicas do movimento feminista. Carneiro (2019, p.168)

menciona que a mulher negra passa a fazer uma dupla militancia, no movimento negro e no

movimento feminista, com o intento de demonstrar que a dimensdo racial precisava ser levada

em conta na questdo de género e que, por outro lado, a questdo de género precisava ser
considerada nas discussdes raciais.

O atual movimento de mulheres negras, ao trazer para a cena politica as

contradi¢Bes resultantes da articulagdo das variaveis de raca, classe e género,

promove a sintese das bandeiras de luta historicamente levantadas pelos

movimentos negro e das mulheres, tornando-as, assim, mais representativas

do conjunto das mulheres brasileiras e, de outro, promovendo a feminizacdo

das propostas e reinvindicacdes do movimento negro (CARNEIRO, 2019, p.
171).

Pode-se dizer que o ‘feminismo negro’ ndo € uma vertente tampouco uma demarcacao
da raca/cor das feministas negras, mas um pensamento, uma teoria e uma concepc¢ao politica.
Advém de uma visdo de mundo do grupo de mulheres negras, que produzem conhecimento, a
partir de sua propria experiéncia, essas mulheres redefinem a concepcdo de feminismo,
considerando o lugar que ocupam na sociedade (CARDOSO, 2017). Entendem, portanto, que
ndo precisam buscar um espaco dentro do feminismo hegemdnico, porque elas mesmas
constroem sua pauta politica, a partir de uma teoria social critica, a qual coloca a discussao

sobre racismo e classismo ao lado da discusséo de género.

Nesses termos, urge a necessidade de explicar que a proposta de Collins (2019), de
pensar o feminismo negro como uma teoria social critica, surge a partir de sua analise sobre o

feminismo negro estadunidense. Entretanto, ndo obsta que esta teoria seja utilizada no Brasil,
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ao se considerar que as opressdes interseccionais as quais as mulheres negras estéo
submetidas tém dimensdo global, mesmo que em cada pais essas interacdes das opressdes se
moldem de maneira especifica, porque o que ha de comum é uma matriz de dominacéao
transnacional. Tal matriz vai ser a forma como essas opressfes passam a se desenvolver e
como estas s@o articuladas pelas instituicbes, a partir da perspectiva de que nosso atual
sistema econdmico e politico, o capitalismo, funciona como um ‘mestre’ que rege a orquestra,
sendo a orquestra justamente as dimensfes de opressdo. Isso significa que o contexto das
mulheres negras do Brasil ndo vai ser exatamente igual ao das mulheres negras de outros
paises, mas havera semelhan¢as porque uma matriz de dominagdo estard presente na vida

destas mulheres.

Destarte, 0 grupo dominante, que controla instituicdes econémicas e politicas em
nosso pais, tem género e raca, sdo homens brancos que detém o controle das instituicdes,
sendo-lhes conveniente suprimir as ideias, pensamentos e intelectualidade dos grupos sociais
dominados, entre eles, as mulheres negras. Assim, urge a necessidade de um pensamento que
contemple estas mulheres e € este lugar que o pensamento feminista negro ocupa, um
conhecimento que parte da prépria experiéncia dessas mulheres, buscando meios de validar
esse conhecimento, subjugado pelas epistemologias do grupo dominante.

As mulheres negras hd muito fazem reivindicacbes de conhecimento que
contestam as reinvindicacGes dos homens brancos de elite. No entanto, como
ndo tém acesso a posicOes de autoridade, elas tiveram muitas vezes de

recorrer a processos alternativos de validacdo de conhecimento para produzir
reivindicacGes divergentes de conhecimento (COLLINS, 2019, p. 406).

O pensamento feminista negro se utiliza de epistemologias alternativas para validar
esse conhecimento subjugado pela epistemologia dominante, de modo que leva em conta o
conhecimento e a sabedoria na construcdo de uma epistemologia alternativa, sendo a
sabedoria aquilo que as mulheres negras adquirem por intermédio de sua experiéncia e o que €

compartilhado também quanto a experiéncia de um coletivo (COLLINS, 2019).

Importante entender que as epistemologias dominantes ndo atribuem validade ou
credibilidade a teorizacbes que partem de experiéncias, como se isso desvalidasse o
pensamento tedrico por ser eivado de parcialidade. Entretanto, segundo Santos (2007),
propde-se um exercicio para que se saiba se uma experiéncia pode ser validada como
producdo de conhecimento, qual seja: identificar se a experiéncia em questdo informa néo sé

sobre uma questdo individual, mas também acerca de um status que se repete em uma
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coletividade e se isso contribui para a compreensdo do contexto dessa coletividade nas

relagdes sociais que estabelecem no mundo.

Trazendo para o @mbito do sul global, Gonzalez (1988) defendia que a desigualdade
sexual, na América Latina, se articula muito bem dentro dos quadros das desigualdades
raciais, especificamente em relacdo as mulheres amefricanas e amerindias (categorias
utilizadas por Lélia Gonzalez para determinar as mulheres ndo-brancas), que sofreriam
discriminacdo em dobro: sexual e racial (GONZALEZ, 1988). Estas mulheres seriam, entéo,
as “mais oprimidas e exploradas de uma regido de capitalismo patriarcal-racista dependente”
(GONZALEZ, 1988, p. 138), passando tal discriminacdo a ter um caréater triplo quando
conclui que, ao analisar a questdo de classe, as amerindias e amefricanas eram, em sua
maioria, parte do proletariado (GONZALEZ, 1988).

As experiéncias das mulheres negras sdo diversas, mas se conectam a partir do
momento que se encontram presentes nas dimensdes das opressdes interseccionais, que se
desenvolvem no seio de uma matriz de dominacgéo. Por isto, na presente pesquisa, a busca por
investigar a organizacdo sociopolitica das mulheres quilombolas, na comunidade de
Coqueiros, como um fator que colabora diretamente para a organizacdo da propria
comunidade, contribuindo para a autogestao do territorio, dos recursos internos e externos e
aumento da capacidade de decisdo do grupo, que se assenta em analisar a resisténcia destas
mulheres aos marcadores de opresséo, a partir de suas experiéncias e sabedorias.

Deste modo, é necessario alcancar o contexto de opressdes a que elas estdo sujeitas e,
para isto, pretende-se adotar a teoria interseccional feminista, com fundamento nos estudos
seminais de Kimberlé Crenshaw. Para definir a interseccionalidade, a autora usa de uma
metéfora, onde compara os eixos de poder — género, raca e classe — com avenidas que
estruturam terrenos sociais, politicos e econdmicos, refletindo que, por determinadas vezes,
esses eixos se cruzam, formando, entdo, intersec¢bes complexas, nas quais dois ou mais eixos
se entrecruzam. Afirma, pois, que as mulheres racializadas estdo inseridas em um local, no
qual frequentemente o racismo, classe, género e xenofobia se encontram, ou seja, Sao

atingidas “pelo intenso fluxo de trafego em todas essas vias” (CRENSHAW, 2002).

Crenshaw propde exatamente que as opressdes ndo sdo sentidas da mesma forma por
grupos distintos, exemplificando que as mulheres ndo sentem o sexismo da mesma forma e
que o racismo ndo € vivenciado da mesma maneira por homens e mulheres. Afirma,

igualmente, que um dos mais conhecidos exemplos de opressdo interseccional - e mais tragico
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- € 0 da violéncia contra as mulheres fundada em etnia e raga, infelizmente, corroborada pelos
dados referentes a violéncia contra mulheres no Brasil.

Dessa maneira, partindo da analise de Crenshaw (2002), tem-se que a discriminacgao e
a subordinacdo interseccional se configuram numa realidade complexa, ou seja, 0 que
costuma acontecer é que as subordinagdes sdo analisadas de maneira categorica, ndo se
verificando a incidéncia de uma discriminacdo entrecruzada com outra e, muitos menos, as
consequéncias da interacio dessas praticas de subordinacdo. E neste cenario que a autora
prople que, para o0 alcance das subordinacGes interseccionais, faz-se necessaria uma analise
“de baixo para cima”, primeiramente, buscando entender como as mulheres marginalizadas
vivem sua vida e, posteriormente, entrando na investigacdo dos fatos que influenciam na vida
dessas mulheres, visando entender, em suma, como a politica se desenvolve na vida dessas
mulheres em comparacdo com a de outras mulheres, que ndo estdo expostas a mesma
combinacéo de opressdes (CRENSHAW, 2002).

Ressalta-se que, apesar do termo ter sido cunhado por Crenshaw, este método de
analise ja era utilizado pelo feminismo negro e pelo feminismo latino desde a década de 80,
por meio do qual suas autoras faziam o entrecruzamento de opressdes para explicar o contexto
vivido pelas mulheres ndo brancas. Ou seja, Angela Davis, Lélia Gonzales e Audre Lorde ja
se utilizavam da abordagem interseccional, mesmo sem utilizar a terminologia.

Neste cenario, Collins (2017) esclarece que os estudos do campo de género, raca e
classe, comecaram a ser delimitados por meio dos movimentos sociais que pautavam justica
social, a partir da década de 60, quando ja se discutia o conceito de uma liberdade indivisivel,
ou seja, para libertar sujeitos circunscritos em contextos que incidem a opressdo de classe,
género, raca, etnia, sexualidade, nacdo, etc, sendo necessario um projeto politico
emancipatdrio que levasse em conta estes eixos de poder conjuntamente. Um bom exemplo
para tal € Combahee River, coletivo de mulheres negras ativo nos anos 70 em Boston, nos
Estados Unidos, fundado pela intelectual negra Barbara Smith. Em 1982, este coletivo
publicou um manifesto chamado “A Black Feminist Statement”, por meio do qual as
mulheres defendiam que era um prejuizo adotar uma perspectiva que analisasse somente raca
ou outra que analisasse somente género, correndo o risco claro de incidir em andlises rasas e
incorretas sobre a injustica social (COLLINS, 2017).

Dito isto, faz-se relevante registrar que, antes da interseccionalidade ser cunhada
dentro da academia e comecar a ser divulgada como uma proposta tedrico-metodoldgica de
analise do contexto de opressdes, ela ja era utilizada pelos movimentos feministas de

mulheres ndo-brancas. Tais movimentos utilizavam este pensamento em suas estratégias de
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luta pela justica social e emancipagéo das mulheres, a saber: “A interseccionalidade pode ser
vista como uma forma de investigacdo critica e praxis, precisamente, por que tem sido forjada
por ideias de politicas emancipatorias de fora das instituigdes sociais poderosas” (COLLINS,
2017, p.1).

A interseccionalidade, entdo, “visa dar instrumentalidade téorico-metolégica a
inseparabilidade estrutural do racismo, capitalismo e cisheteropatriarcado” (AKOTIRENE,
2019, p. 19). Esta estrutura faz com que mulheres negras estejam no centro de
entrecruzamento das ‘“vias” de poder, sejam estas: género, raga, classe/etnia que serdo
trabalhadas nesta pesquisa. Nesse sentido, Crenshaw (2002) defende que as opressdes
estruturantes devem ser analisadas de maneira a entender que estas ndo se sobrepdem, mas se
entrecruzam. A autora defende que ao consideramos as zonas de intersec¢do, sdo maiores as
possibilidades de uma depuracdo mais aprofundada e de intervengdes mais eficazes.

Ainda, ao explicar sobre a interseccionalidade usada na teoria feminista, Crenshaw
(2002) propbe um esquema, por meio do qual demonstra a intersec¢do de vias, sendo que cada
uma corresponde a um eixo de poder, ou seja, quando estas se entrecruzam, temos mais de um
marcador de poder incidindo sobre um mesmo eixo. Desse modo, buscar-se-a, por meio da
analise interseccional de marcadores de opressdo, compreender a estrutura na qual as
mulheres quilombolas da comunidade de Coqueiros/BA estdo - e ja foram - submetidas em
suas vidas, principalmente no que tange ao seu protagonismo social e politico - dentro e fora
da comunidade.

Essa investigacdo é importante na medida em que se entende que 0 proprio movimento
feminista, enquanto politico, e ainda, os estudos de género, dentro da academia, subjugaram o
pensamento, intelectualidade e praxis das mulheres ndo-brancas, colocando como ponto
central de analise, desde sempre, as mulheres brancas e de classe média.

Logo, se a mulher branca era posta como centro do debate, considerando que as
reivindicacdes das mulheres brancas claramente ndo eram as mesmas reivindicacdes das
mulheres negras — ja que, por exemplo, no inicio do movimento feminista enquanto a primeira
categoria lutava pelo direito ao sufragio; a segunda categoria lutava para ser considerada um
individuo — o que se teve foi uma ampla invisibilizacdo das mulheres negras. Tal questdo fez
com que suas pautas fossem negligenciadas e ndo tivessem o mesmo destaque e relevancia
das pautas defendidas pelas mulheres brancas.

Nessa senda, muitas feministas negras defendem que é necessario o rompimento do
siléncio como forma de resisténcia, entendendo que as mulheres negras ndo podem se calar

diante das opressfes de género, raca e classe, as quais sdo submetidas, por isso, propdem, por
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intermédio de uma analise interseccional, alcancar a realidade desse grupo de mulheres. Nessa
luta contra a opresséo de género e de raga, as mulheres negras acabam tracando novas acgoes
da politica feminista e anti-racista, enriquecendo o debate tanto do movimento feminista
quanto do movimento negro. Assim, ao trazer para o cenario politico o debate envolvendo
raga, classe e género, promove-se a unido das pautas que eram defendidas, separadamente,
pelo movimento negro e pelo movimento de mulheres no pais, enegrecendo as propostas do
movimento feminista, que acabaria se tornando mais representativo, dada a realidade das
mulheres brasileiras, promovendo, igualmente, uma feminizagdo das propostas e das pautas
do movimento negro, e colaborando, em Gltima instancia, para aumentar a representatividade
de ambos os movimentos (CARNEIRO, 2011).

Entende-se, entdo, que, as mulheres quilombola tratadas lidam em sua trajetéria de
vida com varios eixos de dominagdo. Aqui, especificamente, se analisara a intersec¢do entre:
classe, género, raca e etnia, por entender que as mulheres quilombolas da comunidade de
Coqueiros estdo circunscritas em um centro de poder onde as categorias supracitadas

convergem na formacéo de uma estrutura operante na vida destas.

Nessa senda, a pergunta que emerge €: de que forma a propria resisténcia a esta
estrutura operante influencia na organizacdo social e politica dessas mulheres que,
consequentemente, corrobora com a organizacdo da comunidade e para a construgdo de uma

agenda politica na reivindicacdo do direito a territorialidade?

3. SECAO Il - TRADICAO GRIO: A histéria da comunidade de Coqueiros

Vozes-mulheres

A voz de minha bisavé
ecoou crianga

nos pordes do navio.

ecoou lamentos

de uma infancia perdida.

A voz de minha avé

ecoou obediéncia

aos brancos-donos de tudo.
A voz de minha mae

ecoou baixinho revolta

no fundo das cozinhas alheias
debaixo das trouxas
roupagens sujas dos brancos
pelo caminho empoeirado
rumo a favela.

A minha voz ainda

ecoa versos perplexos

com rimas de sangue

e
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fome.

A voz de minha filha
recolhe todas as nossas vozes
recolhe em si

as vozes mudas caladas
engasgadas nas gargantas.
A voz de minha filha
recolhe em si

a fala e o ato.

O ontem — o hoje — 0 agora.
Na voz de minha filha

se fard ouvir a ressonancia
0 eco da vida-liberdade.
(Conceicéo Evaristo)®

De maneira contundente, a Histéria oficial de nosso pais sempre buscou silenciar as
vozes dos grupos subalternizados, afinal, essa era uma forma de os empurrar para a margem
do sistema econdmico, politico e social do Brasil. Empurrar tais grupos para uma imagem de
passividade e de culpados de sua prépria vulnerabilidade e fadados foi uma forma de construir
uma ideologia que normaliza as opressdes, tornando-as um componente rotineiro do cotidiano

de uma sociedade construida sob o mito da democracia racial.

Quando os grupos historicamente silenciados e invisibilizados desafiam a Historia
oficial, automaticamente, desafiam as definicdes impostas por determinado grupo
hegeménico, autodefinindo suas experiéncias, vivéncias, lutas e resisténcias, reafirmando a
validade de seus conhecimentos, a poténcia de sua organizacdo e denunciando 0s contornos

das desigualdades que ndo sdo mero acaso, mas um projeto de dominacéo.

Deste modo, nesta secdo se explica o motivo pelo qual se optou por trabalhar com o
método da historia oral, como uma ferramenta de contar a historia da comunidade de
Coqueiros a partir de um ponto de vista autodefinido das mulheres quilombolas sobre suas
experiéncias e sobre as vivéncias de seu povo. Ademais, expde-se um relato da experiéncia de
campo diagndstica realizado pela autora desta pesquisa, como uma forma de compartilhar as
percepcOes que a vivencia em Coqueiros gera a quem é de fora, externo a comunidade e ao

territorio.

No tépico derradeiro desta sec¢do, ao construir a historia oral tecida com as falas das
narradoras/colaboradoras desta pesquisa, buscou-se centralizar a pesquisa no sujeito: as
mulheres quilombolas. E, assim, garantir espaco a poténcia dos fatos narrados e relatos por
estas mulheres, de um ponto de vista autodefinido, sobre categorias e tematicas que

circundam a vida em Coqueiros.

5 Poema Vozes-Mulheres que faz parte da obra Poemas de recordacéo e outros movimentos, p. 10-11.
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3.1 A historia oral como instrumento metodoldgico e reflexdo sobre a importancia da

memo©ria coletiva

E importante dizer que o caminho metodoldgico desta pesquisa comegou a ser tragado
assim que o primeiro contato com a comunidade de Coqueiros, na Bahia, foi realizado. E
possivel afirmar isso porque, desde o primeiro momento, pois a oralidade se mostrou
essencial para a perpetuacdo da historia da comunidade naquele territorio. Naquela ocasido,
saltou aos olhos a relevancia da historia transmitida de geracdo em geracdo, o ouvir atento de
um falar seguro e cheio de sabedoria advindo das griés — sabedoria que advém do

conhecimento popular, da experiéncia e da vivéncia destas mulheres em seu territorio.

E indiscutivel a importancia de pesquisas bibliograficas e documentais, mas, aqui, se
chama atengdo para novas possibilidades metodoldgicas, inclusive na pesquisa em direito,
afinal existem fatos e dados que ndo estdo documentados, entdo por que nao se propor a ir
além? Por que ndo voltar os olhos para os discursos nao registrados? Por que ndo trazer a

centralidade discursos que sempre foram empurrados para a margem?

Com isso em mente, prople-se, entdo, a construir a parte empirica desta pesquisa, tal
qual ja apresentado na introducdo do trabalho, com base e a partir da perspectiva de quem €
sujeito da pesquisa: as mulheres quilombolas. Acredita-se que os dados obtidos, por
intermédio da prépria oralidade, trazem ao trabalho uma riqueza inestimavel de detalhes
presentes na vivéncia e na experiéncia destas mulheres, de varias geracdes, com fatos que
podem ser narrados a partir da perspectiva de quem vivencia cotidianamente o que se coloca
como problematica aqui. Ademais, sdo informacdes que estdo para além do que ja fora escrito
objetivamente em documentos oficiais, 0 que permite que novas analises e aprofundamentos

sejam realizados.

As mulheres quilombolas de Coqueiros, assim como o0s demais moradores da
comunidade, acreditam na oralidade como uma das principais formas de transmissdo de
conhecimento, de resgate das tradicdes e, também, como forma de perdurar a cultura da
comunidade. Por este motivo, as grids — mulheres mais velhas e/ou com muita experiéncia e
vivéncia — sdo entendidas como as guardids da historia e da memoria da comunidade, de
maneira que todas e todos dedicam a elas uma escuta atenta, respeitando cada detalhe por elas
contado, repassando aos demais 0s conhecimentos adquiridos por intermédio das grids e

referenciando-lhes sempre que possivel.
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Diante disto, compreendendo a importancia da oralidade para a comunidade de
Coqueiros e entendendo a poténcia sociopolitica da voz das mulheres quilombolas que ali
vivem, é que se propde adotar, na presente secdo, 0 método da histéria oral — como método na
pesquisa de campo - tendo como colaboradoras, narradoras e protagonistas da pesquisa as

préprias mulheres quilombolas da comunidade.

Nessa toada, sendo a histdria oral utilizada como método, na pesquisa, as entrevistas
sdo entendidas como ponto central do estudo, que também vao guiar posteriormente as
analises. Meihy (2005, p. 49) infere que “para serem garantidas como método, as entrevistas
precisam ser ressaltadas como o nervo da pesquisa, e € com base nelas que os resultados sdo
efetivados”. Deste modo, a historia oral construida nesta segunda se¢do, que vai partir das
entrevistas — sendo complementadas por outros documentos — sera a base de dados que
tornara possivel a terceira secdo desta pesquisa, voltada a analisar justamente os dados
obtidos.

Thompson (2002, p.10) define historia oral como sendo “a interpretacdo da historia e
das mutaveis sociedades e culturas através da escuta das pessoas e do registro das suas
lembrangas ¢ experiéncias”, além de reafirma-la como sendo uma metodologia
interdisciplinar. Colaborando com a definicdo, para Meihy (2005, p.17), a historia oral pode
ser entendida como “um recurso moderno utilizado para a elaboragdo de documentos,
arquivamentos e estudos referentes a experiéncia social de pessoas e de grupos”, porém

deixando claro que ndo ha uma conceituacdo fechada sobre tal técnica.

Utilizar a histdria oral como método, possibilita, entdo, o acesso a fatos do passado
que ainda se relacionam com o tempo presente — do contexto de vida das narradoras —
detalhes que permitem compreender processos historicos ainda inacabados e fatos que se
perpetuam no tempo. Neste sentido:

A presenca do passado no presente imediato das pessoas € a razdo de ser da
historia oral. Nessa medida, a historia oral ndo sé oferece uma mudanga do
conceito de historia, mas, mais do gue isso, garante sentido social a vida de

depoentes e leitores, que passam a entender a sequéncia histdrica e se sentir
parte do contexto em que vivem (MEIHY, 2005, p. 19).

A histdria oral passou a ser mais utilizada — como técnica e metodologia - no Brasil no
periodo final da ditadura civil-militar, no contexto da redemocratizacdo e da luta pelas
liberdades de expressdo e de imprensa (PEREIRA NETO; MACHADO; MONTENEGRO,
2009). E, claro, este fato ndo é uma coincidéncia, pois, a época de ditadura em nosso pais foi

um periodo de intenso silenciamento de muitos grupos sociais que lhe faziam resisténcia, de
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maneira que lIhes eram negados espagos e direitos para que pudessem expressar sua fala,

registrar seus discursos e fazer ecoar os discursos de minorias, inclusive dentro da academia.

Dentro do campo da histéria, havia descrencas quanto a utilizacdo da histéria oral,
uma vez que muitos historiadores acreditavam que a objetividade dos documentos escritos era
suficiente e superior aos registros de depoimentos ou entrevistas orais, e que, estes Ultimos,
por serem baseados na memoria, teriam uma dimensdo subjetiva e irreal. Dimensdo esta que
supostamente atrapalharia o distanciamento entre pesquisador e objeto, o qual, a época, era
considerado essencial para que a pesquisa fosse dotada de ‘verdade cientifica’. Foi s6 a partir
dos anos 90, entretanto, que houve um ‘boom’ na utilizagdo da historia oral dentro da
academia, pois muitos pesquisadores passaram a incorporar em seus trabalhos memoria
coletivas e vivéncias individuais, informacdes e detalhes que poderiam ser levantados atraves
deste método, de modo que, desde entdo, 0s depoimentos orais passaram a Ser postos no
centro de muitos trabalhos académicos (PEREIRA NETO; MACHADO; MONTENEGRO,
2009).

A histéria oral costuma ser vista como um ‘outro ponto de vista’, uma ‘outra historia’,
quando comparados aos documentos escritos que sao lidos como se fossem a historia ‘oficial’,
considerando que 0s grupos que chegam ao poder politico e econdémico tém a seu favor o
poder de terem sua historia reconhecida como sendo universal e hegemdnica. Mas, ao
contrario dos grupos dominantes, a historia e o discurso dos grupos sociais minoritarios nao
sdo lidos como historia oficial, objetiva ou legitima. Ainda, se levarmos em conta que existe
um projeto politico de invisibilizacdo destes grupos, entdo, claramente a ‘voz’ considerada

como valida ndo emanaria destes.

E, pois, neste contexto, que a historia oral se torna, também, uma importante aliada da
democracia, pois “se fez um brago na luta pelo reconhecimento de grupos antes afogados
pelos direitos dos vencedores, dos poderosos, daqueles que podiam ter suas historias

reconhecidas gracas aos documentos emanados de seus poderes” (MEIHY, 2005, p.37).

Ao falar sobre as potencialidades de se adotar a historia oral como metodologia,
Thompson (2002, p. 16) reafirma, justamente, a capacidade que este método tem de
possibilitar 0 acesso as experiéncias e vivéncias de grupos que vivem as margens, 0 que este
autor chama de vozes ocultas, porque “suas vidas S&0 muito menos provaveis de serem
documentadas nos arquivos”. E possivel citar varios grupos sociais que se inserem no que

Thompson chama de ‘vozes ocultas’, mas que, na verdade, pode-se dizer que foram vozes
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ocultadas pela historia, j& que estes sempre estiveram presentes em seus espacos construindo
memoria, experiéncias, vivéncias e, consequentemente, uma histéria de vida. Aqui,
particularmente, fala-se em um grupo especifico: as mulheres quilombolas da comunidade de

Coqueiros.

Tem-se, entdo, que a historia oral, no Brasil, passou a ser utilizada para possibilitar o
registro de discursos contra hegemdnicos vindos de grupos sociais minoritarios e que, por
muitas vezes, foram silenciados nos processos de construgdo histérica da nossa memoria e
identidade. Ademais, esta técnica pode ser considerada uma aliada dos povos e comunidades
tradicionais, no que diz respeito a luta pelo direito ao territério, ao passo que a historia da
comunidade naquele territdrio € utilizada para provar o direito destes sobre o territorio que
ocupam. Tal fato pode, inclusive, ser percebido no proprio processo de regularizacdo
fundiaria das comunidades quilombolas a nivel federal, de competéncia do INCRA, uma vez
que uma das etapas do processo administrativo de titulacdo é a producdo de um laudo
contendo a historia da comunidade com o territorio, conforme Art. 9 da Instrucdo Normativa
n° 57, de 20 de outubro de 2009, do INCRA.

Nesse sentido, € necessario destacar que, quando se fala em histdria oral,
inevitavelmente se fala também sobre memdria — individual ou coletiva -, destarte, quando se
realiza entrevistas com sujeitos, o entrevistador esta colhendo dados que fazem parte tanto da
mem©ria individual, quanto da memdria coletiva — do grupo social que aquela pessoa faz
parte. Mas, é importante que se faca uma distingdo entre a memoria individual e a memoria
coletiva. A primeira se refere a dimensdo individual da vida de determinada pessoa, s
servindo para a historia oral se informar sobre determinado fendmeno social; ja a segunda,
concerne a dimensdo coletiva, na qual a memoria € entendida a partir de mecanismos de
determinados grupos sociais e vai informar acerca de atitudes individuais, igualmente
(MEIHY, 2005).

Ao falar sobre a categorizacdo da memoria, Meihy (2005, p. 34) ressalta que €
necessario “entender as especificidades de cada abordagem segundo o pressuposto da
identidade que se quer estudar ou pela qual se deseja orientar a coleta de depoimentos
derivados de versdoes produzidas pela memoria”. Com isso, o autor quer dizer que as
identidades dos individuos e o seu pertencimento a determinado grupo social precisam ser
levados em conta, porque a memoria que estd sendo verbalizada parte de determinado local,
entdo fatores como classe, género, raga e etnia vao ter toda a importancia naquele discurso

captado através da histéria oral.
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Destarte, a presente dissertagdo, como j& demarcado na se¢do anterior, trabalha a partir
da perspectiva da interseccionalidade, compreendendo que as mulheres quilombolas estdo em
um centro no qual incidem varios marcadores sociais. Assim, a memoria presente na historia
oral, captada por intermédio do discurso destas mulheres, serd informada pela identidade
destas que parte de um local no qual classe, género, raga e etnia se encontram.

Existem categorias de historia oral: histdria oral de vida, histéria oral tematica e
tradicOGes orais. Nesta pesquisa, optou-se por utilizar uma combinacgdo entre histéria oral de
vida e a histéria oral tematica, considerando que a primeira consiste na narrativa da
experiéncia de vida de uma determinada pessoa, possibilitando que o narrador tenha mais
liberdade e espaco para narrar aspectos de sua vida que ache pertinente, e para isso, as
perguntas elaboradas por quem entrevista devem ser amplas, sem que haja muitas
interrupcdes na fala do narrador. J& a segunda, parte de um assunto previamente estabelecido
entre quem conduz a entrevista e o narrador, e é utilizada como técnica, na medida em que
articula a utilizagdo da historia oral com outros documentos, de forma que, nesse modelo, é
utilizado um questionario para que a historia oral passe a fluir a partir de determinado tema,

articulado nas perguntas do questionario (MEIHY, 2005).

Entende-se que essa pesquisa utiliza uma combinacdo entre a historia oral de vida e a
historia oral tematica, porque a historia oral sera construida com base nos fatos narrados nas
entrevistas e a partir da perspectiva das mulheres quilombolas da comunidade de Coqueiros,
as quais, ao longo das entrevistas, falaram acerca de suas vidas no ambito individual e no
ambito coletivo, tendo amplo espaco para narrarem situacGes sobre a vida na comunidade,
sem que fossem feitas grandes intervencdes durante as entrevistas, como estabelece a histdria
oral de vida. Contudo, simultaneamente, explicita-se que o roteiro proposto foi permeado pela
tematica de género, classe, raca e etnia, de maneira que as perguntas pensadas giravam em
torno destes eixos de poder. Além disso, o que fora narrado pelas colaboradoras, também,
sera mesclado com outros documentos que ja foram escritos sobre a comunidade,

demonstrando aqui uma dimensdo que ja se aproxima mais da historia oral tematica.

Nessa senda, o método aplicado a este estudo, como ja mencionado anteriormente,
comecgou a ser tracado no primeiro encontro com a comunidade, uma visita realizada, em
carater diagnostico, entre setembro/outubro de 2018. Nessa visita diagndstica, que também
sera narrada mais a frente, teve-se a oportunidade de entender a organizacdo da comunidade,
ouvir as historias contadas pelas grids, conhecer o territorio — através da percepg¢do da propria

comunidade -, experimentar a culinaria tipica da comunidade e entender um pouco mais sobre
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suas tradicGes e crencas, quando foi percebida como significativa a conexdo memoria-

sujeitos-territorio.

Apos tal visita diagnostica de campo, entrou-se novamente em contato com a
comunidade, por intermédio do grupo Grota Quilombola, para que a proposta de pesquisa
fosse feita, de forma que foi explicada a probleméatica que pretendia ser trabalhada, os
objetivos e o papel da comunidade na construcdo da pesquisa junto a autora. A partir do
consentimento dado pela comunidade, comecou-se a escolha sobre quais mulheres iriam
contribuir como narradoras/colaboradoras da pesquisa, de maneira que a escolha de quem

participaria foi feita pelas proprias mulheres.

Deste modo, as entrevistas foram realizadas com cinco mulheres quilombolas da
supracitada comunidade, pertencentes a geracOes diferentes, no afd de contribuir para que 0s
fatos narrados se dessem sob Oticas diversas, considerando que a geracdo que cada mulher
estd inserida tem uma percepcdo distinta acerca do desenvolvimento dos fatos que

aconteceram - e acontecem - naquele determinado territério.

E curial reforcar que o intento de realizar tais entrevistas foi submetido, na data de 18
de marco de 2020, ao Conselho de Etica e Pesquisa da UFG, o qual respondeu pelo seu
deferimento no dia 22 de abril de 2020, de acordo com o parecer 3.983.912 (ANEXO 2).
Ocorre que, em razdo excepcionalidade da situagdo pandémica, que se arrastou por todo o0 ano
de 2020, quando seria realizada visita a comunidade para a coleta de dados, as entrevistas
tiveram que ser implementadas por meio virtual, em especifico nos dias 24 e 27 de agosto de

2020, através da plataforma Google Meet, com a autorizagdo expressa das colaboradoras.

No comeco das entrevistas, fora perguntando se as mulheres quilombolas da
comunidade se sentiam a vontade para que seus nomes fossem registrados na pesquisa ou se
preferiam que fossem utilizados nomes ficticios, e estas deram permissdo para que Seus
nomes verdadeiros fossem ali veiculados, entretanto, considerando que serdo utilizadas as
falas na integra, acerca de diversos assuntos, envolvendo tanto a comunidade, como as
narradoras/colaboradoras, optou-se por substituir os nomes verdadeiros por nomes ficticios,
objetivando, sobretudo, a seguranca das mulheres que participaram da construcdo desta

pesquisa.

Ressalta-se, ainda, que o produto das entrevistas, realizadas por meio virtual, sera
utilizado no terceiro topico da presente se¢do, no qual sera aplicado o método da historia oral

para estruturar as falas das narradoras/colaboradoras. Explica-se, ainda, que para possibilitar
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uma melhor compreensdo dos dados levantados, e posteriormente, da anélise realizada, a
historia oral serd dividida pelas seguintes categorias de pesquisa: origem da comunidade; a
importancia das Gri6s; agricultura como elemento da identidade de Coqueiros; perspectivas
sobre estudo e trabalho; surgimento do Grota Quilombola; memdrias coletivas e tradicdes

culturais de Coqueiros; experiéncias, vivéncias e organizac¢ao das mulheres quilombolas.

Nessa toada, aclara-se que, ao organizar o roteiro de entrevistas, a preocupacéo foi de
confeccionar perguntas permeadas pelos eixos de poder trabalhados nesta pesquisa (género,
classe, raca e etnia), e, a0 mesmo tempo, possibilitar que as colaboradoras/narradoras
ficassem livres para falar o que quisessem e se sentissem a vontade sobre o assunto pautado.
Considerando que a importancia de incorporar o discurso das mulheres quilombolas, aqui,
reside justamente na possibilidade de compreender a histdria a partir da perspectiva delas, que
estdo inseridas em um grupo social especifico, atravessadas por inimeros marcadores sociais
e invisibilizadas pelas ‘historia oficial’, colocando-as, agora, no centro dos debates para
discutir acerca de violagcbes de direitos, as opressdes que se ddao em consequéncia destas

violagOes e da resisténcia a estas opressdes no &mbito comunitario.
3.2 Diario de campo: o primeiro contato com Coqueiros

Neste topico, por ser um didrio de campo, optou-se por falar em primeira pessoa,
linguagem pouco utilizada na escrita académica, mas que se torna necessaria neste contexto,
considerando que colabora para trazer a dimensdo pessoal da experiéncia de uma ida ao
campo de pesquisa. Por este motivo, exclusivamente este topico sera redigido desta maneira,
dando énfase, portanto, a como tal ida a campo contribuiu para a construgdo da presente

pesquisa.

Reitero que o0s nomes postos aqui, neste relato de experiéncia, serdo ficticios,
objetivando preservar a identidade das pessoas as quais se fizeram presentes em minha ida a

Coqueiros, por uma questdo de seguranca.

A primeira vez que li sobre a comunidade foi por meio da divulgacdo do Projeto Grota
Quilombola. Um tempo depois fiz o primeiro contato com a comunidade de Coqueiros, por
intermédio de Fabio — agricultor e amigo proximo da comunidade, nome que diversas vezes
sera citado na historia oral exposta adiante -, a primeira pessoa quem me explicou como
funcionava o grupo Grota Quilombola, intermediando, pois, 0 contato com o grupo. Apos a
conversa com Fabio, minha ida a comunidade ficou combinada para o final de setembro e

inicio de outubro, época considerada boa para conhecer a regido, devido ao clima. De modo
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que esta visita a campo, em carater meramente diagnostico, foi realizada entre o dia 29 de
setembro e dia 01 de outubro de 2018.

E importante destacar que tal visita nio objetivava levantar e/ou produzir dados para a
presente pesquisa, ou seja, ndo foram realizadas entrevistas, questionarios nem serdo expostas
aqui falas de moradores da comunidade, os/as quais eu convivi durante o periodo da ida a
campo. Isto se justifica pelo fato de que esta visita, de cunho diagnostico, realizada em 2018,
ocorreu anteriormente ao meu ingresso no curso de mestrado do PPGDA. Deste modo, este
relato de experiéncia de campo objetivou tdo somente ser uma visita diagndstica, na qual
anotei minhas percepcfes acerca da comunidade e do territdrio, as quais divido aqui com 0s
leitores e entendo que podem vir a contribuir na contextualizacdo dos elementos que

constituem a histéria de Coqueiros, parte esta que sera descrita no proximo topico desta secao.

Antes de ir a Coqueiros, pesquisei sobre a regido e a comunidade, especialmente no
que tange a sua historia e a situacdo da titulacdo de suas terras. O objetivo era chegar a
comunidade ja tendo realizado um levantamento de dados sobre suas principais informagdes,
pensando que isto poderia contribuir para que a proposta de pesquisa — que estava sendo

moldada — pudesse ser desenvolvida.

De Salvador até Mirangaba — municipio no qual a comunidade fica localizada — foram
cerca de 7 horas de viagem de 6nibus. Ao chegar em Mirangaba, depois do almoco, em um
sabado (29/09/2018), Andreza (mulher quilombola da Comunidade de Coqueiros, 28 anos e
uma das colaboradas desta pesquisa) j& estava a minha espera na rodoviaria. De Ia,
seguiriamos de carro até a comunidade em um trajeto que demorou em média 40 minutos, por
intermédio de uma estrada de terra batida. Reparei, de imediato, que Andreza estava com a
blusa do projeto e, a partir dai, surgiu uma intensa conversa sobre a comunidade e o grota

quilombola.

Figura 1 - Placa sinalizadora que informa a dire¢éo de onde esta inserido o Projeto Grota quilombola.
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Fonte: Arquivo pessoal. Foto tirada no dia 29/09/2018.

Durante todo o trajeto até a comunidade, Andreza se apresentou, contou sobre sua vida
em Coqueiros, como o grota tinha surgido e como eles se organizavam — afinal, para ela poder
me buscar na rodoviaria, houve uma intensa organizacgéo por parte de todo o grupo, que estava
preocupado de algo acontecer durante a minha viagem, ja que eu ndo era do estado nem
conhecia a regido. Assim, desde o primeiro momento, eu fui tendo a oportunidade de
conhecer um pouco mais sobre a comunidade e o seu territorio, desejosa pela chegada e para

ser apresentada aos seus demais moradores.

Figura 2 - Placa de divulgacao do projeto Grota Quilombola, inserido pela prépria comunidade.
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Fonte: Arquivo pessoal. Foto tirada no dia 29/09/2018.

La chegando, Andreza me explicou que Coqueiros era uma das comunidades
quilombolas daquela regido, mas que era rodeada por outras comunidades — como, por
exemplo, Lagedo e Jatoba — com as quais tinham uma convivéncia proxima, tanto que logo
me falou que, no dia seguinte, teria uma grande festividade na comunidade vizinha e que

todos iriam se reunir la.

Olhei atenta a paisagem que nos rodeava, esta era tdo marcante que fui gravando cada
detalhe a ponto de descrevé-la sem precisar da ajuda das fotos: verde das plantas; grandes
morros que anunciavam as cachoeiras; chdo de terra batida que marcava 0s pés e 0s sapatos;
moradores na frente de suas casas; casas de taipa e casas de bloco pintadas e com quintais
grandes que emendavam com o quintal da casa vizinha — na maioria ndo havia muros na
frente das casas-; além de criancas correndo e brincando. Passamos em frente ao postinho de

salde de Coqueiros, depois & Associagdo da comunidade, e, seguindo caminho, consegui ver a
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escola (onde as criangas estudam até a 8° série), que logo era superada pela paisagem de um
grande campo de futebol.

Pensei logo nos contrastes que vi em relacdo a disposi¢do do territério, comparando-o
a maneira como o territdrio é apropriado nos espacos urbanos, que eu havia passado naquele
mesmo dia, antes de chegar a Coqueiros -, prestei atencdo em como as casas foram

construidas e nas principais construcdes coletivas — associa¢do, campo, escola.

Ao chegar & comunidade, Andreza me levou para conhecer a casa onde eu iria ficar,
que era, também, o local no qual eu faria as refei¢fes. Esta era a Casa de Mariana (mulher
quilombola da comunidade de coqueiros, 53 anos, assidua participante do samba de roda e
colaboradora desta pesquisa) e de Ana (mulher quilombola da comunidade de Coqueiros, 49
anos, colaboradora desta pesquisa). Neste instante, fui recebida por mais mulheres, Joana era
uma delas (mulher quilombola da comunidade de Coqueiros, 30 anos, idealizadora e
coordenadora do projeto grota quilombola, colaboradora desta pesquisa), que me acolheu com
imensa generosidade, sentimento extensivo a maioria dos que ali moravam, de modo que até
parecia que todas e todos ja& me conheciam e que eu estava apenas retornando, quando, na

verdade, era a primeira vez que eu pisava 0s pés no territorio de Coqueiros.

Logo na entrada da casa tinha um poster do projeto Grota Quilombola, com fotos das
paisagens, anunciando, de certo modo, 0 que eu iria encontrar nos proximos dias. Joana me
explicou que ja haviam recebido outros visitantes, mas que era a primeira vez que passariam
mais de um dia la e que estavam ansiosas (0s) pela experiéncia de me mostrar cada detalhe da
comunidade — desde as paisagens que faziam parte do territério de Coqueiros até as pessoas

que faziam aquele lugar ter a identidade que tem.

De pouco em pouco, integrantes do Grota foram chegando a casa de Mariana, até que
todas e todos estavamos reunidos na sala. Apresentei-me, contei um pouco sobre mim, o que
eu estudava e, em seguida, Joana pediu para que cada um do grupo se apresentasse. A maioria
era muito jovem, mas com uma sabedoria imensa sobre a historia de Coqueiros, do territorio
em que estavam inseridos, o que queriam que mudasse ali e como estavam tentando

operacionalizar a mudanca que gueriam alcancar.

Na sequéncia, contaram-me que, ao fim do ensino médio, muitos jovens da
comunidade decidiam por ndo continuar os estudos, pois ndo conseguiam enxergar de que
forma os estudos poderiam ser aplicados na comunidade e no trabalho na roga. Desse modo,

tanto a criacdo do projeto de turismo de base comunitéria, quanto as plantagdes de organicos,
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foram maneiras de abrir a mente destes jovens para novas possibilidades, assim, passaram a
falar sobre como comecaram a enxergar oportunidade de trabalho e de aplicar os estudos

dentro da comunidade, sem que precisassem deixar seu territorio.

Apos as apresentacBes, Joana comegou a contar como surgiu a ideia do projeto de
turismo e os demais ajudaram a relatar como estavam se organizando no dia a dia da/para sua
execucgdo. Todas e todos estavam vestidos com a blusa do projeto e demonstravam muito
orgulho do que estavam desenvolvendo, sendo possivel ver o entusiasmo em cada fala e a
ansiedade em me mostrar cada espaco do territorio e as pessoas que faziam parte de
Coqueiros.

Tracaram, entdo, um roteiro para os dias que eu passaria la. Falei que poderiam ficar a
vontade para montar o roteiro da maneira que achassem melhor, que eu seguiria 0 que 0 grupo
planejasse. Cada um foi dando sua opinido sobre o que tinham que me mostrar, as casas que
tinha que visitar, as paisagens que precisava ver, as comidas que devia provar, tudo com o
objetivo de que eu saisse de Coqueiros tendo observado e, em alguma medida, conhecido a

historia do territorio e dos sujeitos que ali vivem.

Ao tracar o roteiro, o grupo logo definiu por onde a visita ao territdrio iria comecar:
pela casa de “V6 Dolores” (uma das grids da comunidade de Coqueiros, 78 anos e
colaboradora desta pesquisa). Ao chegar na casa de VO Dolores, ela se preocupou em nos
servir um café e dizer que podiamos ficar a vontade, e assim comecgou a contar historias da
sua vida, que se confundiam com a propria histéria da comunidade de Coqueiros. Com uma
narracdo repleta de detalhes, contou como foi sua infancia, sua adolescéncia, a criacdo de suas
filhas e, agora, como ajudava a criar suas netas e netos. Enfatizou o quanto as coisas haviam
mudado em Coqueiros, principalmente para as mulheres, contou que tinha orgulho porque
suas netas tiveram a oportunidade de estudar, o que ela ndo teve. Disse que em décadas
passadas as mulheres da comunidade ndo iam estudar com facilidade na cidade, mas que,
agora, tinham tal oportunidade, uma mudanca que a enchia de esperanca por tempos

melhores.

V6 Dolores, enquanto contava as historias, reafirmava a importancia que sua figura de
Grib tinha para a comunidade. O quanto as/os jovens aprendiam com ela sobre a histéria,
memo@ria, tradicdes e, em contrapartida, ela percebia que todos seus ensinamentos valeram a
pena, ja que suas netas estavam diretamente envolvidas no projeto de turismo - um orgulho

para a comunidade. Ao ser perguntada sobre a importancia do Grota Quilombola, V6 Dolores
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me respondeu que o projeto contribuiu para o resgate de tradi¢cGes que haviam sido deixadas
de lado — como a tradicional reisada e o samba de roda. Ademais, estd fazendo com que a
memoria dos mais velhos — sobre as histérias da comunidade — seja transmitida para as
préximas geracdes, e, ainda, que as pessoas externas a comunidade tenham a oportunidade de
conhecé-los através da histéria que esta sendo contada e resgatada pela prépria comunidade.

Foi uma tarde inteira de intenso aprendizado ao conversar com a V6 Dolores, conversa
que me fez refletir de maneira mais aprofundada sobre o protagonismo das mulheres
quilombolas na comunidade de Coqueiros. Comecei a perceber que a gestdo que a
comunidade conseguia ter sobre seu territério ndo era mero acaso, mas fazia parte de uma
intensa organizacdo e articulacdo dos sujeitos que ali vivem. J& era noite quando algumas
integrantes do grota e eu saimos da casa da Vo e voltamos a casa de Mariana — local onde eu
estava hospedada.

Ao retornar, ja era hora do jantar e seria a minha primeira experiéncia gastronémica no
territorio de Coqueiros, quando eu iria finalmente experimentar os pratos tipicos que tinha
tanto escutado falar. A refeicdo foi elaborada pelas mulheres da comunidade, que explicaram
0 que era cada prato e 0 modo de preparo, ressaltando que todos os ingredientes utilizados

eram organicos, plantados e colhidos na propria comunidade.

A hora da refeicdo me possibilitou algumas percepc¢des, notei 0 quanto que cada
ingrediente que compunha um determinado prato, também, fazia parte da cultura local. O ato
de plantar, colher e utilizar aquele ingrediente dizia respeito a identidade dos sujeitos que
vivem em Coqueiros, uma vez que ali existe um modo préprio de preparo, que €é transmitido,
de geracdo em geracgdo, e as mulheres fizeram questdo de explicar 0 passo a passo de cada

alimento que estavamos comendo.

Arroz vermelho, banana da terra, café organico, esses sao s6 exemplos de alimentos
que compBem a alimentacdo diaria de quem vive em Coqueiros. O que, para mim, ficou muito
explicito, é que os momentos de se fazer as refeicbes, também, eram de aprendizado sobre a
historia daquele lugar, porque cada prato de comida que era posto na mesa tinha uma historia

e integrava a memoria coletiva daquele povo.

No meu segundo dia na comunidade, levantamos cedo para pér em pratica as outras
etapas do roteiro tracado pelo grupo no dia anterior. Apds tomar o café da manha, seguimos a
pé pela comunidade com o objetivo de chegar a propriedade de Sérgio (agricultor

agroecoldgico, que sempre mostra a sua horta e as inUmeras variedades de alimentos
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organicos que tém em sua plantacdo a quem visita & comunidade). Chegando 14, fomos
recebidos por Sérgio e sua companheira, que logo nos mostraram a horta que possuem em
casa, explicaram o ciclo de plantacdo dos alimentos e as técnicas agroecoldgicas da nao
utilizacéo de agrotoxicos.

Figura 3 - area de plantacdo organica da comunidade.

Fonte: Arquivo pessoal. Foto tirada no dia 30/09/2018.

Sérgio e sua companheira sdo uma das familias da comunidade que possuem o selo de
‘organico’ nos alimentos que vendem na cidade. Perto de sua casa, fica a extensa area na qual
ele planta os alimentos, local este que fica em um ponto alto da comunidade, no qual é
possivel ter uma visdo dos morros da chapada e do verde da natureza que envolve aquele
territério. Ali experimentei frutas e verduras, e, assim, entendi um pouco melhor das
explicacdes sobre os alimentos — a forma de plantar, colher e preparar — que me foram

compartilhadas pelas mulheres em nossa conversa no dia anterior.

Figura 4 — Plantacdo de organicos da comunidade
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Fonte: Arquivo pessoal. Foto tirada dia 30/09/2018.

ApOs essa visita, 0 grupo me levou de volta a casa de Mariana. Chegando 13,
contaram-me sobre uma festividade que aconteceria na comunidade vizinha, que teria a
participacdo de todas as outras comunidades localizadas ao redor de Coqueiros. Explicaram
que a festividade seria um 6timo momento para observar e compreender um pouco mais sobre
a cultura ndo s6 da comunidade de Coqueiros, mas também das demais comunidades
quilombolas ao seu derredor. O trajeto, tanto de ida quanto de volta, seria de énibus — este que
nos dias de semana funciona como dnibus escolar — e todos iriamos juntos. Era perceptivel a
animacdo do grupo com a festividade, minha impressdo era de que aquelas reunides tinham
muita importancia para eles, pois era um momento de unido entre as comunidades, sendo
possivel ver o entusiasmo no rosto das criancas, dos adolescentes, dos adultos e dos idosos.

Um programa gue, claramente, parecia ser importante para todas e todos ali.

Mas, como o 6nibus so sairia depois do almogo, o0 grupo resolveu me levar para outra
‘parada obrigatoria da comunidade’: a casa de tia Tereza. Ela € uma das griés da comunidade,

todos a conheciam por 14, sendo comum, no inicio de cada historia, ouvir “a tia Tereza
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conta...” e logo percebi o quanto aquela mulher tinha um papel importantissimo na

comunidade, como se fosse uma espécie de guardid da histéria e memaria daquele territorio.

Tia Tereza nos recebeu da forma mais alegre possivel. Quando chegamos em sua casa,
ela estava no quintal fazendo vassouras de palha e explicou que essa era uma de suas fontes
de renda. Ensinou passo a passo de como se fazia a vassoura e, enquanto as confeccionava,
também contou historias sobre sua vida na comunidade. Relatou que ela tinha sido
quebradeira de coco-babacu, que fez este trabalho durante muito tempo e ia até a cidade
caminhando para vender. Explicou, igualmente, o passo a passo de como fazia a quebra do

coco-babacu e o que aproveitava dele para a venda.

A memoria dela me impressionou muito, dada a riqueza de detalhes com que cada
historia era contada e o nitido sentimento de pertencimento por aquele local. Assim como
todos do grupo do grota, mantive minha escuta atenta a tudo o que a grid contava, reparando
que ela constantemente mencionava as mudancas positivas que haviam ocorrido na
comunidade, bem como as dificuldades que ainda se encontravam por la. Tal qual VVé Dolores
tinha mencionado no dia anterior, Tia Tereza também comentou que, desde a criacdo do
grupo de turismo, comecou a ter um movimento no sentido de resgatar a historia, a memoria e
as tradicdes da comunidade. Contou, ainda, com orgulho, sobre a reisada, 0 samba de roda e

os demais festejos que eram realizados na comunidade.

Na visita a casa de tia Tereza, consegui perceber a dimensdo do respeito que todas e
todos tém por ela, bem como da poténcia dela ao resgatar as historias da comunidade, que
pareceu ser um dos elos que os unem. Nesse momento, entendi o que, de fato, significava ser
grid. Era um titulo que independia da idade — 0 que erroneamente cheguei a interpretar — mas

se relacionava com o papel que aguela pessoa desempenhava na comunidade.

Ap0s essa visita, ja era hora de retornar e esperar o 6nibus para ir a festividade na
comunidade vizinha. Enquanto o dnibus ndo chegava, Andreza me levou até um dos bares da
comunidade, la encontramos alguns homens que residiam no territério e conversamos um
pouco sobre como era morar em Coqueiros. Ao falar do grupo de turismo, o dono do bar
frisou a lideranca das mulheres da comunidade e continuou dizendo que elas exerciam um

papel importante na organizacao, no resgate das tradi¢cfes e na memaoria comunitaria.

O onibus chegou e seguimos para a comunidade proxima. O grupo decidiu que no
caminho iriamos parar para conhecer a Cachoeira do Gelo, local que constantemente

aparecem nas fotos do grota nas redes sociais e divulgagdes do grupo. Perguntei mais sobre o
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lugar e estes falaram que a cachoeira é um dos espagos nos quais as pessoas da comunidade se
reinem para um dia de lazer. Percebi como aquele local, também, integrava a identidade da

comunidade.

Descemos perto do acesso da trilha que levava até a Cachoeira do Gelo. Ao chegar I3,
foi possivel ver diversas pessoas aproveitando o local, que ndo é de facil acesso, mas que tem
uma beleza exuberante. O grupo me contou que estavam preocupados com o futuro da
cachoeira, ja que tinham ouvido falar de propostas de construcdes de torres de energia eolica
ali. Perguntei o que achavam dessas propostas e me responderam que era triste perder um
local que fazia parte do territdrio ndo s6 da comunidade de Coqueiros, mas de outras

comunidades ao redor.

Ja estava no fim da tarde quando conseguimos subir de volta pela trilha e chegar até a
estrada de acesso a comunidade na qual estava tendo a festividade. De longe, ja dava para
ouvir a masica tocando e muita movimentagdo. Quando chegamos a festividade, reconheci
alguns rostos e conheci outros, mas o0 que mais pude observar e me marcou foi 0 quanto que o
festejo reunia as comunidades, era um momento de confraternizacao entre todas e todos ali,

com muita comida e muita masica.

As pessoas todas se conheciam e se cumprimentavam. Desde as criangas até 0s mais
idosos, todos estavam se divertindo e eu pude ouvir as musicas da regido e prestigiar as
dancas. Ja era tarde e tinha pouca luz no local do festejo, entdo sabiamos que qualquer luz que
viesse na estrada de acesso poderia ser o 6nibus que nos levaria de volta. S6 tinha um 6nibus,
entdo seria necessario mais de uma viagem para levar todo mundo, ou algumas pessoas teriam

que ir em pé.

O 6nibus chegou para nos buscar e, como a hora ja estava avancada, muitos decidiram
ir em pé mesmo, para ndo esperar uma outra viagem. O resultado foi que o 6nibus voltou
lotado, sendo esse um dos momentos mais marcantes da ida a Coqueiros e explico o motivo.
Durante a viagem de volta estavam presentes pessoas de diferentes comunidades quilombolas
que ficam ao lado de Coqueiros, em um determinado momento uma pessoa puxou um canto e,
em segundos, o Onibus inteiro estava cantando a mesma mdsica e assim continuaram
cantarolando musicas tradicionais das comunidades até chegarmos ao nosso destino. Foi um
momento muito potente, o dnibus estava sem luz, entdo ndo conseguiamos ver direito a face
um dos outros, mas mesmo assim todas e todos se conectaram de uma maneira Unica e, neste

momento, pude entender um pouco mais sobre a cultura - tanto de Coqueiros, quanto das
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comunidades vizinhas. A musica é uma das muitas coisas que 0s une e as cangdes entoadas

s80 as mesmas que estes puxam nas festividades tradicionais.

Na volta da festividade, chegamos até a casa e conversamos mais um pouco, perguntei
as mulheres sobre como funcionava a reisada e o samba de roda — tradigdes muito
mencionadas por varias pessoas que conversei — e elas me explicaram que a reisada era
realizada durante o més de dezembro e que um grupo saia batendo de porta em porta cantando
Reis até o dia de Santos Reis, que acontece no dia 6 de janeiro, quando, também, era realizado
0 samba de roda. Falaram-me que por anos essas tradicbes estavam paradas, sem serem
realizadas, mas que desde o funcionamento das atividades do Grota, voltaram a fazer parte da

vida da comunidade.

No dia seguinte, meu ultimo dia na comunidade, combinamos de acordar cedo e
colocar em prética as ultimas paradas do roteiro que o grupo havia montado la no primeiro
dia. A primeira parada seria a Igreja das Figuras, que fica no alto da Serra das Figuras, onde
foi preciso ir de moto por conta da distancia. Explicaram-me que todo dia 29 de setembro,
moradores da comunidade de Coqueiros e outras comunidades vizinhas sobem a serra até o

local no qual fica as ruinas da igreja das figuras e |4 é celebrada uma missa.

Figura 5 - Igreja das figuras
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Fonte: Arquivo pessoal. Foto tirada dia 01/10/2018.

Apos a visita a Igreja das Figuras, fomos conhecer algumas casas de Farinha das
comunidades que ficam ao redor de Coqueiros. Foi uma experiéncia étima poder ir 1a, mesmo
que rapidamente, porque consegui perceber que, a despeito das particularidades de cada
comunidade, era possivel ver que as comunidades se interligavam entre si. Quando algum
morador — seja de Coqueiros, seja de comunidades vizinhas — ia contar um pouco de sua
historia de vida, sua trajetéria sempre se encontrava com a de outra comunidade, em razao de

questdes familiares, trabalho ou culturais.

Ao retornar para Coqueiros, era chegada a hora da despedida. Esse momento foi um
dos mais delicados da viagem diagndstica para a pesquisa, porque observei que a percepgao
do tempo na comunidade ndo € a mesma percepcao do tempo que tenho na cidade, pois la o
dia rendia muito, trazendo-me a impressao de que as horas passavam mais lentamente e que
cada dia que ali passei tinha sido muito bem aproveitado. Foram trés dias inteiros, o que
parecia pouco, mas a minha sensa¢do — que também foi compartilhada pelos moradores — é
gue eu ja estava la& ha um més. Foram dias intensos de convivéncia, aprendendo e ouvindo
sobre a comunidade e todos/todas que fazem parte dela, e por isso, a hora da despedida fez

com que alguns olhos ficassem marejados. Algumas mulheres, inclusive, me disseram que
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ndo iriam se despedir, porque sabiam que logo eu retornaria, entdo seria um “até logo”.
Assim, entrei no carro, e novamente a Andreza me acompanhou até Jacobina, local onde eu

pegaria um transporte para retornar a Salvador.
3.3 Uma Histéria Oral da Comunidade de Coqueiros

Este topico, como ja fora mencionado anteriormente, sera estruturado no modelo de
historia oral, utilizando as falas das narradoras/colaboradoras desta pesquisa, coletadas nos
dias 25 e 27 de agosto de 2020, de forma virtual, devido a situacdo excepcional pandémica
iniciada no corrente ano. Além das falas, serdo utilizados documentos que colaboram com a

reconstrucdo de fatos presentes na memoria coletiva da Comunidade de Coqueiros.

Por uma questdo de seguranca, para com as mulheres quilombolas que anuiram
contribuir como narradoras da historia oral e colaboradoras desta pesquisa, ressalta-se,
novamente, que os nomes utilizados aqui sdo ficticios. Resguardando, assim, 0s nomes

verdadeiros e as identidades das participantes.

Para uma melhor compreensdo dos fatos narrados neste topico e, posteriormente, para
uma melhor anélise, a ser realizada na terceira secdo deste trabalho, optou-se por dividir a
historia oral em categorias de pesquisa, que nada mais seriam que 0s temas centrais que
permeiam a fala das narradoras/colaboradoras e, consequentemente, irdo permear a analise a
luz das propostas tedrico-criticas e tedrico-metodologicas. Sendo estas categorias: origem da
comunidade de Coqueiros; a importancia das Gri6s; agricultura como elemento da identidade
de Coqueiros; perspectiva sobre estudo e trabalho; surgimento do Grota Quilombola;
mema@rias coletivas e tradi¢bes culturais de Coqueiros; experiéncias, vivéncias e organizacdo

das mulheres quilombolas.
3.3.1 Origem da comunidade de Coqueiros

A comunidade quilombola de Coqueiros, certificada em 2006 pela Fundacao Cultural
Palmares (ANEXO), fica localizada no municipio de Mirangaba, inscrita no territorio de
Piemonte da Diamantina, no Estado da Bahia — a comunidade também usa como localizacéo
de referéncia o termo “chapada norte”, significando que a comunidade fica situada na parte

norte da Chapa Diamantina.

Segundo Jesus (2012, p. 96), a ocupacdo de Coqueiros remonta ao século XIX e

correspondia a préatica agricola, & pecuaria e a um engenho instalado no local, “Existe, na area,
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uma grande quantidade de minifandios que estdo interligados, muitas vezes por lagos

familiares e expGem também conflitos e contradi¢des no processo de ocupagio”.

De acordo com a Carta de Auto Reconhecimento da comunidade (SILVA, 2017), a
origem de Coqueiros esta relacionada ao quilombo de Sdo Tome, localizado no municipio de
Campo Formoso. Na Carta, os moradores narram que, ap6s um conflito que aconteceu no
territorio de S&o0 Tomé, um senhor chamado Noberto e suas trés filhas, Filissa, Mariana e

Lianda teriam chegado ao territério, atualmente, conhecido por Coqueiros, a saber:

“A historia da comunidade, a comecar logo pelo nome que eu gostaria de ressaltar, é
por conta da planta nativa daqui né que € a palmeira do Coco babacu, entdo é o coqueiro, aqui
tinha muito da Palmeira e hoje ainda tem sim muitas Palmeiras de coco babagu que ai deu
origem ao nome do povoado. A historia da nossa da nossa comunidade eu vim conhecer ela
mais agora depois do reconhecimento quilombola, do certificado, antes eu ndo tinha
conhecimento de como se originou a comunidade né e agora a gente sabe que nossa historia
tem assim a ver com as pessoas que vieram fugido da Guerra de Canudos, € o que diz a nossa
historia e dizem que os primeiros habitantes foi um viuvo e suas trés filhas e conta que eles
vieram fugido dessa guerra, de S&o Tomé para cd que eles vieram fugindo e se refugiaram
aqui” (JOANA).

(A senhora sabe quem foram os primeiros moradores da comunidade?) Disse
gue vieram umas pessoas de Sdo Tomé, um pai trouxe trés filhos parece que
chama Norberto e uma filha chamava Filissa, parece que outra chamava
Maria e a outra eu esqueci 0 nome que vieram para a comunidade, ai foi
ajuntando! Tinha meu bisavd que chamava Elias que morava nos Trés
Coqueiros que disse que era dono desse terreno aqui todo... e veio uma
mulher que chamava Filissa, tinha a minha vé Laurinda que morava aqui no
Coqueiro, tinha meu avé (Manoel), a bisavo dessa minha filha que chamava
Rosa de Melinda (...) tinha outro que chamava Goncalo, Mané de Filissa,
Francisco, Pedro de Doda (pausa) e tudo morou aqui nessa comunidade. (...)
0s mais velhos diziam que essa comunidade nossa aqui as pessoas € quase
tudo parentes uns dos outros. (Quem contou essa histéria?) Foi uma mulher
do Trés Coqueiros quem indicou, quem fez a carta foi Socorro, Baba e

Lucimar do povo de Cota. (IRENE, Coqueiros, 15/02/2017) (apud SILVA,
2017, p. 60).

Nesse sentido, tem-se também o seguinte relato:

“Quando eu me entendi por gente, as pessoas que eu conheci aqui era Pedro de Doda,
Isabelle, Francisco de Filissa, Antoinha, Benedita que era irma de Antoinha e os mais velhos,
Jodo de Filissa, Mané de Felicia - porque eu ainda lembro que era meu pai - Rosa de Melinda
(a gente conhecia por Rosa de Melinda agora a gente ndo sabe se era assim mesmo né), mas

foi quando comecgou o Coqueiro, que eu me entendi por gente, foi quem eu alcancei foi essas
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pessoas né. Agora eu sei que tinha minha avé Filissa, mas eu nem conheci. As casas era de
tapa, as casa muitas dela quando eu me entendi por gente n&o tinha casa de teia, era a casa de
palha. Depois que Deus foi preparando e que deu certo que foi fazendo uma casa de telha e
causa de adobro e de bloco foi de 2000 pra cé& que as pessoa entendeu e deu certo fazer casa
de bloco, mas primeiro era envarada e encimentada, e fazia o barro e tapava assim com a
mao” (DOLORES).

A partir do diagnostico na comunidade, das entrevistas posteriores e com os resultados

das pesquisas de Jesus (2012) e Silva (2017), tem-se que a ocupacdo do territorio, que hoje é o

povoado de Coqueiros, resulta da ocupacao portuguesa na Vila de Santo Antonio de Jacobina

no século XVIII - onde atualmente se localiza 0 municipio de Jacobina. A descoberta de ouro

na regido gerou uma intensa mobilizacdo populacional, tendo como consequéncia o
deslocamento de um grande niumero de negros para a regiao.

De modo geral, a presenca da colonizagdo portuguesa no sertdo baiano

ligada ao deslocamento de um contigente de negros contribuiu para a

configuracdo atual dos quilombolas presentes no territério de Identidade do

Piemonte da Diamantina onde se localiza a comunidade quilombola de
Coqueiros (SILVA, 2017, p. 65).

A mobilizacdo da comunidade, para realizar o pedido de certificacdo, foi um dos
fatores que contribuiu para o resgate da histéria de Coqueiros, como pode ser verificado no

relato abaixo:

“Toda a vida a gente fez samba, a gente desde pequeninho é acostumado a participar
dos sambas, dos mutirdes, sabia que existia na comunidade, porém essa visdo de conhecer de
onde veio nossos ancestrais, como é que viveram, a gente veio saber depois da certificacdo,
porque antes da certificacdo ninguém se procurou essas coisas e também se perderam muito,
porque as pessoas mais velhas da comunidade ndo foram ouvidas, ndo tinha projetos de
incentivo e buscar essa histdria, hoje ja € muito diferente, hoje até na escolinha da minha filha
ja conversa sobre isso, sobre origem, sobre o que é ser quilombola e ai para ela saber ela
precisa entrevistar alguém né e antes era diferente, antes da certificacdo ndo se despertou, na
verdade, em ninguém ta sentado perguntando como foi. E ai foi Padre Joel né, um padre que a
comunidade — e quando vocé procura todo mundo se refere a ele - esse padre visita aqui né na
comunidade, ele ficou curioso viu que as pessoas eram tudo assim negros e ai ele ficou né
com aquilo e comecou a procurar fazer esses questionamentos da comunidade. Foi ai que
surgiu né fazer as entrevistas e a parte da certificacdo que para certificar né tem que ter a

historia registrada e ai foi buscar das pessoas mais velhas e ai foi onde chegou esse consenso,
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porque, na verdade, a gente sabe que é igual aquele filme narradores de Javé - eu coloco
muito ele estd minhas referéncia né- que quando chega esse momento de buscar como €é que
originou a comunidade sdo muitos contos mas ai depois vai juntar tudo que se parece pra
chegar num consenso né. A certificacdo sé saiu em 2006, porém o estudo foi feito antes, eu
ndo me recordo exatamente o ano, se foi 2003, 2002, eu ndo me recordo, porque assim como
eu era crianga eu ndo fazia parte desse grupo, onde que fez os estudos com o padre. Lembro-
me bem que a vereadora Socorro que é daqui da comunidade ela participou a frente desses
estudo com o padre, ela e outras professoras, Nivaldina e a Lucimar, eles querem fizeram
frente, né. Francisquinho que foi o que foi receber da mao do presidente a certificacdo, entdo
eles que tiveram mais acesso a esse momento eu era crianca nessa época, ainda ndo me
envolvia tanto.” (JOANA).

Ja Andreza, relata adiante como se deu o seu conhecimento acerca da histéria da

comunidade e a relevancia disso:

“(conheci a histdria da comunidade) Através da minha avo, do meu avd, minha mae
também me contou um pouco, mas assim eu vim ter mais curiosidade depois do grota, porque
ai comecou a vim as pesquisas, as pessoas de fora terem curiosidade de saber e ai despertou
mais essa curiosidade de como surgiu 0 Coqueiros, porque antes eu brincava na comunidade,
mas ndo tinha esse despertador de “Quem foram os primeiros moradores? Quem fundou
coqueiros?”, entdo ndo tinha isso, até um ponto que eu acho bastante interessante agora que
aqui na escola de coqueiros tem um dia de aula pra ser cultural para as criancas aprenderem a
historia da comunidade, desde 2019 que tem esse espago cultural para as criancas aprenderem
a historia da comunidade” (ANDREZA).

Por seu turno, Elida, que é a mais jovem das narradoras/colaboradoras, continua a

narrativa sobre como teve acesso a histéria da comunidade:

“Com meus pais, meus avos e com as minhas tias, igual tem a tia Durva que sempre
fala um pouco da historia de antigamente pra gente que mora agora aqui né na comunidade, e
eu nasci e me criei aqui, eu nunca sai daqui para outro lugar, inclusive foi a vo de Josi fez o

meu parto, ai chamava ela de mae Chiquinha” (ELIDA).

3.3.2 A importancia das griés na historia e na organizacdo social e politica da

comunidade
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O posto de satde que hoje existe logo que se entra na Comunidade de Coqueiros —
Unidade Basica de Saude da Familia, implantada na comunidade no fim de 2014, por
intermédio da luta e organizacdo da prépria comunidade -, ndo existia até pouco tempo atras,
de maneira que o que se fazia presente - e constituia-se como uma caracteristica na
organizacdo da comunidade - eram os tratamentos realizados por curandeiros, por meios de
chds e ervas. Esses saberes tradicionais, transmitidos de geracdo em geracdo,
consubstanciavam-se na principal forma que a comunidade lidava com as enfermidades, além
disto, com a dificuldade de locomocdo até a cidade mais proxima, os partos eram realizados
na propria comunidade, pelas méaos de mulheres parteiras.

Outro simbolo dessa organizacdo sdo as parteiras, mulheres que com seus
saberes empiricos auxiliavam as gestantes no momento dos partos que
aconteciam de forma natural e nas casas das parturientes. Ha alguns relatos
de natimortos dentro do Utero materno ou durante o trabalho de parto,
atribuidos pelos moradores a falta de acompanhamento médico e a
precariedade das condi¢des dos partos, contudo, as parteiras sdo referidas
com sentimentos de respeito e admiracdo, tratada como mées ou madrinhas
por aqueles que vieram ao mundo através de suas mdos (...) Os saberes
referentes aos partos eram transmitidos das mulheres mais velhas para as
mais novas que assumiam o oficio, a partir da impossibilidade ou
falecimento das parteiras mais experientes. Algumas dessas mulheres na
comunidade quilombola de Coqueiros se chamavam Laurinda, Alexandrina,
Ezida, Cista, Teté, Mariquinha, Chiquinha. Um exemplo dessa tradicdo
envolve Laurinda parente de Maria Pequena que era mde de Chiquinha,
essas Ultimas devotas de Nossa Senhora do Bom Parto. Para essas mulheres,
o oficio de parteira representava uma missao que recebeu da santa e por isso
ndo aceitavam gratificacdes em dinheiro, as vezes recebiam doagcbes em

alimentos, ja que a dedicacdo ao oficio comprometia o trabalho diario na
roca de onde provinha o sustento de suas familias (SILVA, 2017, p. 75-76).

Assim como as parteiras, outras mulheres da comunidade desenvolvem um papel de
grande importancia na historia do povoado de Coqueiros, sdo conhecidas como Grids,

responsaveis pela transmissdo das suas histdrias e tradicdes para as demais geracdes.

“(Elas sdo) de fundamental importancia, porque nao existe historia que ndo tivesse
acontecido historia, entdo hoje o que motiva a gente € ver né que eles passaram por tudo isso
que hoje chegaram até aqui e que estdo tendo oportunidades diferentes, que sdo pessoas com a
alegria da tia Tereza né que passou por poucas e boas, mas que sempre era com aguele sorriso
no rosto, com alegria de V6 Durva que esta sofrendo com o pé doente e que mesmo assim nao
maltrata ninguém, vocé chega e é aquela mesma alegria, s6 ndo acompanha mais até a porta,
mas ¢ “entre, sente, traz o café” e é aquela mesma pessoa de sempre, entdo ndo ha historia se
a gente ja ndo tiver né para comecar uma historia tem que tem que ter um ponto e 0s Grids sao

0S Nossos pontos aqui na comunidade, porque € dai que que a gente tira toda a inspiragdo, é
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dai que a gente sabe como viveu 0s nossos antepassados. Entdo o brejo de arroz que hoje a
gente apresenta para nossos Visitantes, tem uma histdria naquele brejo, sdo brejos plantados
pelas familias da comunidade, de geracdo em geracdo, que passou pelo pai de tia Durva, que
hoje, no caso, é o av0 de Andréia né, entdo tem toda uma geracgdo, entdo nao existe historia
sem a gente conhecer a historia, entdo eu digo é assim 0 nosso ponto inicial, é nossa historia”
(JOANA).

Tia Tereza — sempre citada quando se fala na histéria de Coqueiros — era uma das
Grids da comunidade e, infelizmente, faleceu no inicio do ano de 2020, deixando todos e
todas da comunidade muito abalados com sua partida. Ela tinha apreco por contar, a quem lhe
perguntasse, todas as historias sobre Coqueiros e, em vida, repassou conhecimentos para

varias geracoes. Nesse sentido, tem-se que:

“Quando tia morreu foi no inicio da pandemia foi quando tudo fechou, foi 22 de
Marco, entdo tinha tudo fechado, 17, 18, tava tudo paralisando por conta da pandemia, até
hoje, a gente nunca recebeu um visitante (depois do inicio da pandemia) e eu td assim toda
vez que eu falo disso meu coracdo doéi, porque tia Tereza, as vezes, ndo tinha nem como eu
ver ela assim uma semana antes ai eu assim- a gente via, mas acaba conversando assuntos e
esquecia — “tia Tereza, tal dia eu vou ter visitante, ai ela dizia “vai? que horas?”, ja se
prontificava e me acompanhava, muitas vezes da hora que 0 nosso visitante descia do carro
até a hora dele entrar novamente no carro que a tia Tereza tava me dando todo o suporte e
assim os visitantes queria carregar ela para eles e ai imaginando muito muito muito muito
mesmo, ai sabado eu desabei, madrugada acho que o povo tava dormindo e eu aqui chorando
lembrando de tia Tereza e de quanto ela foi importante na minha vida, quanto pessoa, quanto
mulher que eu sou hoje e na vida do Grota, porque assim foi um projeto que a gente
apresentou e ela abracou assim com as duas maos. Tia Tereza virou membro do Grota, assim
sabe, de uma hora para outra, porque ela era aquele encanto de pessoa, vocé ganhava tia
Tereza facialmente, porque ela era aquela pessoa que se permite, ela se permite ouvir, ela se
permitia a deixar vocé entrar no lado dela, ela se permitia a vocé entrar na vida dela e fazer
parte da historia dela. E quando ela ndo lembrava, mesmo assim ela lembrava porque ela dizia
assim “Josi, aquela menina, tal tal tal” se ela ndo lembrasse o nome, mas ela dizia
caracteristica e a gente sabia exatamente de quem ela tava falando e assim é uma pessoa que
morreu, mas esta viva em mim, acho que esta viva em nds (pausa emocionada). E quando se
refere a historia, a tia Tereza aparece assim na capa, sabe! E eu t6 me segurando ao maximo,

eu digo “meu Deus, como é que eu vou falar da historia?” porque assim, eu ndo posso chorar
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todo tempo, né e ai eu vou ter que segurar a peteca e td6 imaginando como € que eu vou
segurar a peteca se tudo tem a cara de tia Tereza, como € que eu vou apresentar a igrejinha se
eu vou ter que falar o nome de V6 Chiquinha e eu vou ter que falar o nome de a Tereza, ta
dificil viu?”’(JOANA).

Por sua vez, Andreza relata que:

“Tia Tereza, como falar de tia Tereza né? Aquela pequena pessoa, mas assim uma
pessoa alegre, que trazia tranquilidade, aquela risada dela vem na mente agora, porque
passava uma paz. E ela sempre falava “o que ¢ de vocés ninguém toma” entdo tia Tereza pra
mim foi uma pessoa que eu convivi pouco com ela e passei a conviver mais através do grota,
mas assim tia Tereza era a gigante do grota e VO Durva ensinou muita gente, como era no
tempo dela, ela sempre me conta que era um tempo muito dificil, que ela e os filhos dela
comiam banana verde pra sobreviver e ela sempre diz assim “6 minha filha, hoje vocés podem
dizer que foram criados em bercgo de ouro, porque chega meio dia vocés tem que 0 que comer
na mesa”, na época dela era bem dificil. E bom saber que nds estamos vivendo uma geracio
diferenciada, avangada” (ANDREZA).

Nessa toada, Joana e Elida complementam que:

“Eu lembro que um grupo que a gente recebeu na igrejinha, tia Tereza conversando e a
menina chorava viajando na histéria de tia Tereza, quando ela dizia “Eu com 5 anos carreguei
um prato de coco e fui levar na saide de a pé aqui por dentro, t4 pensando que é perto? eu nao
sei nem dizer quantos quildmetros era e quando eu voltava, ainda voltava com as coisas no
saco né” porque comprar levava o coco para vender e trazia a carne, trazia o feijao, entdo ela
ia com peso e voltava com peso e 0s visitantes entrava naquele momento na histéria dela,
viajava no tempo imaginando né tudo que a tia Tereza, aquela pessoa com menos de 1 metro e
meio, com um coracdo tdo gigante. J& falei com as nossa geracdo que eu, com minha pouca
idade, ja me sinto Gri6 (pausa com risos). E as Gribs vai ser Tia Di, vai ser Maria, porque séo
pessoas que mais que eu viver, oxi eu ja vivi no hotel cinco estrelas, porque do que elas
passavam né, eu ja vivi na geracdo que é totalmente diferente, ndo é que a vida da gente é
100% boa, mas hoje nds temos acesso que elas nem sonhariam em ter, né, a realidade ¢ essa.”
(JOANA).

“O modo de viver somo totalmente diferente de antes, eu mesmo fui criada com

bastante dificuldade agora posso dizer que a gente tem tudo nas maos, antes eu saia com meus
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pais e meus irmaos, pra pescar pra gente poder comer, que nao tinha as vezes o dinheiro pra

comprar outras coisas por ai, entdo a gente tinha que pescar pra poder sobreviver” (ELIDA).
3.3.3 Agricultura como elemento da identidade de Coqueiros

“Eu cansei de ir para feira, era na Saude, fui pra Saude a pé, Caem, Jacobina, com
coco na cabeca para trazer uma rapadura, mae me levava para nés quebrar coco numas grota.
E ai quando quebrava esse coco ia levar em Jacobina mais uma mulher que chamava Biata
que era minha tia e ela me levava, e ai ia a pé, cansei de ir e de trazer um quilo de carne de
cabeca que era 0 que o dinheiro dava para comprar que era a mais barata que tinha e ai
quando chegava em casa para nds comer, eu, mae e meus irmaos, tinha vez que quem ia mais
pra Salde era eu e tia Biata, levava uns 2 kg de café na cabeca. Um dia eu levei 9 kg de café
para Saude e ai chegava |4 minha tia comprava uma aguquinha e comprava umas coisinhas
boa que dava para trazer, ai ela comprava uma rapadura e quando chegava no caminho tirava
um taco e me dava um taco pra comer um pouquinho de farinha, era sofrimento nessa época,
mas agora hoje ndo, hoje gracas a Deus a gente vai cortar essa banana, coloca para
amadurecer e ja vai leva no carro, gracas a Deus, mas naquele tempo era dificil...(pausa
pensativa) dificil mesmo, era sofrido e toda a vida nés foi criada s6 com mée, meu pai vivia
em casa, mas vivia mais era pro mundo, vivia para 0 mundo e minha mae ficava e levava nos
pra quebrar esses cocos, era sofrimento. Minha mée teve 6 filhos e trabalhava com nés na
roca. (...) A renda principal agora € banana. Banana pra plantar o fio ai ele vai crescer e soltar
0 cacho, ai quando fica de vez a gente corta, carrega no animalzinho e chega aqui vende e ai

esse rapaz que compra e leva pra freira ¢ vende” (MARIANA).
Nesses termos, também é asseverado por Silva, a saber:

As rogas na/da comunidade quilombola de Coqueiros caracterizam-se por
plantios de pequeno e médio porte cultivados em terrenos herdados de seus
antepassados ou comprados ha décadas. Em geral, distam poucos
quilémetros das casas, sendo comuns as rogas de quintal, comumente
cultivadas pelas matriarcas no fundo de suas casas, marcando a paisagem da
comunidade. H& também as rogas mais longinquas, limitantes ou inseridas
no territorio de outras comunidades pertencentes ao perimetro quilombola do
municipio de Mirangaba. O deslocamento é feito a pé ou montado em
jumentos, outros utilizam automdveis, sendo os primeiros mais corriqueiros
(SILVA, 2017, p. 81).

Os alimentos produzidos na comunidade e que, constantemente, sdo citados por seus
moradores, como arroz, café e banana, para além de serem produtos comercializados pela

comunidade, fazem parte da identidade destes. O compartilhamento de alimentos entre os
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moradores da comunidade e considerado uma caracteristica local- mesmo que, atualmente,

em uma menor frequéncia.
Nesse sentido, testifica Joana por meio da narrativa abaixo:

“Comunidade, para mim, significa o espirito de ta junto, em comum, um ajudando o
outro. Eu até me entristeco as vezes, porque assim, as vezes eu vejo perder um pouquinho do
sentido comunidade, justamente, por essa questdo das novas geracdes nao perceber que
estamos ainda vivendo em comunidade. Entéo, hoje se fala mais em povoado e t4 muito assim
individual, apesar de assim quando precisa as pessoas se juntam, mas ndo é como antes,
porque quando dizia “fulano t4 com o brejo de arroz plantado” ai fulaninho marcava o dia e
todo mundo ia, hoje em dia t mais agricultura familiar, mais a familia, se vai um ou dois por
amizade, mas ndo é como antes, dizia “vai bater o feijdo de fulano” e todo mundo caia para
dentro, entdo bateu de fulano hoje, sabado que vem eu vou de fulaninho de 14, do seu Zé, de
Dona Maria, entdo eu acho que ser comunidade € isso, € esse espirito de t4 junto, de ta todo
mundo engajado, do problema de fulano também ser meu problema, por a gente ser
irmandade, por a gente ser comunidade, a gente ta junto. E se o problema de Dona Maria ta
desse jeito afetando a vida dela, entdo afeta a minha também, porque ela pertence a minha
comunidade, entdo comunidade para mim € isso e territorio para mim é esse lugar né é o lugar
de pertencimento, é vocé se reconhecer desta comunidade, entdo eu acho que é duas coisas
bem parecida no meu modo de pensar. Entdo hoje né, eu sou desse territorio que eu amo e que
eu defendo né e assim adoro fazer parte dele né e me reconheco assim né, me identifico como

uma moradora quilombola, como uma mulher que faz parte desse territério.” (JOSIANE).
Coadunando-se com o narrado, Silva esclarece que:

A banana apresenta-se como potencial agricola da comunidade
quilombola de Coqueiros, comercializada pelos moradores em feiras
livres de cidades e municipios vizinhos, a exemplo de Mirangaba,
Jacobina, Ourolandia, Saude, Capim Grosso. O café e o arroz de pildo
(também conhecido como arroz de grota ou de roca), que no passado
garantiram o sustento das familias, também sdo comercializados, hoje,
especialmente, no interior da prépria comunidade e vém resistindo a
baixa producdo em decorréncia das adversidades climaticas e do
empreendimento comercial da banana. Nos Gltimos anos, com a baixa
producdo de alimentos ocasionada pelo periodo de longa estiagem,
alguns moradores vém empreendendo pequenos negocios de compra e
venda de alimentos agricolas, comprados, principalmente, no centro
comercial agricola de Jacobina que relne semanalmente alimentos
produzidos nos municipios do Piemonte da Chapada da Diamantina,
que somados aos alimentos produzidos na prépria comunidade sao
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vendidos nas feiras livres dos municipios citados (SILVA, 2017, p.
83).

A agricultura é, pois, uma das principais fontes de renda para quem vive em
Coqueiros, tanto a agricultura familiar, como a agricultura organica, as quais fazem parte das
atividades desenvolvidas na comunidade. Entretanto, o que se fez bastante presente na fala
das mulheres, seja durante a visita diagnostica, seja durante as entrevistas, foi a crescente falta
de oportunidade para a nova geracdo e a perda de espaco que estdo sofrendo em face da

projecdo do agronegdcio, sendo vejamos:

“Porque assim, 0 pessoal antes, eles viabilizava mais agricultura, o trabalhar na roga,
muito mais que agora, porque hoje a gente infelizmente vem perdendo muitos moradores para
0 agroneg6cio, ndo é perdendo porque morreu, mas sim perdendo porque migrou por a
oportunidade de emprego aqui ndo existir, porque assim as pessoas acham que “plantar na
roca vai demorar demais pra eu colher e ai pronto eu vou viajar para Minas que la eu vou ter
um patréo que vai me pagar um salario de 1700, por exemplo, de 1800 por més”, isso é tudo
Ou muito menos que isso, ha pessoas que migraram que ganha 1200, 1100, quando tira em
Luis Eduardo, em Minas Gerais, ou até mesmo na Sao Paulo, entdo eu vejo que a gente tem
sofrido com isso. Muitas vezes por o desejo e 0 sonho de ter a casa propria, muita gente néo
tinha, essas pessoas novas, por exemplo da minha geracdo de 30 anos, menos que 30 ou mais
que 30, muitos ndo tinha como fazer uma casa aqui e sairam para Minas, sairam para Luis
Eduardo, os que botou o pé no chéo né e fez frente fez mesmo a sua casa, muitas casas aqui
na comunidade hoje encontra-se erguidas e fechadas, a pessoa veio, construiu e continua em
Minas trabalhando para ter outro bem, para terminar a casa, entdo a gente tem muitos
moradores aqui na comunidade que ta nessa, a gente tem perdido muito e isso me entristece
bastante sabe, 0 Grota até surgiu nessa perspectiva né de assim ndo acabar, porque a gente
sabe que é uma coisa que ndo da para acabar, mas pelo menos ter assim né um incentivo
porque se hoje dois jovem pertence ao territorio e defende o territério, e que fique e que
continue esse trabalho, entdo ja é alguma coisa, € melhor do que perder tudo né tudo para
fora, pra ta 1a no meio do mundo sem tem seu lugar, sua vez e sua voz como eu sempre falo
né” (JOANA).

3.3.4 Perspectivas sobre estudo e trabalho

Ao adentrar no tema sobre as perspectivas de estudo e trabalho, assunto amplamente

relatado, principalmente pelos jovens, as narradoras/colaboradoras descrevem, a partir de suas
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experiéncias individuais e coletivas, o que pensam sobre a falta de oportunidade e como

acham que isso poderia ser modificado:

“Né&o sé aqui na comunidade, como falando no geral, eu acho que falta politicas
publicas, desde das minimas coisas, falta incentivo a agricultura familiar, falta coisas que
prendam os jovens na comunidade. Entdo hoje se existisse, por exemplo, escola agricola que
ensinasse os jovens a lidar com a terra sem agrotoxico, trabalhando nas rogas da propria
familia que com atividades né que ndo agredisse a natureza, que nao agredisse a saude desses
jovens, eu acho que isso melhoraria a vida e incentivava eles ficar, porque mesmo vocé
ganhando um pouco, mas vocé ganhando no conforto da sua terra, da sua familia, eu acho que
a coisa fica mais assim agradavel, porque assim eu acho que a gente ndo precisa de riqueza, a
gente precisa do necessario com saude e com sabedoria, porque muitas vezes tem muita gente
que ganha muito fora daqui, mas passa poucas e boas eu falo isso com assim com muita
sabedoria porque eu tenho familia que trabalha fora. Minha irm4, ela é a mais a cagula né das
mulheres, eu sou de uma familia de quatro irmaos, um homem e trés mulheres e eu sou a mais
velha, a minha irm& mais nova, no caso ela é a do meio, ela t& com 24 anos e ela ta
trabalhando em Luis Eduardo, ela trabalha numa fazenda ela disse que a semana passada a
fazenda foi assaltada, ela ndo tava na fazenda, mas tem uma pessoa que € moradora aqui da
comunidade € muito amiga dela que mora nesta fazenda junto com marido, ela ja acordou
com os cara com um rifle na cara dela, entdo fizeram ela correr da casa onde ela fica até a
casa dos vaqueiros, isso oito horas da noite, o terror foi terminar uma hora da manha, eles
roubaram muitas coisas, muitos venenos, roubaram caminhonete do vaqueiro, entdo a moca
daqui da comunidade que é amiga da minha irma ela chorava e dizia “nossa, por um que? por
um salario, um salario puro” entdo se existisse essas politicas publicas que eu falo, voltasse é
um incentivo dos jovens, alguma coisa que voltasse né a prender os jovens na comunidade,
prender no bom sentido, em questdo de emprego que eu falo, das condi¢cdes né que a gente
precisa para viver eu acredito que isso melhoraria (...) entdo falta alguma coisa que prenda,
hoje a regido ela tem muita banana e o pessoal a maioria vai vender trés caixinha de banana,
quatro caixinha de banana na feira de Jacobina. Entdo se tivesse uma fabrica na comunidade,
uma fabrica que exportasse, ja tivesse até exportando para fora, porque a gente sabe também
que s6 na regido, nos lugares em um pequeno, ndo da conta né de producédo, entdo se todo
mundo pudesse ofertar esse produto pra fabrica e essa fabrica comercializasse bem, ja ia
prender os jovens na comunidade, porque ia precisar de operario nessa fabrica, entdo sdo esse

tipo de coisa que s6 ndo parte de nds da comunidade, sé ndo parte so6 do poder da governanga
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local, que parte muitas vezes mais de cima, mas que falta desde a comunidade, quanto os

gestores municipais ter a cobranca para que venha né.” (JOANA).

“Eu acho que o que deveria mudar aqui, 0 que a gente sempre bate mais na tecla é em
relacdo aos empregos, que € pouco, para que o jovem ndo precisasse sair da comunidade, para
que o meu filho futuramente ndo precisasse ir trabalhar fora, e o outro ponto, é que 0s
politicos, os representantes maiores, olhassem para as comunidades quilombolas. Como, que
eu vejo, calgando, hoje, por exemplo, a nossa comunidade ndo € calcada, se viesse um
calgcamento seria bom, a comunidade ja ficaria outra cara, j& ia mudar mais a cara porque ndo
é, entendeu? Quando eu me lembro quando eu era pequena e eu ainda peguei a luz do
candeeiro e depois do candeeiro, veio a época da bateria, ainda peguei aquela época de assistir
a televisdo na bateria (...) Eu lembro que foi um ponto bom, foi um ponto de alegria na
comunidade foi em 96, quando a luz chegou, rapaz aquilo pra nos foi radiante pra gente
quando a luz chegou, foi bom demais, e dai hoje, gracas a Deus, a gente ja tem uma
tecnologia, temos celular, internet dentro de casa, a tecnologia foi bacana na comunidade,

gostei da tecnologia, porque deixou a gente mais solto.” (ANDREZA).

“Eu como a maioria dos jovens pensava ne, depois ja tinha terminado o ensino medio,
eu pensava em na primeira oportunidade que desse, ia fazer um curso, fazer uma faculdade e
sair ai pelo mundao afora né, porque ja sabe que na comunidade ndo vai ter o que vocé ta
procurando em termo de emprego. Entdo, fui convidada né por uma prima e amiga de
Cafelandia para participar da formacao de liderancas da juventude, e eu fui né, me inscrevi,
quase desisti, porque assim era para eu e 0 marido de Andreia participar, mas ai disseram que
ele tinha acima de 30 anos e 0 curso era para, se eu ndo me engano, era 15 ou 16 aos 30 e ai
Claudio j& ndo ia poder ir e eu quase desisto, eu digo “ah eu ndo vou ndo, porque s6 eu
sozinha da comunidade, eu ndo sei quem eu vou encontrar |4, acho que eu ndo vou ndo” ai a
Dea disse “Nao mulher, ave Maria, Raiane vai estar 14 e tu vai tu vai tu vai”, ai eu fui e
cheguei 14 com esse pensamento também né, tudo que forma assim adquirir conhecimento
sempre € bom, mas que se eu ganhasse o certificado, eu ia usar aonde? Eu ia usar sé se for no
emprego fora da comunidade que eu ndo ia ter oportunidade de usar na comunidade, porque
essa mentalidade, e chegou la né, a construcdo que foi feita foi totalmente diferente, esse
curso ele era desenvolvido por uma entidade chamada cofasp né, que € uma cooperativa la de
Jacobina e ela era com apoio da Sesi, que € uma entidade de uma unido de igrejas de Salvador
que financia pequenos projetos, e eu estava la entre os jovens desses municipios vizinhos né.

E 14 a gente trabalhou territorio, territorialidade, a gente trabalhou identidade e eu voltei ja de
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I& de pensamento diferente, primeira coisa foi o cabelo, o cabelo j& fui com ele bem puxado
para trds né porque eu dava alisamento e assim, quando eu cheguei I4, eu vi uma menina
penteando com as maos, ai eu disse “olha isso ai ja ¢ bom” e ai com as informacdes que eu
recebi durante o dia eu ja mudei e resolvi mudar e deu certo. E ai a gente tinha atividade de
alternancia, que era desenvolver o que a gente aprendeu no curso passar para comunidade né e
eu tinha minha atividade, e eu sentei com a juventude de Coqueiro né pra falar da juventude e
foi ai onde o Grota saiu, eu contei com a facilitagdo da minha prima Nilde e nds foi fazer isso,
foi falar de juventude pra juventude, eu fui falar que estava fazendo parte desse curso
formacéo de lideranca e fui explicar, eu expliquei que a gente tava na minha atividade de
alternancia e qual era o foco. E ai, a gente chegou um consenso, ai a gente teve né isso o
poderia fazer para gerar renda na comunidade, no que os jovens poderia trabalhar e ai alguém
falou “a gente poderia levar o pessoal para Cachoeira”, volte meia tem gente procurando a
comunidade para ir até Cachoeira, ndo sabe onde é e ai minha prima “olha isso é turismo, 1SS0
é coisa boa” e “além da Cachoeira, o que que poderia oferecer, 0 que que tem aqui na
comunidade para comer aqui?” ah aqui tem um arroz de grota que é maravilhoso, minha mae
sempre faz, e galinha caipira todo mundo aqui sabe fazer uma galinha caipira, todo mundo
cria uma galinha no quintal e ai fomos juntando essas ideias e eu tive mais curso né, foram
quatro médulos de formacéo de lideranca. E eu 1a aprendi como elaborar projeto e ai como a
gente ja tinha na minha atividade de alternancia essa ideia que a juventude né propria
solicitou, a gente resolveu né juntar todas as ideias nessa elaboracdo de projeto que foi eu e
outros jovens da comunidade, mas por ser longe, a gente s6 se reuniu somente com aqui
Barrocdo, que hoje Janior até hoje faz parte do Grota e a gente sentou la na casa dele e
COmecou a escrever o que seria o Grota né, que hoje € Grota, mas que antes a gente nao tinha
nem nome, foi assim coisas que foram acontecendo, que foram construida junto e Farnésio,
ele é uma importante pessoa na vida, na minha vida e na vida do Grota, Farnésio ele sempre
trabalhou com a militancia e ele foi o principal autor do formacéo de liderancgas, a gente ja até
brinca que ele é ‘painésio’, porque ele tem esse sentimento de pai mesmo, ele passa
informacdo, mas ele também é aquela pessoa que te ouve, aquela pessoa que se preocupa e
Farnésio participou da minha vida no formacédo de liderangas e Farnésio abragou a causa do
projeto de juventude aqui na comunidade de Coqueiro, comunidade quilombola, e ele veio
fazer parte do Grota. Entdo, hoje o Grota s6 é o Grota porque Farnésio tava todo tempo nos
assessorando, o trabalho que Farnésio recebe por ele, Farnésio fez por amor, por amor a
comunidade que ele logo conheceu, por amor a minha pessoa que ele conheceu no curso e

assim tantos outros jovens que eu apresentei e que a gente se tornou assim uma familia. Entdo
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Farnésio, Nilde - que mora na comunidade de Barrocdo e que é a minha prima - eles assim
abracaram o Grota com as duas méos, entdo todo sucesso do Grota a gente deve assim a ele, a
gente construiu junto com participagdo, mas a gente entrou com saberes e assim 0 Grota nessa
questdo de divulgagéo, na questdo de preparacdo, o Grota ndo tinha um computador, Grota
ndo tinha um Datashow, a gente vivia com esse sofrimento de pedir o datashow da escola,
pedia da comunidade de Barrocdo que era Nilson que era Presidente e a gente sempre contou
e conta com muita parceria né e, gracas a Deus, 0 Grota se tornou assim um sucesso tao
rapido que a gente quando se viu ja tava no meio dele. Sou muito grata a Deus e grata a essas
pessoas, esses anjos do bem que ajudou. E ai foram noites, madrugadas, 0s meninos se reunia
aqui na minha casa quando comecou, a gente escrevendo o0 projeto com 0s meninos, saia era
faltando um pouquinho para meia noite e a gente construiu assim o projeto junto, tinha outros
jovens que infelizmente né tiveram que sair da comunidade justamente por causa disso,
porque também assim, o Grota € acreditar né, respirar o Grota, e € 0 que hoje eu t6 fazendo e
assim pensando né porque a gente ta passando por um momento de politica e eu sou
funcionari publica, no momento né sou recepcionista da unidade e ai eu fico, as vezes,
madrugada afora me para 0 sono e eu pensando “meu deus 0 que vai ser de mim se o partido
ndo ganha, porque também € assim eu sou funcionario, mas sou daquelas funcionarias que sou
aberta, se 0 povo decidir que esse lado ndo ta bom e que o lado serd melhor provavelmente,
que tem que mudar, porque eu tenho que defender porque eu estou sendo beneficiaria, mas a
comunidade tem a vez e o voto né, entdo tem que decidir, a cidade tem que votar pelo melhor.
Entdo, eu fico me pensando que se eu néo tiver oportunidade de continuar aqui, eu quero
trabalhar, mas eu ndo queria trabalhar no agronegécio, eu ndo queria sair da minha
comunidade, eu ndo queria fazer tudo isso que hoje eu falo né que ndo é uma coisa positiva
pra gente, entdo eu queria continuar aqui no territério, eu queria continuar defendendo, eu
queria trazer coisas boas para comunidade, para que nossos irmaos que hoje se encontra em
Minas chegasse aqui e tivesse uma oportunidade, dizer assim “6 tem uma cooperativa aqui
que faz tais tais coisas, vocé ja pode ter uma oportunidade aqui, vocé vai ganhar menos do
que vocé ganhava la em Minas, mas voceé vai estar nos bracos da tua familia, vocé vai estar na
tua casa que voceé ja construiu, vocé vai ter a tua oportunidade” porque o Grota eles veio nessa
perspectiva, além de resgatar nossa cultura local que tava adormecida, além de trabalhar todas
essas questdes, ele veio para gerar renda na comunidade, a nossa perspectiva, além de
fortalecer o nosso sentimento de pertencimento, na verdade, até de reconhecimento porque
assim muita gente ainda ndo se vé quanto quilombolas, falando, falando com forca (pausa e

retoma a fala animada) quando eu digo assim “eu sou mulher quilombola e sou quilombola” e
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tem gente que fala assim “eu sou quilombola” (imita uma fala desanimada), tipo assim “ai eu
sou quilombola, eu preciso desse titulo pra conseguir meu desconto na conta de energia,
preciso disso pra eu conseguir um aumento no meu Bolsa Familia” (fala em tom irdnico).
Entdo eu quero que diga (fala animada) “eu sou quilombola” porque tem orgulho de todos os
que ja passou, de todos que ja deu a vida, de todos que ja& viveram, que ja pertenceram a esse
territorio, como por exemplo o avé de Déa que ja fez o samba raiz aqui por muito tempo, da
V6 de Déa que ja foi para o brejo, que ja foi, ja trabalhou de enxada, entdo que tenha orgulho
das suas origens, das suas raizes” (JOANA).

3.3.5 A origem do Grota Quilombola

O grota ja fora mencionado em algumas categorias anteriores, justamente porque
emergiu a partir de uma atividade proposta por Joana, que foi abracada pelos jovens da
comunidade, os quais viram neste projeto de turismo de base comunitaria, uma forma de
aplicar seus estudos na prépria comunidade, objetivando um desenvolvimento pautado pelos
proprios sujeitos moradores de Coqueiros, além de ser uma maneira de resgatar a memdria,
historias e tradigdes culturais do seu povo. Nesse sentido, as narradoras descrevem o

surgimento do Grota e 0 que este representa para elas:

“Em 2016, Josi comecou um curso de formacdo de lideranca e dai ela precisava
apresentar algum projeto, mas mesmo antes disso a gente ja se reunia com um grupo jovem ou
um sabado ou uma vez na semana. Ai Josi comegou a despertar assim “gente o que ¢ que a
gente mais tem de potencial na comunidade?” ai um comegou a falar “a cachoeira”, outra
falou “a igreja das figuras”, ai ficou “entdo o turismo, né”, ai como fazer isso? E como dar um
nome? Ai a gente se reuniu e formou “grota quilombola” e porque? porque aqui ¢ uma grota,
é um lugar mais verde, cheio de pé de arvore, de manga, de pé de coco e o quilombola porque

a gente foi reconhecido como quilombola.” (ANDREZA)

“Muita coisa gque ia parando, gracas a Deus se renovou e ndo parou, tad conseguindo.
Muita coisa tava acabando mesmo (...) O projeto foi bom demais, gracas a Deus, ainda mais a
comunidade vai chegar aqui no nosso lugar e vai ensinar mais coisa boa a nos. Deus ajuda a
comunidade, vai trazer, (pausa) jad trouxe coisa boa, ndo vai trazer ndo, ja trouxe, a
comunidade é muito importante. Eu ndo td lhe dizendo que agora, com o tempo delas, eu ja
me considero que elas é que tdo me ensinando (aponta para as mulheres mais jovens da
comunidade ao seu redor) (DOLORES).
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“O reconhecimento que tem da gente, que antigamente ndo tinha nada disso, agora
com o Grota a gente sai pra fora e todo mundo j& olha e diz “olha, ele é do grota, faz parte” e
isso d& muito orgulho pra gente. (...) A gente sentia muita vergonha viu? Porque antes a gente
se sentia ofendido quando chamavam a gente de negrinho da grota e hoje em dia a gente sente
orgulho disso, porque eles se achavam que porque eram da cidade a gente ndo tinha 0 mesmo
potencial que eles, entdo hoje somos totalmente diferentes (...) isso acontecia na escola que a
gente ia estudar em Mirangaba, porque aqui na escola a gente estudava sé até a 4 séria, ai a
gente tinha que ir pra Mirangaba pra ir estudar 4. Eu sentia muita vergonha e falava “da grota
ndo que eu ndo sou macaco” e hoje em dia a gente se orgulha muito disso, porque a gente ndo
entendia muito o que significava. Hoje pra mim é um orgulho ser quilombola, hoje em dia eu
posso dizer “eu moro no coqueiros, eu sou quilombola e eu tenho orgulho disso”. Hoje em dia
somos reconhecidos e ser reconhecido hoje em dia € o maior orgulho que a gente sente,
antigamente tudo era diferente, para os meus pais mesmo ela tinha sofrimento hoje em dia o

sofrimento praticamente ndo existe” (ELIDA).

E interessante perceber, também, que as falas trazem a dimensdo da valorizaco da
identidade quilombola e da histéria de Coqueiros, a partir do movimento gerado na criagao e

execucdo do projeto Grota Quilombola, conforme narrado:

“Assim na época que eu estudava, a nossa comunidade era trazida como um ponto
ruim, porque assim porque eram ‘“as meninas da grota”, era com imagem de como se fosse
assim menosprezada, vocé tad entendendo? E hoje ndo, minha comunidade trouxe uma
visibilidade para Mirangaba la em cima, Mirangaba é a cidade, entdo é reconhecida através do
Grota quilombola, ficou 14 em cima. A gente ja passamos em televisdo, o nosso Instagram
bomba, o Facebook bomba, todo mundo quer conhecer nossas comidas, o arroz da Grota, a
galinha caipira, o pirdo da Grota, quer conhecer nossa tradicdo, quer conhecer o samba, quer
conhecer o candomblé, quer conhecer o caruru, entendeu? Entdo hoje eu vejo assim, minha

comunidade nota 10, tenho orgulho de morar aqui e de ser quilombola” (ANDREZA).

“Mudou tudo, o pessoal ja olha a gente com um olhar mais bonito, porque antes
quando a gente ia fazer uma ficha no posto, eles diziam ‘os povos das grotas’ e hoje ¢ ‘0 povo
dos quilombolas’ a gente ¢ bem recebido no lugar. antes ele diziam que eramos o povo da

grota e hoje acabou isso ai. antes falavam com discriminagdo.” (ANA).

“Muita coisa boa que também chega aqui no nosso lugar, s6 a comunidade que

cresceu, muita comunidade de fora que vem pra aqui para nosso lugar € uma benca de Deus e
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com a graca de Deus deu muita sabedoria nés daqui da roca. Porque naquele outro tempo,
também tinha hora que a gente queria até se esconder da pessoa e hoje ndo a gente, a gente
tem € prazer de voceés vir de 1a pra ca.” (DOLORES).

O Grota, de acordo com as falas das colaboradoras, contribuiu, igualmente, para que
os jovens da comunidade conseguissem visualizar novas oportunidades, caminhos a serem
trilhados e, consequentemente, perspectivas para o futuro da/na prépria comunidade e dos que

ali residem:

“Me formei em 2008 e dai fiquei o0 ano de 2009 em casa, e quando foi em 2010 eu
disse “mae eu vou trabalhar” dai minha mae ndo aceitava muito, na época eu tinha 17 anos e
no finalzinho do ano que eu ia fazer 18, mas ai eu falei “mae eu vou trabalhar porque eu quero
algo melhor”, porque o que tinha aqui era chegar da escola e depois ir pra roca trabalhar, a
gente estudava de manha em Mirangaba e tarde ia trabalhar ¢ ai eu falei “mae, eu quero algo
melhor e aqui eu ndo vou conseguir” que ¢ um dos pontos que até hoje ainda tem, porque a
gente tem o grota, mas infelizmente ainda ndo abriga todos os jovens da comunidade, o grota
cresceu sim, mas ainda € uma coisa pequena que ndo tem como todos os jovens da
comunidade trabalharem, infelizmente o jovem sai pra fora, vai pra Luis Eduardo, vai pra
Minas, Goiés, tem muita gente fora. Meu maior sonho ainda é ver a minha comunidade com,
por exemplo, uma fabrica de banana que a gente tem muita banana para o jovem trabalhar,
uma fabrica de farinha, porque aqui a gente planta a mandioca, ter alguma coisa pra eles
trabalharem pra eles ndo precisarem sair (...) porque hoje o trabalho que gira aqui é sé a
prefeitura e uma firma de pedras que sai pedra daqui, mas os trabalhadores vem mais de fora,
pega poucas pessoas da comunidade, e tem a feira livre que as pessoas saem daqui e vendem

em Jacobina, Mirangaba, valente e esses lugares.” (ANDREZA)

“Eu sempre conquistei meu espaco, eu gracas a deus, tenho facilidade de fazer
amizade. De discriminacdo e de receio eu sentia na época da escola, porque era chato,
entendeu? Tinha meus colegas que até hj eu brinco com eles, porque pelo fato de eu ser negra
eles me chamavam de cafezinho porque o café é preto né e dai eles me chamavam de
cafezinho e aquilo me irritava tanto e ai eles percebeu que me irritava e ai eles pirracava, mas
teve um momento que eu deixei de mao. Hoje a gente conversa ¢ falam “poxa, vocé ainda
lembra?” e eu digo lembro, lembro sim porque ¢ uma coisa que me machucou e quando a
pessoa € machucada aquela ferida fica ali, ela pode ficar resguardada, mas quando vocé Ve,
vocé lembra, mas na cidade a dificuldade que eu tive mais foi de achar um emprego melhor,

porque nem sempre as empresas quer dar oportunidade a primeira vez, porque hoje gracas a
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deus eu tenho um nome no comércio de jacobina, mas no periodo de 2013 foi dificil, tanto
que passei ele todo em casa de familia, quando eu vim arrumar emprego foi em 2014.”
(ANDREZA).

Nesse sentido, Joana narra as iniciativas de quem compdem o Grota, as dificuldades
que encontraram pelo caminho, mas também as conquistas ja somadas em 4 anos de histéria

do projeto:

“4 anos do Grota, assim ele ainda é um bebé, mas é um bebé que ja andou muito, o
Grota ja foi reconhecido até fora do pais, entdo a gente ja saiu até no site, isso é muito
importante, € muito gratificante para o Grota, em termo de comunidade é isso, o pessoal vé de
forma diferente, mudou assim a comunidade hoje ja tem um desejo de que isso pode mudar,
pode ser benéfico na vida das pessoas, entdo eles vém de outras formas e além de assim ser a
gente € conhecido como um povo muito hospitaleiro, mas o Grota faz o pessoal ficar mais
hospitaleiro, pessoal chega conversa, as vezes a gente deixa assim um pouquinho solto né
para ver como vai ser a interacdo dele com aquele visitante rapidinho e a pessoa ja se
interagem. Entdo o Grota surgiu acho que um pouquinho também para quebrar o Tabu, o
pessoal parar de ter medo de camera, para o pessoal gostar de divulgar “plantando mandioca
na roca”, “hoje fui panhar café na roga de minha av6”, “botando o café pra secar” “0s terreiros
de arroz” “pisando o café”. Entdo eu enxergo as pessoas da comunidade fazendo isso, que
antes do Grota, antes da divulgagdo do Grota, antes de nds comecar com esse projeto, a gente
ndo via muito que fazia sempre, entdo € a histéria muitas vezes sendo perdida né, a gente nao
registrava e através do grupo a gente vem vendo fazendo muito registro. Tem Associacdo que
sempre foi junto, no momento em que o Grota surgiu eu era presidente da associacdo, eu fui
Presidente né, e no meu mandato, a gente fez uma mandato de 2017 a 2018, se ndo me
engano, a gente deu a maior forca para o Grota, que foi ai que conseguiu os dois projetos que
a gente ja conseguiu né, entdo é a madrinha do Grota. Entdo Grota e Associacao estdo juntos,
apesar de que assim, existe um pouquinho de atrapalhacéo politica, no Grota tem pessoas que
pertence a um lado “A” ¢ a associacdo tem pessoas que pertenciam a um lado “B”, entdo vocé
tem que ser muito sabio nesse momento para ndo confundir as coisas, falo sempre com
Andreia, quando o assunto é defender a nossa comunidade, quando é para levar 0 nosso nome
da nossa comunidade a frente, a gente esquece que fulaninho do lado é meu inimigo politico ,
é a gente trabalha em prol de uma coisa s, a gente esquece tudo que passou e a gente une a
causa que é a comunidade, a gente foca nisso e a gente esquece. Eu sempre converso com ela

porque a gente tem que ter muita sabedoria nesse momento. Entdo o Grota conseguiu projeto
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de equipamentos né com a Sesi, a gente ganhou os R$ 7.000, a gente escreveu um projeto
para eles contando como era 0 Grota, como surgiu e a gente conseguiu comprar o notebook,
conseguiu uma caixa de som, conseguiu o aparelho de data show e a gente ainda fez uns
cursos né, porque a gente tava vivendo ja o Grota e tava precisando se preparar, entdo a gente
se preparou né, a gente ainda fez capacitacbes com esse dinheiro. A gente conseguiu mais um
projeto na Fases que foi de quase R$ 10.000 e a gente fez placas de sinalizagdo que diz
“comunidade do Coqueiro”, a “A Grota” e a gente também fez a oficina da hospedagem que a
gente ainda ndo tinha feito, a gente preparou melhor, a gente fez oficina de culinaria e a gente
fez de divulgacdo, a gente viajou para Salvador para conhecer uma comunidade que
desenvolve um projeto igual nosso, até a quantidade de jovens inicial foi igual a nossa e
depois a gente foi até Salvador, a gente foi pegar uma prainha, a gente levou os jovens da
comunidade pra conhecer uma realidade parecida com a nossa, e também em um momento de
lazer, a gente foi no elevador Lacerda, que eu ja tinha morado em Salvador e ndo conhecia,
entdo foi muitas oportunidades assim gratificante. A gente subindo naquele bondinho,
maravilhoso, a menina quase morria do coracdo. Entdo sdo coisas que a gente se diverte, mas
sdo oportunidades que os jovens da comunidade nunca teve e com projeto ja puderam ter né,
entdo sdo coisas que a gente fica na memoria da gente que a gente ndo esquece que ndo apaga
de jeito nenhum, entdo a gente fez a feira da cultura quilombola também, tudo com esse
dinheiro das Fases do Rio que beneficiou a gente. A primeira feira da cultura quilombola, ai a
gente contou mais uma vez com as parcerias, a gente realizou na comunidade de Palmeira no
dia 20 de novembro que tava tendo o dia da consciéncia negra e as escola faz um evento ai a
gente falou com os diretores das escolas do Coqueiro e do Carrasco e a gente fez essa
participacao entdo também foi o0 momento que a comunidade gostou, a gente trouxe um show
musical além das barracas de empreendimento solidario, uma realidade que a comunidade
ainda nao conhece a fundo e que foi muito bom, assim muito legal mesmo essa feira da
cultura quilombola. Entdo sdo conquistas que o Grota passou que a gente tem orgulho né e
agradece muito essas entidades que puderam contribuir, Farnésio foi apresentar né o resultado
Ia no Rio de Janeiro, era para ir uma pessoa da comunidade, mas no momento ninguém tava
disponivel e Farnésio mais uma vez se colocou a disposicdo e foi & e apresentou o projeto
maravilhosamente, e ainda tem os reconhecimentos das TV né, hoje a gente ja é referéncia e a
TV ja veio aqui gravar na comunidade e vem gravar com o Grota, entdo € muito gratificante.
A TV Bahia mesmo veio direcionada para entrevistar a gente, ela pegou todos endereco
certinho e veio fazer o dia de gravacdo s6 com Grota, entdo eu e tia Teresa passamos o dia

todinho com essa TV para cima e para baixo, de brejo de arroz tudo, nés foi gravar. Entdo o
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Grota nos seus quatro anos assim teve um caminho brilhante e é de continuar tendo porque
Deus vai dar forga né, que esse momento ruim vai passar (se referindo a pandemia) e a gente
vem conquistando assim com nosso modo de vida, eu sempre falo que o povo disse que pensa
que eu estudei, que eu sou formada, que eu sou isso ou aquilo, e s6 tenho mesmo ensino
médio e muita vontade de ver a minha comunidade ser reconhecida muito mais, muito mais
aléem do Grota s6 poucas pessoas, quero que seja reconhecida sim né pela histéria, porque
como eu falei a histdria muito importante, entdo eu quero que todas as lutas ndo seja em véo,
ndo s6 dos nossos irmaos daqui da comunidade, mas de todos os irm&os negros que lutou para

gue uma negra que nem eu tivesse 0 poder da vez e da voz né.” (JOANA)
3.3.6 Memorias coletivas e tradi¢des culturais de Coqueiros

Em muitos momentos, as colaboradoras/narradoras mencionaram sobre o projeto de
turismo de base comunitaria, o Grota Quilombola, ter ajudado no resgaste de tradigdes que
fazem parte da identidade da comunidade e que estavam esquecidas, foi justamente a partir do
Grota e da auto-organizacdo das mulheres, quando estas tradicdes voltaram a se fazer

presentes no territorio de Coqueiros, a saber:
O territério quilombola de Coqueiros, também, é marcado por uma
diversidade de manifestacGes culturais resultantes das vérias influéncias
religiosas que atravessam a comunidade. Tradicionalmente destacam-se o
Reisado, o Samba de Roda, os Festejos Juninos, o Sdo Gongalo e os Carurus.
E ha alguns anos realizam-se as Cavalgadas e a Festa de Santos Reis que
ocorrem anualmente desde os anos de 2002 e 2006, respectivamente. E,

recentemente, também vém sendo realizadas, ainda que timidamente, Festas
Evangélicas (SILVA, 2017, p.100).

Por semelhante modo, sdo relatados por Andreza e Ana nos trechos abaixo:

“A gente entrou na associacao, josi como presidente, em 2017, e eu como tesoureira,
ai quando chegou no final do ano, ja existia o grota e dai a gente auxiliou o grota com a
associacdo, e como nosso padroeiro é Santos Reis, no 6 de janeiro, a gente falou “ah vamo
tentar voltar o reisado” que tava parado 7 anos que nao tava cantando mais, e dai teve um
pouco de receio no comeco, de dificuldade, teve sim, mas ai gente nao desanimou, quando a
gente cantava era quarta e sabado, teve um dia que a gente se surpreendeu, teve um sabado
gue a gente comecou a cantar e tinha 10 pessoas no comeco, e dessas 10 pessoas foi pra mais
de 100, a comunidade toda se uniu e aquele samba gostoso que a gente dava vontade de
sambar e ndo parar, € o0 canto dos reis ficava muito bonito, porque tinha gente pra responder e
cantar, ah foi gratificante demais, isso em 2017. Quando foi em 2018, cantou de novo, dai o

ano passado ja ndo cantou mais, porque assim quem sabe cantar é as pessoas mais velhas que
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cantam os reis que € tia Diuda, tio Jorge e tia Jandira que canta, e ai a gente responde, eu s6
sei responder, pra cantar eu ndo sei, porque vai respondendo ai eu vou lembrando, entendeu?
Aii eu ajudo a responder, mas para cantar os reis todos eu néo sei. Isso era bom, era um ponto
que a gente tava tentando levar pra escola né, pra ter um dia de uma pessoa ensinar que € pra
filha de Erica, a Nicole aprender, Bernardo de Josi aprender, Lane de Josi aprender, meu
sobrinho aprender né, pra ndo acabar a tradi¢do. Porque a partir do momento que aquela coisa
que eu aprendo, eu ndo passar pra Josi, Josi ndo vai aprender e ndo vai poder passar pra
ninguém, entdo ai acaba né. (...) Outro ponto também que foi bom e que ta sendo reconhecido
agora foi a consciéncia negra, no dia 20 de novembro, se eu ndo me engano, ja € o quinto
encontro no dia da consciéncia negra, ai tem a danca afro, tem as poesias, a literatura de
cordel, tem o samba, o reisado. Inclusive o ano passado foi em Santa Cruz e eu tava l4, tava
representando a salde porgue teve um estande de consulta, de aferi¢do de pressao, de peso, de
glicemia, foi bem bacana o ano passado, aconteceu em santa cruz que fica proximo aqui do
coqueiros, 2 km.” (ANDREZA).

“O reisado é no més de dezembro, sai cantando na casa do povo os reis, canta e ai 0
povo paga. Existia a muito tempo, ai deu uma boa esquecida, ai quando veio um padre e a
gente conseguiu se reconhecer que nem quilombola ai resgatou essa cultura, mas so que faltou
alguns membros da comunidade, as pessoas mais idoso ai deu esquecida e ai quando veio 0

projeto do Grota ai tornou comegar, abaixo de Deus, a forga do Grota” (ANA).
Especificamente sobre o reisado, Silva esclarece que:

O reisado é uma festa popular que se realiza no més de janeiro, na véspera e
no dia de Reis comemorado em 06 de janeiro, que marca para 0s catélicos o
dia de veneracdo aos Reis Magos que visitaram Jesus Cristo recém-nascido.
No territério quilombola de Coqueiros, o reisado, realiza-se tradicionalmente
no més de janeiro ou mediante promessas e vem sendo transmitido ha
geracOes através da préatica dos rituais marcados pela reunido de moradores
gue seguem de casa em casa cantando reis acompanhados de pandeiro até
percorrer toda a comunidade, muitas vezes se estendendo até comunidades
vizinhas, onde recebem doagdes em forma de alimentos e importancias, que
na maioria das vezes promovem festas comunitarias com fartura de comida e
samba de roda (SILVA, 2017, p. 103).

Destarte, o reisado e 0 samba sdo explicados por Maria:

“A gente sai de casa em casa. A Di é pouco que vai porque ela fica mais mae, eu vou
mais, eu ia, a gente sai de casa em casa, comecar da rua de baixo e ai nds vai de Barrocao
novo, Jatobd, Palmeira, em todo lugar a gente ia e arrecada o dinheiro para fazer a festa do dia

6. A festa é dia 6, mas a gente comeca a cantar no dia primeiro de dezembro, ai canta 0 més
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de dezembro todinho e quando € no dia 5 de Janeiro para, que a festa é dia 6. Do 1° de
dezembro e vai até 5 de Janeiro cantando reis na rua (...) participa todo mundo junto, tudo
junto os homem e as mulher canta, duas pessoas canta e o resto responde, aqui quem canta
mais é de Diuda e Jorge e o resto responde, e 0s homens no pandeiro, eu mesmo gosto de
bater um pandeirinho (pausa e ri). As cangdes a gente aprendeu com nossos pais, eles levavam

a gente pra essas funcdo e ai a gente ia e aprendia.” (MARIANA)

“O samba é de dois em dois, ai vai, € vamos supor, vai eu e Andrei, ai eu saio e Andrei
fica, ai ja entra 0 Rodrigo, ai j& vem o Rodrigo mais Erica, é assim de dois em dois. Quando o
grupo de turista vem, eles pedem para a gente fazer (...) e também acontece dia 6 de janeiro
no dia da festa dos Reis” (MARIANA).

Acerca do samba, Silva pontua que:

O samba de roda é uma festa popular que combina musica, danca e poesia.
Surgiu no Brasil no século XVII na regido do Recdncavo no estado da
Bahia, resultante, sobretudo, de dancas e tradi¢cGes culturais africanas e
alguns elementos da cultura portuguesa, como a lingua, a poesia e alguns
instrumentos musicais. (UNESCO, 2017). O samba de roda na comunidade
quilombola de Coqueiros é realizado tradicionalmente, unido principalmente
ao reisado, mas também ao S8o Gongalo, em mutirdes e marca momentos
festivos como aniversarios e casamentos. No passado também marcou as
Festas de Séo Jodo e divertiu geragdes. A narrativa da moradora de 51 anos
de idade revela a tradicdo do samba praticada por seus antepassados, que se
reuniam em mutirfes para construcdo de casas de taipa e atividades agricolas
e ao final celebravam o éxito da unido com samba que geralmente se
estendia até o dia seguinte. Também, relata sobre a celebracdo do samba
precedido do reisado nas casas dos moradores e no aniversario do pai
sambador, que comemorou oitenta anos de vida junto a comunidade, com
fartura de samba e comida (SILVA, 2017, p. 101).

3.3.7 Experiéncia, vivéncia e organizacéo das mulheres quilombolas de Coqueiros
As mulheres da comunidade, que foram colaboradoras desta pesquisa e narradoras da
historia de Coqueiros, seguem narrando sobre a experiéncia de serem mulheres quilombolas,

tanto dentro da comunidade, como fora desta, a saber:

“As dificuldades que a gente vé, as vezes por parte até da propria comunidade, de ta
com a mente um pouquinho fechada né, de ndo se permitir. Hoje, eu mesmo, sou 0 oposto, eu
gosto de dizer né, essa questdo relacionamento, por exemplo, eu vou falar por experiéncia
propria, eu ndo sou encabrestado e eu ndo gosto de ser encabrestado, eu ja tdé passando aqui
pro meu terceiro relacionamento que ndo deu certo, porque assim eu ndo aceito ditadura na
minha vida, entdo eu me se sinto assim solta, eu me sinto que eu posso decidir sobre mim e

assim muitas vezes o preconceito, 0 que eu posso enfrentar de dificuldade, se assim posso
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falar, € sobre isso. E sobre o povo ndo achar que vocé pode isso e assim eu surjo nessa
perspectiva para dizer que pode sim, por exemplo, eu ja fui presidente da associa¢do, na época
assim eu acho que a primeira mulher mais jovem, agora Lu é a presidente, ela é mais nova
que eu, mas na época eu fui assim primeira, eu mostrei para o0 povo que ndo é assim, sé fulano
por ter mais idade. Eu me sinto aquela preta atrevida, a questdo dos cabelos, por exemplo,
quando eu surgi, quando eu voltei do curso, que eu comecei a soltar os meus cabelos, eu noteli
aqueles olhares de estranheza e eu ndo me importei com isso, eu defendi o que realmente
tinham trabalhado 14 e eu me senti naquele lugar, eu me pertencia aquele lugar como
realmente eu sou entdo. Eu gracas a Deus ndo enfrento muito problema assim por ser mulher,
sO nessa questdo que eu té falando por conta da comunidade mesmo tipo assim de ndo achar
que deve, achar que mulher é isso, que mulher ndo pode aquilo, essas questdes que existem
em comunidade assim, por exemplo, de ter uma hierarquia de “mesmo vocé ndo ta bem e
vocé fica ai porque vocé vai ficar mal falada”, eu nao tenho isso muito, eu vou no que eu
acredito, mas problema problema por ser mulher e ser negra eu acho que eu ainda néo
encontrei ndo, acho que eu ainda ndo me considero encontrando esses problemas ndo. Eu me
sinto uma guerreira, eu sou méde de uma menina de 12 e de outro de 2 anos e assim, apoio de
pais dos meus filhos (pausa), assim, o Bernardo é diferente porque o Bernardo s6 tem 2
aninhos, mas Lane tem 12 anos e eu criei a Lane sozinha praticamente, sem a presenca do pai
eu vivi com ele até os 3 anos dela de idade, mas hoje ele vive na comunidade vizinha e € um
pai super ausente, ndo me ajuda, ndo me ajuda em questdo de educacdo, ndo me ajuda
financeiramente falando, entdo eu me sinto sozinha, ai eu me sinto assim uma méezona, Lane
tem tudo que eu ndo tive, mas eu digo a ela sempre “eu ndo quero te dar tudo que eu nao tive,
eu quero que vVocé entenda que para a gente ter as coisas que a gente tem, a gente tem que
construir, a gente tem que trabalhar honestamente, a gente tem que descer o suor do rosto da
gente, a gente tentando conseguir aquele aquilo honestamente™, porque quando a gente da de
méao beijada o filho ndo sabe, né, o quanto que a gente sofreu para conseguir aquilo, eu ndo
tive essa oportunidade de Lane, eu digo sempre para ela, eu ia estudar e levava meus livros
em uma sacola de plastico, quando eu ndo levava na méo porque minha mae ndo tinha
condicdes de comprar a mochila, eu ndo tinha uma bolsinha de por lapis e um estojo, minha
méae pegava aquela sacolinha com o guarda-chuva vem dentro coloca no corddo na boca para
apertar para eu nao perder os lapis e amarrar e eu levava nisso. E isso ndo me nao me tornou
uma pessoa ruim, eu ndo peguei o que é do o0s outros para eu ser a Josi que eu sou hoje, entdo
eu vivi nas condicGes que ela me deu para viver e eu sobrevivi, e ela ndo me dava porque ela

ndo tinha condigdes, ai eu falo sempre isso para Lane. Eu digo “Lane, tu dorme em um quarto
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sozinha, tu tem na cama, tu tem uma guarda-roupa, tu tem oportunidades Lane”, quando vem
0S nossos turistas, Lane é nossa poeta, Lane toda desinibida, puxou a méae né? (pausa e ri)
Lane tem essas oportunidades de ela ter ja a € a vez dela e assim eu sempre levo ela para esses
debates, eu sempre quero que ela participe e que ela ja vai construindo o espaco dela, mas que
ela vai entendendo como ¢€ feita essa construcdo para que ela ndo caia 1a e diga “nao, eu t6
aqui, mas eu s6 t6 com o que mainha me botou” nao, eu quero que ela faca parte dessa
historia, que ela se sinta parte da historia, tem até um exemplar aqui do mestrado de uma
professora de Umburanas, ela deixou aqui na comunidade, ela tem a minha fala, eu falando
que Lane falou isso, que ela disse assim “nossa mae, vai ser muito bom o trabalho de Pro Josi
(o nome dela € Jeisiane), porque ela vai ouvir a sua historia e a gente ja vai fazer parte dela e a
gente vai ter um lugar pra gente buscar essa historia, entdo ndo vai ficar perdida”. Entéo ela ja
tinha aquele entendimento e aos 8 anos de idade isso, entdo é assim, & muito bom quando a
gente ja ensina o filho da gente a fazer parte, a construir junto e nada no individualismo, entdo
é muito gratificante e eu assim ndo me sinto que eu passei, mas eu acho eu acho que eu nao
passei por muitas coisas por ndo sair ainda na comunidade, eu sou a filha mais velha da
familia, mas eu fui aqui menos viajei, net minha irma depois de mim, ela ja foi até Barreiras,
ela ja foi até Luis Eduardo, quando ela viajou pela primeira vez, ela foi visitar amiga, ela
levou minha sobrinha que tinha menos de dois anos anos e ela ficou la eu acho que por um
nove meses ou foi um ano com essa menina la trabalhando e eu nunca tive essa coragem de
sair para longe de mainha mais painho. Quando eu sai foi pra trabalhar, pra construir essa casa
aqui gue eu moro e assim mesmo meu coracdo ficava em pedacos porque eu deixei Lane na
comunidade, deixei com mainha e com a minha irma né, com meus pais, mas assim eu fiquei
em pedacos e eu tava sO em Salvador, aqui na capital né, a 300 e poucos quilébmetros da
comunidade, mas eu fiquei assim agoniada. Entdo nunca sai de mundo a fora, porque eu sei
gue se eu sair eu vou ter problema né, porque infelizmente a gente ainda vive num pais
racista, em que a gente se depara com cenas humilhantes. Entdo eu acho que justamente por
eu ndo sair, eu ainda ndo encontrei tanto problema, mas acredito que se eu precisar sair eu
posso né ter um problema, por ser mulher, por ser negra, por ser quilombola e por ter orgulho
de defender, porque ndo pense que eu vou ficar escondidinha hum canto com medo do que eu
vou encontrar ndo, eu sou essa Josi aqui na comunidade e eu vocé em qualquer outro lugar
(JOANA).
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Ainda relatando sua historia, experiéncia e vivéncia, Joana destaca, na fala abaixo, a
importancia da transmissdo da histéria ndo s6 da comunidade, mas também das mulheres que

participaram - e participam - da organizacao sociopolitica do territorio:

“E a nossa historia ¢ se eu ndo defendo, se eu nfo incentivo Lane fazer parte né, do
que realmente é a nossa historia, do que é a nossa comunidade, vai se perder, toda a luta vai
ser em vado. Entdo é muito importante e assim se eu ficar caladinha, quietinha, ndo me fazer
ser vista, eu ndo vou representar a tia Teresa que tanto lutou para isso, se Lane ndo der
sequéncia, mostrar um pouquinho da nossa historia de alguma forma, seja em poema, seja em
rima ou no que ela decidir ou mesmo se ela ndo seguir nada disso e ter outra uma profisséo,
vai ficar perdido se ela nunca falar para alguém em que ela vive numa comunidade
quilombola ou que ela é de uma comunidade quilombola. Entdo essa construcéo coletiva da
nossa historia, na verdade né, é de minha v Chiquinha, que era parteira da comunidade, de
tia Tereza que era a filha de vé Chiquinha e que sempre contava como era a vo Chiquinha,
como foi ela, porque que ela ndo aprendeu e da Josi que € hoje, que ouviu esses relatos das
duas e que guarda na memaria ne e as coisas que conversaram e de passar pra Lane quem foi
tia Tereza, quem foi Chiquinha, para que ela dé sequéncia a nossa historia, entdo € de geracédo
para geracdo, entdo é de fundamental importancia assim e € como eu falei, se ndo tiver
historia, eu acho que ndo se nédo tiver esse ponto de como comecou, eu acho que ndo tem
como ter sequéncia, porque vai ficar um vacuo ai, vai ficar uma lacuna ai no meio (...) e hoje
a gente conta com muita ajuda, a gente tem 0s meios de comunicacdo, a gente tem as
gravacdes, a gente tens os livros, tem tanta coisa que a gente pode guardar né e a gente € so
isso, a gente tem que ter atencdo de fazer, porque a gente né somos passageiro, entdo se eu
tivesse ido para aquele curso e eu voltasse para minha comunidade e eu ndo tivesse feito a
minha atividade de alternancia, se eu ndo tivesse falado para juventude o que eu fui fazer 14, o
que que eu aprendi 14, ndo existia Grota, ndo existia Josi, porque eu ia voltar e ia continuar
sendo a Josi que foi, mas ndo, eu me permiti, eu me permiti acreditar, eu me permiti a me
conhecer e decidir, e principalmente, é voltar e repassar. Sou a favor muito disso, de quando a
gente vai para qualquer lugar, a gente tem que dar um respaldo de como foi aquele encontro,
como é que €, qual era o propdsito, porque se eu ndo multiplico né, as pessoas nao vai ficar
sabendo, vai ser simplesmente mais uma coisa que aconteceu, entdo a gente tem que ser
transformadora (JOANA).

Elida continua o relato, abordando sobre a questdo das perspectivas para o futuro das

préximas geracoes:
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“Tenho uma filha de 4 anos. Eu quero pra minha filha é que ela tenha tudo que eu néo
tive, que ndo tenha a necessidade de passar por tudo que eu passei e eu sempre falo pra ela

“nicole, hoje em dia as coisas sdo assim, mas antigamente era totalmente diferente” (ELIDA).

“O que mudou foi a sabedoria das mulheres de trinta anos pra ca, que em meu tempo
ndo tinha essa sabedoria (pausa) o direito das mulheres é 0 mesmo direito dos homens, gracas
a Deus, e as mulher tem aquela sabedoria, gracas a Deus, e naquele tempo as mulher, ave
Maria, se escondia muito atras do homem, era uma coisa que ela ndo tinha muito direito, era
muito dependente de um marido e hoje se combina e os direitos sdo iguais, com todo respeito
e com toda a consideracdo. Muito muito, Gracas a Deus, eu agradego a Deus pela mudanca,
que Deus deu essa oportunidade n6s aqui e talvez 1a fora ndo foi o jeito que foi n6s aqui, meu
jeito que foi eu no comeco da minha mocidade e ja elas hoje (aponta para as jovens ao seu
redor) é tudo diferente, hoje eu t6 aprendendo com elas, eu to aprendendo com elas. Mas olha
a jovem e o jovem tem que ouvir a palavra dos idosos, os idosos tem muita palavra bonita pra
passar pra jovem e pro jovem também, a gente tém muita coisa boa pra passar pra eles, ndo é
verdade?” (DOLORES).

Na sequéncia, Joana, Andreza e Elida relatam como se veem hoje e como eram as

perspectivas das mulheres que lhes antecederam na Comunidade de Coqueiros:

“As mulheres de Coqueiros representa a resisténcia, a luta né e a continuidade da
historia né, porque assim aqui todo mundo a maioria sao maes, entdo muitas geracdes que ja
passaram, muitas geracdes que estdo aqui e muita geracdo que eu sei que ainda estao por vir,
entdo além da resisténcia, essa sequéncia né, de que a historia ndo se apague, mas que venha
muitas Josi, muitas Tereza, muitas Francisca, muitas Jandira, muitas Durvalina, que dé
sequéncia a essa historia, que ela ndo venha se perder né. E, assim, tenho orgulho, muito me
orgulho em fazer parte dessas mulheres, de ser da comunidade, de ser quilombola, de se sentir
do territdrio, de defender essa bandeira, de sempre que eu posso (pausa) esses anos agora ne,
eu fiquei meio assim, um pouco afastada de muitos encontros que teve assim depois do meu
conhecimento de que pra gente ser visto, a gente tem que se fazer ser vista e a gente tem que
ocupar espaco, a gente tem que participar de lugar, a gente tem que opinar e a gente ia muitas
vezes pelo meu emprego, por ser recepcionista, eu fiquei muito presa e eu ndo participei de
muita coisa, por exemplo, camera de vereadores, la eles decidem muitas vezes a vida da
gente, muitas vezes nds comunidade pouco participa, entdo, a gente tem que estar
participando desse espago, entdo eu me sinto assim uma mulher empoderada e uma preta

ousada que quero empoderar muitas outras mulheres né, eu quero ta sempre ali com elas e
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fortalecendo, e conhecendo né, a gente se conhece a partir do momento que a gente se permite
a trocar experiéncias, saberes, entdo mudou muito minha vida, tudo que eu ja vivi desde 2015
- que foi quando comecei participar desse curso - até hoje 2020 mudou muita coisa, eu tenho
muito orgulho e assim me sinto assim muito honrada quando sou convidada a participar de
muita coisa, porque eu vejo que eu sou referéncia, eu ja fago parte de uma referéncia na
comunidade e ser mulher, ser negra, ser mae, entdo isso me orgulha muito mais assim, porque
eu tenho “N” titulos, “N” fungdes e ocupa aquele espaco. Entdo eu acho que eu empodero
outras mulheres que mae, que as vezes ta ali naquele zona de conforto, saber que elas podem
também, porque se eu posso elas também pode, qualquer uma pessoa que se permita pode”
(JOANA).

“As mulheres de antigamente era sé casar, fazer um bom casamento, ter filho, cuidar
do casa, do marido e dos seus afazeres, hoje a mulher e e eu digo na minha idade que eu to
com 28 anos ndo pensa assim, eu quero buscar mais além, hoje, por exemplo, eu ja fiz um
curso de técnica de satde bucal, tenho interesse de futuramente fazer odontologia, tirei minha
habilitacdo, fui a primeira mulher quilombola a tirar habilitacdo, que eu tirei em 2012. Hoje
as mulheres ndo se sente inferior ao homens, porque antigamente s6 os homens trabalhavam,
a mulher era pra ficar em casa e hoje ndo, a mulher sai de sua casa pra ela trabalhar, ela ndo
fica s6 em casa. Hoje a mulher aqui do coqueiros ela trabalha, ela estuda, ela faz pos-
graduacéo, ela é mée, ela é esposa, entdo isso mudou completamente (...) Nao deixa de existir,
ainda tem aquela mulher que é s6 em casa, que é pra cuidar do filho, da casa, mas a maioria
hoje tem autonomia, é dona de si, ndo tem medo, entendeu? Medo de falar, de se expressar, eu

acho que ndo existe mais essa mulher aqui na comunidade.” (ANDREZA).

“Os nossos arraias, principalmente o do ano passado, a gente nao teve assim o0 apoio
de Geo, de Deilton, porque eles tdo fora, até hoje eles estdo fora, entdo foi liderado o arraia
por mulheres, foi eu, foi Josi, foi Erica. Teve a participacdo de outros meninos, mas eles eram
da quadrilha, eles ndo faz parte do Grota. Teve ajuda? Teve sim, mas a firmeza, de ir “vamo
fazer”, fui eu e Josi, e gracas a deus foi uma festa lotada. Foi o terceiro arraial quilombola que

envolve toda a comunidade quilombola ao redor (ANDREZA).”

“Inclusive no Grota tem homens, mas praticamente a maioria todas somos mulheres”
(ELIDA).

As Ultimas falas aqui postas, deixam explicito, entdo, a presenca marcante das

mulheres quilombolas de Coqueiros, tanto na organizagdo do projeto de turismo de base
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comunitaria, como nas a¢Ges que passaram a ser organizadas a partir do surgimento deste

projeto.

4. SECAO Ill - A LUTA EM DEFESA DO DIREITO AO TERRITORIO E A
INTERFACE COM AS QUESTOES DE GENERO, CLASSE, RACA E ETNIA

“Quando as mulheres negras se movem, toda a
estrutura politica e social se movimenta na
sociedade” (Angela Davis)

O pensamento feminista negro defende que as vivéncias e experiéncias das mulheres
negras também sdo fontes de conhecimentos, considerando que, a partir de suas vivéncias
individuais e coletivas, estas mulheres conseguem construir criticas ao sistema econémico,
politico e social, porque a sua existéncia é atravessada pelas categorias de poder que,
igualmente, se organizam dentro das instituigdes. Por semelhante modo, defende que as
agéncias dessas mulheres, para resistir a uma estrutura que as quer na margem da ‘piramide

social’, € uma forma potente de se pensar na praxis politica de grupos sociais minoritarios.

Com base nisto, essa secdo preocupa-se em mobilizar os conceitos organizados dentro
do pensamento feminista negro e aplicar a metodologia de analise da interseccionalidade
sobre as falas das narradoras/colaboradoras desta pesquisa, tecidas na histéria oral,
objetivando teorizar sobre as violéncias geradas pelas violacdes de direitos territoriais e pelo
ndo reconhecimento destas mulheres como sujeitos de direitos e sujeitos politicos, a partir das

experiéncias das proprias mulheres quilombolas.

Ao apresentar a interseccionalidade como uma ferramenta de analise complexa e um
paradigma para se pensar as injusticas sociais, buscou-se demonstrar como as mulheres
quilombolas de Coqueiros, a partir da sua organizacdo, tém resistido a estrutura de opressoes
e influenciado na auto-organizacdo da comunidade em seu territorio. Ademais, intentou-se
apontar, também, nesta secdo, a importancia do ativismo dessas mulheres quilombolas dentro
do seu territorio e como isso contribui para acGes de defesa do territorio, considerando a
omissdo do Estado na satisfacdo do direito ao territério e na promocdo de politicas publicas

dirigidas a este grupo social.

4.1 O entrecruzamento das opressdes na formacéo de uma estrutura de controle e a

resisténcia as imagens de controle
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Collins (2020), ao teorizar sobre a teoria feminista negra, se preocupa em analisar
como o conhecimento é uma importante forma de empoderamento e emancipacdo das
mulheres negras. Dessa maneira, propde uma analise baseada na leitura de como as imagens
de controle, mobilizadas e utilizadas pelos grupos dominantes, interferem nos processos de
subjetivacéo e no proprio acesso a cidadania.

Por intermédio de uma proposta que se diferencia das que sdo pautadas pela
epistemologia-padrdo, Collins nos brinda com uma nova possibilidade de fazer ciéncia a partir
da experiéncia dos grupos sociais subjugados, deixando demarcada a possibilidade de urdir
uma teoria critica por meio da intelectualidade e experiéncia de mulheres negras, construindo

uma teoria que se aplica também a outros grupos sociais.

Ao se filiar a este pensamento, a presente pesquisa tem como preocupagdo pautar as
analises, aqui desenvolvidas, a partir das falas das mulheres quilombolas — narradoras e
colaboradoras neste trabalho -, demonstrando que o manifesto advindo de cada uma delas
colabora com a compreensdo de como as opressdes intersectadas informam nas experiéncias
de determinados grupos, a ponto de estes serem postos a margem da sociedade, sendo

impedidos de alcancarem o centro.

Aliado ao que é proposto por Collins, também se pauta a possibilidade de teorizar, a
partir de uma epistemologia situada, considerando ser plenamente possivel manter o rigor
tedrico-metodoldgico de investigacdes que apontam para as experiéncias como producéo de
conhecimento. Tal pensamento se forja como epistemologia alternativa em face das
epistemologias adotadas pelos grupos dominantes, que, frequentemente, o acusam de ndo ser

ciéncia, de ser identitario ou de ndo ser dotado do rigor técnico necessario.

“Qualquer forma de saber que ndao se enquadre na ordem eurocéntrica de
conhecimento tem sido continuamente rejeitada, sob o argumento de ndo constituir ciéncia
credivel” (KILOMBA, 2019, p. 53). A epistemologia — metodologia e paradigmas — que é
validada pela academia tradicional como conhecimento, ndo € neutra nem apolitica, mas
parte, sim, de uma desigualdade de poder de ‘raga’, refletindo que o que ¢ validado como
conhecimento segue os interesses da branquitude. Essa afirmativa evidencia-se pelo fato de
que a producgdo de intelectuais negros sempre é posta como ‘subjetiva’ ou ‘ndo cientifica’,
pois, claro, os temas elencados como ‘objetivos’, na realidade, seguem a hierarquia de poder,

a saber:
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Devido ao racismo, pessoas negras experienciam uma realidade diferente das
brancas e, portanto, questionamos, interpretamos e avaliamos essa realidade
de maneira diferente. Os temas, paradigmas e metodologias utilizados para
explicar tais realidades podem diferir dos temas, paradigmas e metodologias
das/os dominantes. Essa “diferenga”, no entanto, ¢ distorcida do que conta
como conhecimento valido. Aqui, inevitavelmente tenho de perguntar, como
eu, uma mulher negra, posso produzir conhecimento de uma arena que
constréi, de modo sistematico, os discursos de intelectuais negras/os como
menos validos (KILOMBA, 2019, p. 54).

Acredita-se, entdo, na retomada da propria voz como uma importante ferramenta de
rompimento para com o silenciamento e na resisténcia das mulheres negras e quilombolas as
definicBes que sdo construidas pelos grupos dominantes e tomam forma através das imagens
de controle. Aqui, especificamente, a retomada da propria voz se torna possivel por meio do
ato de contar sua propria histéria, narrando suas experiéncias e suas vivéncias, informando
sobre sua individualidade e sobre seu papel enquanto pertencente a determinado grupo social,
rompendo siléncios que, muitas vezes, a ‘historia oficial’ suprimiram. “Para cada homem e
mulher negra é significativo conhecer a historia que nos foi negada e tem sido carregada por
aquelas e aqueles que nos antecederam” (DEALDINA, 2020, p.16).

O pensamento feminista negro teve influéncia central na construcdo das
teorias do ponto de vista, as quais se alicercam em trés bases centrais: 0
conhecimento situado; grupos marginalizados estdo localizados em posi¢des
que lhes possibilitam um maior conhecimento dos fatos sociais, produzindo
questionamento de forma mais acurada do que grupos privilegiados; a

pesquisa, principalmente aquela voltada a analisar o poder, deve refletir
aspectos da vida das pessoas marginalizadas (BUENO, 2020, p. 68).

Ao falar de silenciamento de grupos marginalizados, e especificamente de mulheres
atravessadas por um marcador étnico-racial, Kilomba (2019) constrdi seu pensamento sobre o

assunto retomando a referéncia da época do sistema escravista: a mascara.

A maéscara era utilizada como instrumento relevante no projeto de colonizacdo
europeu, “composta por um pedago de metal colocado no interior da boca do sujeito negro,
instalado entre a lingua e 0 maxilar e fixado por detras da cabeca por duas cordas, uma em
torno do queixo e a outra em torno do nariz e da testa” (KILOMBA, 2019, p. 33), além de
impedir que os sujeitos escravizados se alimentassem nas plantacGes, também simbolizava
uma politica de dominagdo, poder, silenciamento e tortura. Afinal, ‘tapar a boca’ os impedia

de falar, de enunciar vontades, de emitir opiniées e pensamentos.

Avangando na anélise, além de propagar o silenciamento destes sujeitos, 0 ato de usar

as mascaras como impedimento para alimentacdo em suas plantagdes, demonstra, segundo
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Kilomba (2019), que para a branquitute, as/os negros/as sdo considerados os “Outros(as)” que
querem ‘roubar’ suas coisas € que precisam ser impedidos. “Enquanto o sujeito negro se
transforma em inimigo intrusivo, o branco torna-se a vitima compassiva, ou seja, 0 opressor
torna-se oprimido e o oprimido, o tirano” (KILOMBA, 2019, p. 34). Tal afirmacdo é
facilmente percebida nos dias de hoje, quando um caso de racismo € denunciado, mesmo que
amplamente veiculadas as ofensas, o oprimido/a pessoa que sofreu racismo sempre é
questionada sobre a veracidade da situacdo ou, entdo, sobre a decisdo de denunciar. O pacto

da branquitude ¢ promover o siléncio dos considerados “Outros(as)”.

Isso informa perfeitamente o porqué dos grupos dominantes mobilizarem imagens de
controle uniformemente negativas aos grupos subalternos. Criam definicfes e esteredtipos que
pretendem explicar ou justificar a manutencao desses grupos a margem da sociedade, como se
fosse impossivel pensar em ascenséo social ou conhecimento advindo de homens e mulheres
negros/as, afinal aos “Outros(as)” restam as definigdes que a branquitude nega para si e
empurra a identidade da negritude.

Poderiamos dizer que no mundo conceitual branco é como se o inconsciente
coletivo das pessoas negras fosse pré-programado para a alienacdo, decepgéo
e trauma psiquico, uma vez que as imagens da negritude as quais Somos
confrontadas/os ndo sdo nada realistas, tampouco gratificantes. Que
alienacdo, ser-se forcada/o a identificar-se com os herois, que aparecem

como brancos, e rejeitar os inimigos, que aparecem como negros [...]
(KILOMBA, 2019, p. 39).

Observa-se, assim, que 0s grupos que detém o poder, ainda, ttm como objetivo
promover o amplo silenciamento dos grupos marginalizados. Por este motivo, ao longo dos
anos e com as mudancas de contexto social, os padrdes de dominagdo ndo sdo suprimidos,

mas sO substituidos.

Destarte, tem-se que, até hoje, as mascaras subsistem, e aqui nao se fala do objeto em
si, mas da representacdo deste. As imagens de controle, por exemplo, sdo utilizadas como
“mdscaras”, ao considerarmos que estas buscam ‘aprisionar’ sujeitos em estereétipos,

impedindo-lhes de enunciar uma autodefinicdo.

Igualmente, o silenciamento pode vir por meio do ndo reconhecimento, e é isto que
ocorre com as comunidades quilombolas. A negacdo da identidade étnica desse povo e,
consequentemente, a negacdo do seu direito ao territorio € uma maneira de suprimir a
existéncia dessa coletividade, de negar-lhes o meio que é base de seu desenvolvimento: o

territorio. A prépria auséncia de dados atualizados, sobre os conflitos envolvendo
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comunidades quilombolas, demonstra o interesse em ndo divulgar nem tornar publico as
violéncias frequentes as quais estes grupos estdo sujeitos. Cabendo ao préprio movimento
quilombola e organizagdes aliadas quebrarem o ciclo do siléncio ao realizarem as denuncias,
como € o caso do relatério produzido pela Terra de Direitos e pela CONAQ, em parceria com

outras organizagoes.

Nesse contexto, buscar-se-a realizar a anélise das falas enunciadas na historia oral a
luz da proposta tedrico critica e tedrico-metodoldgica desta pesquisa. Entretanto, faz-se
necessario destacar que as mulheres quilombolas de todo Brasil possuem experiéncias que se
diferenciam uma das outras. N&o é porque suas vidas e lutas se comunicam em determinado
contextos que este € um grupo homogéneo. Na realidade, as mulheres quilombolas sdo um

grupo diverso que se comunica na luta e na resisténcia.

Dessa forma, hd uma preocupacdo de nao essencializar essas mulheres. Para tal,
reafirma-se que este trabalno se pauta no pensamento feminista negro e na
interseccionalidade, ambas propostas teoricas criticas ao direito e, também, como
possibilidades para pensar em estratégias de emancipacdo das mulheres atravessadas por

varios eixos de poder simultaneamente.

Entretanto, esta ndo é e jamais serd a Unica possibilidade de refletir sobre as
problematicas que envolvem estas mulheres, considerando que podem se articular e se
identificar com outros campos, como, por exemplo, no mulherisma africana ou no feminismo
comunitario. Ha, inclusive, importantes criticas de mulheres quilombolas sobre como o

feminismo negro pode ser pautado para alcanga-las?®.

Neste sentido, veja a critica de Givania da Silva, quilombola da comunidade de

Conceicdo das Crioulas e pesquisadora:

As questdes relativas a mulheres quilombolas ndo estdo contempladas pelo
feminismo branco tampouco, em parte, pelo feminismo negro. Se
consideramos certas especificidades e suas relagdes com elementos
simbolicos, como por exemplo os territorios, a cura, a relagdo com a
sociobiodiversidade; a influéncia dos lugares, das regides geogréficas, dos
biomas; a relagcdo com a religido e aspectos culturais de forma mais ampla,
vamos perceber que ainda ha auséncias de abordagens tedricas que
aproximem as discuss@es correntes dos feminismos a realidade das mulheres
quilombolas (SILVA, 2020, p. 55).

16 Tal critica pode ser encontrada de maneira mais extensa na obra “Mulheres quilombolas — territérios de
existéncias negras femininas”. Selma dos Santos Dealdina (org.). S&o Paulo: Jandaira, 2020.



113

Coadunando-se com o argumentado acima, destacam-se, aqui, as seguintes falas das
narradoras/colaboradoras:

“(...) A gente sentia muita vergonha viu? Porque antes a gente se sentia ofendido quando
chamavam a gente de negrinho da grota e hoje em dia a gente sente orgulho disso, porque eles se
achavam que porque eram da cidade a gente ndo tinha 0 mesmo potencial que eles, entdo hoje somos
totalmente diferentes (...) isso acontecia na escola que a gente ia estudar em Mirangaba, porque aqui
na escola a gente estudava s até a 4° série, ai a gente tinha que ir pra Mirangaba pra ir estudar 1a. Eu
sentia muita vergonha e falava “da grota ndo que eu ndo sou macaco” e hoje em dia a gente se orgulha

muito disso, porque a gente nao entendia muito o que significava.” (ELIDA).

“Assim na época que eu estudava, a nossa comunidade era trazida como um ponto ruim,
porque assim porque eram “as meninas da grota”, era com imagem de como se fosse assim
menosprezada, vocé ta entendendo? (...)” (ANDREZA).

“(...) o pessoal ja olha a gente com um olhar mais bonito, porque antes quando a gente ia fazer
uma ficha no posto, eles diziam ‘os povos das grotas’ € hoje é ‘0 povo dos quilombolas’ a gente é bem
recebido no lugar. Antes ele diziam que eramos 0 povo da grota e hoje acabou isso ai. Antes falavam

com discriminacao” (ANA).

A partir dos trechos destacados acima, percebe-se que as mulheres narram situacdes
diferentes, mas que perpassam um mesmo ponto: o0 racismo interagindo com outras estruturas
de dominacdo. Na primeira secdo deste trabalho, j& se falou sobre o racismo institucional e
racismo estrutural, bem delimitados atualmente por Silvio Almeida (2018), mas entende-se
necessario, tambem, lancar mdo do chamado racismo cotidiano, teorizado por Grada Kilomba,
o0 qual se refere a todas as falas, acOes, olhares e imagens que, além de apontar a pessoa negra
como o ‘Outro/a’, demarcando a diferenca para com as pessoas brancas, coloca-a como

‘Outridade’, que significa “a personificacdo dos aspectos reprimidos na sociedade branca”

(KILOMBA, 2019, p.78).

Segundo Kilomba (2019), a construcdo desse marcador da diferenca € uma
caracteristica do racismo, a diferenca, no caso, é demarcada a partir da norma da branquitude,
que é considerada o padrdo de referéncia. Ou seja, todos/todas aqueles que fogem a esta
norma sdo enquadrados como diferentes. Ressalta-se que o problema central ndo € a
diversidade aqui existente ou da existéncia de pessoas diferentes entre si, mas a desigualdade
baseada no poder que o grupo dominante — branquitude — exerce sob pessoas ndo brancas.
Fato este que os interesses politicos, sociais e juridicos de pessoas negras — e pessoas nao

brancas — s@o violados constantemente em nome dos interesses do grupo detentor do poder.



114

Collins (2019) também descreve sobre como e para quem serve a definicdo das
mulheres negras como parte do Outro. Explica que tal definicdo facilita a perpetuagdo das
opressdes de classe, género e raga que sao sustentadas pela ideia do binarismo que passa a ser
conceituado pela autora com um pensamento que “categoriza pessoas, coisas ¢ ideias segundo
as diferengas que existem entre elas” (COLLINS, 2019, p. 137). Este pensamento sustenta a
ideologia das diferencgas formadas por oposicao, objetificacdo e hierarquizacdo, considerando
que a dominacgdo se baseia no pensamento de que o Outro ndo é uma parte complementar,
mas uma parte que é oposta, de modo que, a partir dai, a dominacdo se da através do sistema
de hierarquizagdo entre uma parte sobre a outra. No caso, 0 grupo dominante objetifica e
hierarquiza os sujeitos considerados como Outros. Ainda neste contexto, Bueno (2020, p. 81),
enuncia: “O pensamento bindrio serda o sustentaculo da objetificacio das mulheres negras
como o outro da sociedade, o que ird balizar a justificativa ideolégica que organiza as

opressoes de raga, género e classe”.

Nesses termos, na primeira fala trazida a lume na pagina 93, € narrado como 0s
sujeitos quilombolas eram vistos dentro do ambiente escolar, local este que deveria ser palco
de uma educacdo emancipadora, diversa e plural, tal qual teorizado e aplicado por Paulo
Freire!’, mas que acaba reproduzindo normas das estruturas opressivas. Ou seja, 0 que era
para ser um espaco de acolhimento, educativo e de desenvolvimento de cidad&os, acaba se
tornando mais um espaco no qual as desigualdades de poder prevalecem, fazendo com que
estudantes que fogem ao padrédo de referéncia, estabelecido pelos grupos dominantes, de raca,

género e classe, acabem por ser excluidos e/ou ndo acolhidos nesses ambientes.

Em episodios desse tipo, as diferencas, que sdo demarcadas pela fala de quem oprime,
estdo diretamente ligadas ao poder e, consequentemente, aos valores hierarquicos. Para além
de ser imediatamente percebida como “diferente”, essa leitura perpassa também pelo estigma
e pela inferioridade, e a demarcacao/construcdo da diferenca, aliada a posi¢des hierarquicas,
constituiu-se no que chamamos de preconceito. E o preconceito, acompanhado pelo poder —

seja este politico, social ou econdmico — gera o racismo (KILOMBA, 2019).

Na segunda fala destacada, constante na pagina 93, a narradora/colaboradora destacou
o termo “meninas da grota”, mencionando que elas eram chamadas assim na época da escola,
afirmando, também, que esse rotulo era dado em sentido de menosprezo. Aqui, pode-se

analisar a agéncia de uma imagem de controle, porque o termo “grota” era utilizado no

17 Neste sentido, destaca-se aqui duas obras de Paulo Freire: Pedagogia da autonomia (1996) e Pedagogia da
esperanca (1992).
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sentido de “caverna; lugar escuro e afastado; de dificil acesso; local onde animais vivem”,
imagem que coloca estes sujeitos em posi¢ao de “selvagens”, “exoticos(as)”, “inferiores”, o
local de “Outridade” criado pela branquitude. Entdo, a resposta “da grota ndo que eu ndo sou
macaco” € uma reacdo da oprimida negando a definicdo de “neguinho da grota” enunciada
por seus colegas de escola, € uma rejeicdo a imagem que estava sendo imposta a ela e a outros
sujeitos da comunidade.

As imagens de controle séo a dimens&o ideoldgica do racismo e do sexismo

compreendidos de forma simultdnea e interconectada. Sao utilizadas pelos

grupos dominantes com o intuito de perpetuar padrfes de violéncia e

dominacdo que historicamente sdo construidos para que permanegcam no
poder (BUENO, 2020, p. 73).

E interessante perceber a poténcia do reconhecimento da identidade quilombola,
porque na terceira fala destacada acima, a narradora/colaboradora menciona que agora 0s
chamam de “povo dos quilombola”, demonstrando satisfacdo de ser reconhecida, assim,
afinal, os moradores de Coqueiros se reconhecem a partir desta identidade. E bem
significativo que nas falas, as mulheres demonstram que elas préprias ressignificaram o0s
termos, afirmando o orgulho que sentem atualmente da identidade que enunciam ao chegar
aos mais diversos locais.

O racismo cotidiano, teorizado por Kilomba, descreve justamente as imagens que séo
direcionadas aos sujeitos negras/os, de maneira rotineira, nos mais diferentes espacos, sendo
estas: infantilizacdo; primitivizacao; incivilizacdo, animalizacéo e erotizacdo (2019, p. 79).

Aqui, também, destaca-se, a importancia de lancar mdo de um outro conceito bem
trabalhado por Kilomba (2019): racismo genderizado. Tal conceito se coaduna com o que ja
fora analisado na primeira secdo deste trabalho, sobre como as mulheres negras sdo
atravessadas por opressGes entrecruzadas, posicionando-se de maneira muito critica ao
teorizar acerca do assunto, considerando que quando se debate racismo, normalmente o
sujeito lido como oprimido é o homem negro; quando se debate género, normalmente a
mulher branca é a tida como oprimida, e, para além disso, nas analises tradicionais sobre
classes, a raca nem tem lugar. Ou seja, 0 contexto que a mulher negra € sempre posto nas

margens das analises, quando se objetiva enxergar uma opressdo em primazia da outra.

Entdo, o ponto central que se chega é que o racismo ndo se manifesta sozinho como
ideologia, mas constantemente se comunica e interage com outras ideologias e estruturas de
opressao e dominagdo, gerando uma consequéncia especifica e que precisa ser investigada

através de métodos tdo complexos quanto a sua estrutura.
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Nesta pesquisa, debruca-se, especificamente, como j& mencionado, nas seguintes
categorias: género, raga, etnia e classe. Entretanto, ha outros marcadores sociais que também
podem ser postos em analise quando falamos em uma estrutura de opressdes, como
sexualidade, nacdo e geracdo. Importa dizer que essas opressdes se articulam em uma
determinada matriz de dominacdo e demonstra exatamente como esses eixos intersectados se

manifestam na vida de determinados grupos sociais.

Retomando e avancando na analise, real¢ca-se a forma como o pensamento binario, ja
mencionado anteriormente, € mobilizado na construcdo de categorias que pautam sua
existéncia a partir de uma ideologia que demarca a diferenca baseada na logica dos opostos e
da objetificacdo e hierarquizagdo destes. As mulheres quilombolas sdo atingidas por essa
I6gica dos opostos do pensamento binario e, consequentemente, pela objetificacdo do grupo
dominante, no que concerne ao fato de serem mulheres, negras e de uma etnia especifica. A
dominacédo, executada por processos de hierarquizacdo, informara a matriz de dominacgéo

especifica, na qual se desenvolvem as opressdes e se articulam as imagens de controle.

Nesse ponto, cabe, pois, adentrar em algumas imagens de controle teorizadas por
Collins (2019), objetivando tecer conexdes entre estas e algumas falas narradas na historia
oral. Entretanto, ressalta-se, desde ja, que as imagens, assim como as outras ideologias de
dominacdo, ndo sdo estanques, ao contrario, sdo dinamicas e podem ser mobilizadas de
maneiras diferentes em varios contextos sociais, politicos e econdémicos. Deixa-se destacado,
entdo, que as imagens que serdo aqui citadas ndo sdo as Unicas, mas as escolhidas para serem
trabalhadas nesta pesquisa, por sua inequivoca presenca na realidade que esta sendo ora

discutida.

Outra informacéo importante que merece ser sublinhada € que nem sempre todos 0s
eixos de opressdo citados (género, classe, raca e etnia) aparecem de maneira expressa em
todas as imagens de controle e/ou na vida das mulheres quilombolas, de forma que, por vezes,
estas mulheres podem se sentir atingidas de forma mais contundente por um desses eixos. 1sso
é algo que deve ser realcado, pois as experiéncias das mulheres quilombolas sdo diversas,
mesmo que estejamos falando das mulheres de uma mesma comunidade. A preocupacao aqui
sera analisar a articulacdo dessas opressdes de maneira estrutural, aliando teoria e experiéncia
narradas pelas colaboradoras, entendendo que isso informa nas experiéncias coletivas e
individuais das mulheres quilombolas, mas, o objetivo ndo perpassa e, na verdade, se afasta

de universalizar estas experiéncias.
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Entdo, a primeira imagem de controle apresentada por Collins (2019), na obra “O
pensamento feminista negro”, € a figura da mammy*8 que seria a servical obediente, deferente,
dedicada a familia branca com a qual trabalha. A mammy é posta como solitaria, sem
paceiros/as, sem afeto, com tempo para se dedicar a familia com a qual trabalha, sobretudo as
criangas, sendo esta imagem construida desde a época do sistema escravista, na qual se
controlava a feminilidade negra através de sua essencializacdo, como por exemplo, por
intermédio do mito de que a escrava doméstica possuia beneficios ao trabalhar dentro da casa
das familias (DAVIS, 2016).

O objetivo por trés dessa imagem de controle é manter as mulheres negras
submissas ao trabalho doméstico e ensinar seus filhos a apresentarem o
mesmo comportamento, 0 que também € articulado a partir de imagens de
controle destinadas as criangas negas. Ou seja, 0 processo educativo interno
das familias negras, geralmente centralizado pela relacdo maée-filhos,
também € vigiado a partir das imagens de controle (...) a imagem da mammy
sustenta a logica de fixacdo das mulheres negras no trabalho doméstico,
naturalizando essa funcéo a cor das mulheres que a desempenham (BUENO,
2020, p. 89).

Esse esterettipo foi, e ainda é, muito difundido no Brasil, inclusive pela midia. O que
ja fora mencionado na primeira se¢do, mas que merece ser retomado, € como a midia tem sido
uma das principais ferramentas de difusdo destas imagens. As novelas, por exemplo,
frequentemente, colocam mulheres negras como empregadas domésticas, sem que estas
personagens tenham uma narrativa propria na trama. A sua vida gira em torno da casa — que
na maioria esmagadora das vezes € uma casa com uma familia branca — e todos os seus
diadlogos e cenas giram em torno da atuacdo destas como empregadas domésticas, babas ou
outro servico dentro da residéncia.

De imediato, quando se traz a baila os exemplos das novelas, pode parecer algo
pequeno ou sem importancia, mas ndo o é. Explica-se. As novelas, apesar de serem ficgéo,
prometem ao telespectador histdrias que representam o cotidiano de qualquer brasileiro, de
forma que, direta ou indiretamente, tém o poder de perpetuar estere6tipos negativos sobre
determinados grupos sociais, como, por exemplo, a repeticdo de mulheres negras em papeis
de empregadas domésticas, pobres e/ou sem destaque nas tramas. Ha que se lembrar, ainda,
que as novelas, as poucas que reconhecem a existéncias de diferentes etnias em nosso pais,
representam de maneira estereotipadas tais mulheres, exemplo este que pode ser observado

nas varias tramas envolvendo mulheres indigenas.

18 Optou-se pela manutengdo do termo em inglés, lingua original dos escritos de Collins, porque “mammy” tem
um significado estereotipado, o que se relaciona diretamente com a imagem de controle que este termo
representa.
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Destarte, a imagem da mammy, articulada desde o periodo escravocrata, também foi
mobilizada na criacdo da ideologia da democracia racial no pais, visto que estas eram vistas
como as conciliadoras nos conflitos raciais, colocadas em um local de submissdo e de nédo
resisténcia as violéncias sofridas (BUENO, 2020). Neste mesmo contexto, tem-se, ainda, que
“A coisificagdo das mulheres negras a partir da imagem de controle da mammy também foi
importante para a manutencdo dos brancos em situagdes econémicas favoraveis em relacdo

aos negros, mesmo em periodos de recessao econdmica” (BUENO, 2020, p.91).

Essa imagem perpassa, entdo, por uma dimensdo de género, raca e classe, sendo
utilizada para ocultar a exploracdo econdmica que atinge de maneira mais contundente as
mulheres negras, fatos estes comprovados, aqui no Brasil, pelos dados do IBGE no que se
refere a desigualdade socioecondmica por raga.

A segunda imagem de controle que Collins (2019) apresenta para analise € a da
matriarca negra, que representaria a figura da mée nas familias negras, diferentemente da
mammy, que representaria a “outra mae” nas familias brancas. Esta ultima € tida como a “mae
boa”, enquanto a matriarca € vista como a “mae ma”, que ¢ responsabilizada pela pobreza da
sua familia e pela punibilidade com que os jovens negros sdo tratados. Alem disto, as
matriarcas sdo consideradas ndo femininas e violentas, acusadas de serem ‘castradoras’ dos
seus maridos, o que justificaria o fato destes a abandonarem. A tese do matriarcado negro
corroborava com a ideia de que as mulheres negras que ndo cumpriam suas funcoes
‘femininas’ dentro de casa, porque trabalhavam foram, eram culpadas pelo ndo sucesso de
seus filhos e pela manutencdo da pobreza da familia negra, ou seja, era a responsavel pelos
problemas sociais na comunidade negra. O esteredtipo da matriarca foi mobilizado justamente
para construir uma imagem da mammy fracassada, assim as mulheres negras que nao eram
atingidas com esta imagem, eram atingidas pela imagem da matriarca. Esta imagem, que
também fomenta as opressbes de género, raca e classe, é utilizada como justificativa para a
manutencdo das familias negras em situacdo de pobreza, retirando qualquer reponsabilidade
do Estado, encobrindo a perversidade do sistema capitalista e empurrando a responsabilidade

das condicdes sociais dos/as negros/as a figura materna das familias negras.
Neste sentido, necessario se faz a explicacdo a seguir:

Uma das causas do fracasso da matriarca é sua dificuldade em adotar um
modelo adequado de comportamento de género. Assim, rotular as mulheres
negras de ndo femininas e especialmente fortes serve para minar sua
assertividade. Muitas mulheres negras que mantém suas familias sozinhas
sentem que fizeram algo errado. Se elas ndo fossem t&o fortes, de alguma
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forma, poderiam ter encontrado um parceiro masculino ou seus filhos ndo
teriam tantos problemas com a lei (...) além disso, a imagem negra nao sé
procura regular o comportamento das mulheres negras, mas também parece
ter sido concebida para influenciar a identidade das mulheres brancas em
relacdo ao género. No pds-segunda guerra mundial, mais e mais mulheres
brancas ingressaram no mercado de trabalho, controlaram sua fecundidade e,
de modo geral, desafiaram o papel prescrito a elas como auxiliares
subservientes na familia e no local de trabalho. Nesse contexto, a imagem da
matriarca negra serve como um simbolo forte, tanto para as mulheres negras
como para as brancas, do que pode dar errado se o poder patriarcal for
desafiado. As mulheres agressivas e assertivas sdo punidas — abandonadas
pelos parceiros, acabam na pobreza e sdo estigmatizadas como ndo
femininas. A imagem da matriarca ou da mulher negra excessivamente forte
também tem sido usada para influenciar o0 modo como os homens negros
entendem a masculinidade negra (COLLINS, 2019, p. 148).

As imagens de controle, como ja fora mencionado, séo dinamicas e se moldam para
atender aos interesses dos grupos dominantes. Por vezes, algumas imagens podem ser
ressignificadas pelos proprios sujeitos por elas atingidos, assim como algumas imagens que
ndo tinham um carater negativo e/ou eram utilizadas pelos grupos subalternizados como
imagens de resisténcia, podem ser distorcidas pelos grupos dominantes. Exemplo disto é a
imagem das mulheres negras que sempre precisam ser fortes, guerreiras, resistentes, capazes
de sustentar violéncias e privagdes de direitos, “o conteudo que outrora tinha um significado
de resisténcia para essas mulheres passa a ser operado como uma imagem de controle, que,
por exemplo, justifica a precariedade do sistema de satde para mulheres negras” (BUENO,

2020, p. 95).

E nesse sentido que Jurema Werneck®® (2018), no episodio “mulheres negras no SUS”,
veiculado no canal do YouTube do Mulheres de Luta, descreve sobre o racismo que se
apresenta dentro do Sistema Unico de Saude (SUS), ocorrendo frequentemente discriminago
com a populacdo negra. Ainda, descreve especificamente as violacdes dirigidas as mulheres
negras, ao comentar o fato de que atualmente estdo morrendo mais bebés recém-nascidos de
mulheres negras, e analisa este fato atribuindo a falta de consultas e a falta de informacgtes
como umas de suas razdes. Além disto, enuncia que houve um aumento no nimero de mortes
maternas de mulheres negras, 0 que evidencia que o sistema de salde ndo esta sendo eficiente

para este grupo social em especifico.

No mesmo sentido, Givania da Silva (2020), da comunidade quilombola Conceicédo

das Crioulas, por intermédio da obra “mulheres quilombolas, territorios de existéncias negras

19 Jurema Werneck é uma feminista negra, médica, doutora em Comunicagao pela UFRJ e ativista.
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femininas”, discute sobre a imagem de “mulheres fortes” posta as mulheres negras, de uma

forma que as coloca em um local que Ihes retira a possibilidade de demonstracdo de cansacgo

e/ou revolta com as violagOes de direitos sofridas cotidianamente. Neste contexto:
Certamente o ativismo é uma atividade que exige muita doagdo, grande
envolvimento afetivo, e nem sempre resulta em conquistas, e sim em
expectativas frustradas. N6s, mulheres quilombolas, somos guerreiras, sim,
mas sentimos dores, magoas e podemos adoecer com as adversidades
enfrentadas. Concordo com Sueli Carneiro quando afirma que as
caracteristicas aparentemente positivas atribuidas as mulheres negras sdo

extremamente violentas, porque nos privam do direito de expor fragilidades,
dores, desejos e sentimentos (DA SILVA, 2020, p. 67).

Entdo, é necessario que se valorize e se reconheca a forca das mulheres negras,
entretanto, sem coloca-las como seres humanos que jamais cansam ou que aceitam as
violagbes por serem fortes, visando ndo corroborar com a constru¢cdo desta imagem de
controle que distorce uma imagem que originalmente ndo era negativa, mas que pode vir a

ser, a partir, justamente, de como é mobilizada pelo grupo dominante.

Ao passo que estamos dissertando sobre resisténcia, chega-se ao ponto de falar sobre a
maneira de resisténcia a estas duas primeiras imagens de controle mencionadas no texto —a de
mammy e a de matriarca. A autodefinicdo, conceito mobilizado pelo pensamento feminista
negro, tem o cond&o de ser um instrumento utilizado pelas mulheres negras, para fazer frente
as consequéncias que a matriz de dominacdo imposta, através das imagens de controle

uniformemente negativas, traz a vida destas mulheres.

A autodefinicdo gera uma contradicdo necessaria, que diz respeito a um ponto de
vista/definicdo divergente daquela construida pelo grupo hegeménico. E uma maneira de
negar que estes definam determinado grupo social baseado em estereotipos que visem lhes
retirar sua subjetividade e lhes negar o acesso a cidadania e direitos. E, também, uma forma
de empoderamento coletivo, ao pensar que um ponto de vista autodefinido contribui para que
as imagens de controle negativas que sdo internalizadas, pelos proprios grupo subalternizados,
sejam desmanchadas. “A questdo de busca de uma voz propria para expressar um ponto de
vista coletivo e autodefinido das mulheres negras continua sendo central no pensamento
feminista negro” (COLLINS, 2019, p. 183).

Nesta toada, destacam-se 0s seguintes extratos da histéria oral:

“(Elas sao) de fundamental importancia, porque ndo existe historia que ndo tivesse acontecido

historia, entdo hoje 0 que motiva a gente é ver né que eles passaram por tudo isso que hoje chegaram
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até aqui e que estdo tendo oportunidades diferentes, que sdo pessoas com a alegria da tia Tereza né que
passou por poucas e boas, mas que sempre era com aquele sorriso no rosto, com alegria de Vé Durva
que esté sofrendo com o pé doente e que mesmo assim ndo maltrata ninguém, vocé chega e é aquela
mesma alegria, s6 ndo acompanha mais até a porta, mas ¢ “entre, sente, traz o café¢” e é aquela mesma
pessoa de sempre, entdo ndo ha histdria se a gente ja ndo tiver né para comecar uma historia tem que
tem que ter um ponto e os Grids sdo 0s nossos pontos aqui na comunidade, porque é dai que que a

gente tira toda a inspiragdo, € dai que a gente sabe como viveu os nossos antepassados (...)” (JOANA).

“As mulheres de Coqueiros representa a resisténcia, a luta né e a continuidade da historia né,
porque assim aqui todo mundo a maioria sdo maes, entdo muitas geraces que ja passaram, muitas
geracOes que estdo aqui e muita geracdo que eu sei que ainda estdo por vir, entdo além da resisténcia,
essa sequéncia né, de que a historia ndo se apague, mas que venha muitas Josi, muitas Tereza, muitas
Francisca, muitas Jandira, muitas Durvalina, que dé sequéncia a essa historia, que ela ndo venha se
perder né. E, assim, tenho orgulho, muito me orgulho em fazer parte dessas mulheres, de ser da

comunidade, de ser quilombola, de se sentir do territorio, de defender essa bandeira (...)” (JOANA)

“Hoje a mulher aqui do coqueiros ela trabalha, ela estuda, ela faz pos-graduacdo, ela é mae,

ela € esposa, entdo isso mudou completamente (...)” (ANDREZA)

Tais extratos foram destacados como exemplo do ponto de vista autodefinido que as
mulheres quilombolas de Coqueiros vém construindo sobre si mesmas. A primeira coisa a ser
analisada aqui é a importancia que as mulheres griés exercem na organizacao da comunidade.
Gribs sdo pessoas que tém a responsabilidade de fazer a transmissdo de conhecimentos,
tradicdes, culturas e histdrias de geracdo em geracdo, sendo essenciais para a manutencdo da

identidade do povo e do territorio.

Em Coqueiros, € interessante perceber — tanto pelo que foi posto no relato de
experiéncia da visita diagnostica, quanto pelas falas colhidas nas entrevistas que se
constituiram numa histéria oral — que as mulheres ocupam de maneira muito simbolica o
papel de griés da comunidade e estas, por sua vez, tém total compreensdo da sua importancia
naquele espaco, o0 que pode ser demonstrado por intermédio de varias falas das
narradoras/colaborados aqui colacionadas. Esse papel, que é muito bem desempenhado por
essas mulheres, consegue demonstrar os contornos de como a autodefini¢do é construida na
pratica, ao passo que as imagens construidas internamente na comunidade sobre estas
mulheres funcionam exatamente como o ponto de resisténcia as imagens de controle

negativas, manipuladas por quem tém poder nas maos, acima mencionadas.
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A imagem de gri0, autoridade dentro da comunidade, detentora de conhecimento, voz
que ecoa por varias geracOes e que é respeitada — independente de sua idade — desafia a
imagem da mammy, quando ndo internalizam o estere6tipo das mulheres negras que dedicam
todo seu tempo a familia branca, mantendo-se solitarias e que repassam a postura de
deferéncia as(aos) filhas(os). Na contramao disso, a imagem da grié é de protagonismo junto
aos seus, é de dedicacdo a manutencdo de sua vida e da vida de seu povo, e, também,
transmite a histéria da origem e identidade de geracdo em geracdo, repassando as criangas
sobre ‘o que ser quilombola’, sendo responsaveis, pois, pela criagdo de um ponto de vista
autodefinido sobre essa identidade. Este ultimo é imprescindivel para a organizacdo da
prépria luta quilombola pelo reconhecimento de seus direitos, assim como para 0

empoderamento das mulheres negras.

De igual forma, desafia a imagem de controle da matriarca, no momento em que se
percebe que as mulheres detentoras da fungédo de griés na comunidade, séo responsaveis pela
manutencdo de uma organizacdo que depende da autodeterminacdo dos sujeitos como
pertencentes a etnia especifica, ou seja, ao contrario do que a imagem de controle negativa da
matriarca prevé, as gridés contribuem com o contexto social, politico e econébmico da sua
comunidade. Deixando bem demarcado que os problemas enfrentados pela comunidade em
nada sdo responsabilidade das maes negras ali presentes e muito menos do protagonismo que
exercem na comunidade. “A partir da manipulagdo da caracterizacdo de mulheres negras
como matriarcas, foi possivel sustentar que a destruicdo da familia negra no periodo

escravocrata se deu a partir da reversao de papeis de género dentro das comunidades negras.”

(BUENO, 2020, p. 97).

A terceira imagem de controle apresentada por Collins (2020) em sua obra, e ora
discutida, diz respeito a welfare mother, que pode ser traduzida como “mae dependente do
estado”. Esta imagem ¢ moldada de maneira bem perceptivel pela classe, considerando que ¢
manipulada para atingir mulheres negras e pobres. A imagem de mae que depende do Estado
foi construida a época em que mulheres negras comecaram a ter mais acessos as politicas

publicas, assumindo um papel central no que concerne a politica econémica.

Um exemplo de como essa imagem € mobilizada no contexto brasileiro, pode ser
citada a partir das politicas sociais que foram criadas nos governos Lula e Dilma, como o
Bolsa Familia, que era um programa de politica de distribuicdo de renda destinado as familias
de baixa renda. As mulheres possuidoras do bolsa familia sempre foram acusadas, inclusive

por insinuacdes midiaticas, de onerarem o Estado, de serem pregui¢osas ou até mesmo de ter
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filhos(as) com o objetivo central de aumentar o valor do referido auxilio. Ou seja, criou-se um
esteredtipo uniformemente negativo sobre as maes que recebiam o bolsa familia, e essa foi
uma forma de controlar ideologicamente a imagem das mulheres negras e pobres destinatarias
de uma politica publica essencial para a busca de autonomia e desprecarizacdo de suas vidas.
Em esséncia, a imagem da mée dependente do Estado constitui uma imagem
de controle com um viés de classe, desenvolvida para mulheres negras
pobres da classe trabalhadora que fazem uso dos beneficios sociais a que tém

direito por lei. Enquanto os beneficios foram negados as mulheres negras
pobres, ndo houve necessidade desse estere6tipo (COLLINS, 2019, p. 151).

Com a apresentacdo desta imagem de controle, fica claro o quanto que todas as
imagens mencionadas tém alguma relacdo com a maternidade. Deste modo, faz-se necessario
ressaltar a centralidade e importancia do tema da maternidade no pensamento feminista negro,

organizado por Collins (2019).

Desde a época do sistema escravista, ja se podia perceber como a maternidade era algo
negado as mulheres negras, porque estas eram vistas como ‘reprodutoras’ de novas vidas que
seriam ‘coisificadas’ pelos senhores e ndo como ‘maes’. Assim como lhes era retirada a
dimenséo de sujeito, também eram “retiradas” de seus filhos e filhas, que, desde o ventre, ja
eram vistos como mercadorias pelos escravizadores, ao passo que negavam a estas mulheres o
direito de exercer a maternidade, muitas vezes, até separavam brutalmente os(as) filhos(as) de
suas médes (DAVIS, 2016).

E importante demarcar, portanto, que a discussdo sobre maternidade, para o feminismo
negro, possui um significado diferente de como é tratado pelo feminismo ocidental branco e
isso se explica pelo fato de que dentro dos contornos do feminismo branco, a maternidade é
vista como uma das maneiras de “agéncia do patriarcado?®”. Por este motivo, é cada vez mais
comum ler analises que tegam uma ligacdo entre a figura da “mae” a uma ideologia opressiva
(BUENO, 2020), a algo que foi imposto pelo patriarcado, e a prépria escolha de ndo ser mée
e/ou de ndo gerar uma crianca ja seria uma resisténcia ao padrao de que para ser uma mulher

completa necessariamente a mulher precisa ser mae.

Ocorre que esta visdo da maternidade e as analises que lhe sdo decorrentes se
restringem a experiéncia de mulheres brancas, o que ndo invalida as analises nem as tornam

menos importantes, mas € necessario que se aclare que ndo € uma leitura que abraca o

20 Sistema social em que os homens sdo vistos como detentores do poder, predominando em posicoes de poder,
tanto na esfera publica, quanto na esfera privada. Algumas autoras, como Kilomba, citam o termo patriarcado
branco, justificando que os homens negros ndo possuem 0s mesmos privilégios dos homens brancos ao falar no
sistema patriarcal.
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contexto de todas as mulheres, ou seja, a leitura da maternidade gerada a partir da perspectiva
de mulheres brancas, ndo pode ser universalizada, justamente pelo fato de que mulheres néo
brancas também possuem reflexfes sobre a maternidade que partem da perspectiva de seu
grupo social e que, por vezes, ndo vao ao encontro de uma leitura que enquadra a figura da

mé&e como uma construgéo do patriarcado.

Levando em conta o conceito de autodefinicdo, é possivel que as mulheres negras
construam um ponto de vista autodefinido sobre a maternidade negra, desafiando, assim, as
definicBes que, desde a época colonial, foram manipuladas pela branquitude e, em sua

maioria, como perspectivas masculinas sobre a maternidade de mulheres negras.

Considerando o histérico de opressdes destinado a mulheres negras,
especialmente aquelas que se originam a partir do legado da escravidéo, é
possivel compreender a maternidade para essas mulheres como uma forma
de empoderamento e resisténcia a violéncia colonial. Durante eras, a
populacdo negra escravizada nas Américas ndo possuia o direito de
constituir uma unidade familiar. O proprio Direito ndo considerava essas
mulheres como méaes e esposas. A producdo de conhecimento no Brasil
consolidou mitos a respeito da vivéncia de mulheres negras que até o
presente reverberam em esteredtipos que retiram dessas mulheres a
possibilidade do exercicio da maternidade de forma segura (BUENO, 2020,
p. 103).

Ressalta-se, pois, que o0 objetivo ndo é romantizar a maternidade e as consequéncias
decorrentes da escolha de se assumir a figura de mde, mas tdo somente valorizar as
experiéncias e vivéncias da maternidade de mulheres negras a partir da perspectiva
autodefinida desta, ou seja, possibilitar que as imagens de controle anteriormente apresentadas
e que tém uma visivel ligagdo com a maternidade possam ser enfrentadas. A figura da ‘mae’
para as mulheres negras pode e deve existir longe do controle e da manipulagcdo dos grupos

dominantes.
Neste contexto, algumas falas da historia oral podem ser destacadas:

“Lane tem essas oportunidades de ela ter ja a € a vez dela e assim eu sempre levo ela para
esses debates, eu sempre quero que ela participe e que ela ja vai construindo o espaco dela, mas que
ela vai entendendo como é feita essa construcéo para que ela nao caia la e diga “ndo, eu t6 aqui, mas
eu s6 t6 com o que mainha me botou” ndo, eu quero que ela faca parte dessa historia, que ela se sinta
parte da histéria (...) Eu me sinto uma guerreira, eu sou mae de uma menina de 12 e de outro de 2 anos
e assim, apoio de pais dos meus filhos (pausa), assim, o Bernardo é diferente porque o Bernardo s6
tem 2 aninhos, mas Lane tem 12 anos e eu criei a Lane sozinha praticamente, sem a presenca do pai eu
vivi com ele até os 3 anos dela de idade, mas hoje ele vive na comunidade vizinha e é um pai super

ausente, ndo me ajuda, ndo me ajuda em questdo de educagdo, ndo me ajuda financeiramente falando,
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entdo eu me sinto sozinha, ai eu me sinto assim uma maezona, Lane tem tudo que eu nao tive (...)”

(JOANA).

“(...) nos foi criada s6 com mae, meu pai vivia em casa, mas vivia mais era pro mundo, vivia
para 0 mundo e minha mée ficava e levava nos pra quebrar esses cocos, era sofrimento. Minha mae
teve 6 filhos e trabalhava com nés na roga.” (MARIANA).

“(...) eu ja fago parte de uma referéncia na comunidade e ser mulher, ser negra, ser mée, entdo
isso me orgulha muito mais assim, porque eu ndo tenho “N” titulos, “N” fungdes e ocupa aquele
espaco. Entdo eu acho que eu empodero outras mulheres que sdo mée, que as vezes ta ali naquele zona
de conforto, saber que elas podem também, porque se eu posso elas também pode, qualquer uma

pessoa que se permita pode” (JOANA).

N&o somente nos trechos destacados acima, mas também em outras passagens da
historia oral, € possivel perceber que a maternidade na comunidade é um ponto central,
quando se fala em organizacdo sociopolitica da comunidade. A transmissdo do modo de
producdo, da cultura, das tradi¢des, da origem e da importancia de dar continuidade a historia
da comunidade se faz deveras presente na relacdo das maes da comunidade com seus/suas
filhos/filhas.

E interessante perceber os contornos do tema da maternidade, pois este aparece
mesmo que indiretamente em inumeras falas da historia oral, seja pelas mulheres
mencionarem 0s papeis que suas maes exerceram em sua vida, 0 que aprenderam com elas,
seja por compartilharem as suas experiéncias enquanto mées. O proprio fato narrado pelos
moradores de Coqueiros sobre como inexistia acompanhamento médico e da precariedade nos
partos, demonstra a que a imagem de controle da “mae e mulher negra forte” ¢ s6 mais uma

forma de naturalizar opressdes e suprimir a possibilidade de maternidade dessas mulheres.

De igual forma era narrado pelos moradores a importancia das mulheres parteiras da
comunidade no nascimento das criangas, que, por intermédio de seus saberes tradicionais,
faziam o possivel para que os bebés viessem ao mundo e acabavam sendo consideradas
segundas maes ou madrinhas das criancas que nasciam pelas suas maos. A imagem das
parteiras na comunidade reflete, mais uma vez, a tese de que as mulheres quilombolas de
Coqueiros praticavam a resisténcia a um sistema politico e econémico que lhes negavam, e
continuam negando, direitos basicos, considerando que negar a mulher negra a condicdo de

mée, também, implica na falta de politicas publicas de satde e seguridade em geral.
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Avancando no debate, existe outra forma por meio da qual as imagens de controle se
materializam: nos padrdes de beleza. E facil perceber como a propria midia manipula um
padrdo especifico que é considerado o ‘padrdo’, de forma que tudo que ndo se encaixa nesse
padrdo ¢ tido como o “Outro” do bonito, do belo, do desejavel, ou seja, tudo que empurrado
para fora da norma de beleza imposta é tido como feio e reprovavel. A cor da pele, os tragos
faciais e a textura do cabelo sdo temas que influenciam na criacdo do modelo padréo pelo
grupo dominante, e ndo muito diferente do que ja fora escrito até aqui, as mulheres negras sdo
postas como o “Outro” em todos esses temas, afinal o padrao aceito pela sociedade como o
bonito e veiculado pela midia da mesma forma é: pele branca, tracos finos e cabelos lisos.

No pensamento binério que sustenta as opressdes interseccionais, as loiras
magras e de olhos azuis ndo poderiam ser consideradas bonitas sem o Outro
— as mulheres negras com caracteristicas tipicamente africanas: pele escura,

nariz largo, labios carnudos e cabelo crespo. Raca, género e sexualidade
convergem nessa questao da valoragéo da beleza (COLLINS, 2019, p. 167).

Kilomba (2019), ao falar sobre o que denomina “politica de cabelo”, descreve algumas
situacbes que demonstram como 0s tracos da negritude s&o rejeitados. Kilomba entrevistou
algumas mulheres negras que discorreram sobre episddios em que se sentiram constrangidas e
violadas, seja por comentarios ou olhares, citando, por exemplo, algumas perguntas que
normalmente sdo dirigidas a elas sobre seus cabelos crespos: “Como vocé lava seu cabelo?”
“Como vocé penteia seu cabelo?” “porque vocé estd usando seu cabelo assim? Quer ser
feia?”. Questionamentos como estes, certamente, ndo sao ouvidos por pessoas brancas com
cabelos lisos, porque este performa o padrdo, o que € aceito pelos olhos da branquitude.
Kilomba (2019) explica que a politica do cabelo deve ser vista como uma marca do periodo
colonial, pois o cabelo crespo ndo era tolerado pelos senhores brancos, de forma que o cabelo

africano foi entdo classificado como “ruim”.

“O seu cabelo ¢ ruim, vocé precisa alisar” ¢ algo que ainda se ouve ainda nos dias de
hoje, afinal, o que ndo era tolerado precisava ser modificado para se adequar ao padréo
imposto. O jeito de modificar o cabelo de negros e negras foi através do alisamento, pratica
que ainda hoje ¢ bastante utilizada. “Essas eram formas de controle de controle e apagamento

dos chamados “sinais repulsivos” da negritude” (KILOMBA, 2019, p. 127).

Destarte, 0 processo de parar de alisar o cabelo e/ou ndo o alisar para utilizar o cabelo
natural é uma maneira de desafiar esta politica do cabelo criada pelos grupos dominantes. E

uma maneira de se autodefinir e de se libertar das amarras dos padrdes de beleza que foram
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construidos pela sociedade racista. Neste contexto, pode-se destacar o seguinte trecho da

historia oral que exemplifica esta Ultima analise:

“Eu me sinto aquela preta atrevida, a questdao dos cabelos, por exemplo, quando eu surgi,
guando eu voltei do curso, que eu comecei a soltar os meus cabelos, eu notei aqueles olhares de

estranheza e eu ndo me importei com isso, eu defendi o que realmente tinham trabalhado |4 e eu me

senti naquele lugar, eu me pertencia aquele lugar como realmente eu sou entdo” (JOANA).

E, para concluir este topico, é valido ressaltar que as mulheres quilombolas também
resistem as opressdes dentro das proprias comunidades, ou seja, ndo se pode romantizar a
ideia de que dentro desses espacos as mulheres estdo necessariamente mais seguras do que
nos ambientes externos a comunidade. Neste sentido, tem-se a fala de Maria Aparecida
Mendes (2020), da comunidade quilombola Conceicdo das Crioulas, na obra “Mulheres
Quilombolas, territorios de existéncias negras femininas”:

Apesar de a populagdo negra ser a mais vulneravel a violagdes de direitos, €
preciso desconstruir a ideia romantizada de que os quilombos séo isentos de
conflitos internos. O povo quilombola ndo esta isolado em um universo a
parte. Ainda que de forma injusta, estamos inseridos no mesmo sistema

patriarcal capitalista, cujas rela¢fes influenciam e afetam todos nds
(MENDES, 2020, P. 64).

Neste mesmo contexto, também é realcado o seguinte trecho extraido da historia oral:

“As dificuldades que a gente vé, as vezes por parte até da propria comunidade, de tA com a mente um
pouquinho fechada né, de ndo se permitir (...) E sobre o povo ndo achar que vocé pode isso e assim eu
surjo nessa perspectiva para dizer que pode sim, por exemplo, eu ja fui presidente da associac¢do, na
época assim eu acho que a primeira mulher mais jovem, agora Lu ¢ a presidente, ela é mais nova que
eu, mas na época eu fui assim primeira, eu mostrei para 0 povo que nao é assim, so fulano por ter mais
idade.” (JOANA).

Percebe-se, pois, que a colaboradora deixa registrado que as acbes de resisténcias,
organizadas pelas mulheres da comunidade, sdo executadas inclusive dentro dos espacos da

propria comunidade.

4.2 Analise da violacdo do direito ao territorio a luz da teoria critica do pensamento
feminista negro e da interseccionalidade, a partir das experiéncias das mulheres

guilombolas

Neste topico, o objetivo serd analisar, a partir dos aportes tedricos do pensamento

feminista negro e da interseccionalidade e aliado as falas que constituem a historia oral de
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Coqueiros, as violages do direito ao territério e como as mulheres quilombolas da
comunidade possuem mecanismos para lhes fazer — e ser - resisténcia.
A existéncia dos quilombos na histéria do Brasil representa um projeto de
partilha, de viver em comunidade, de constru¢do do territério enquanto
coletivo, compartilhando o acesso a bens, em especial a terra. Sem mobilizar
esses conceitos, o quilombo constitui-se em um projeto de alternativa ao

capitalismo, de reforma agréria e socialismo, como tem afirmado Givéania
Maria da Silva em diferentes contextos (DEALDINA, 2020, p. 26.).

Da mesma forma que ja fora mencionado na primeira se¢do deste trabalho, reafirma-se
aqui que a ocupacao territorial realizada pelas comunidades quilombolas é uma logica que
desafia a estrutura da propriedade privada e, consequentemente, o sistema capitalista, o qual é
também estruturado por esta. Tal afirmacdo é possivel a partir da prépria forma que as
comunidades quilombolas pensam o territorio, compreendendo que, para alem do titulo de
propriedade ser coletivo, em nome da associacao, e nao individual, os espagos de uso comum

da comunidade sdo vividos de maneira coletiva.

Por outra banda, é importante ter em mente que terra € capital, logo, a terra é cara ao
sistema econdmico em que estamos inseridos, de modo que had muitos grupos de poder que
possuem interesse no ndo reconhecimento do direito ao territério das comunidades
quilombolas espalhadas pelo Brasil, por uma questdo simples: a regularizacdo fundiaria
dessas comunidades desapropriaria os grileiros, diminuiria o controle de terras por parte de

latifundiarios e dificultaria a execucdo de grandes empreendimentos.

Como ja fora mencionado anteriormente, o territdrio € palco de relacdes de poder, de
disputas e pode-se entender que estas disputas estdo inseridas em um “contexto de lutas e que
se pode chamar pelo nome de lutas de classes, e 0s povos com suas organizacdes em
movimentos sociais ganharam uma forca especial e adicionaram neste processo de luta uma
forca sem precedentes” (MARES; PRIOSTE, 2017, online).

A estrutura agraria de nosso pais foi construida de forma a naturalizar a concentracao
de terra nas maos de uma pequena parcela da populacdo, empurrando para as margens do
sistema muitos grupos sociais que precisam do territorio para garantir condigdes minimas de
sobrevivéncia e de dignidade. Aqui, especificamente, fala-se das comunidades quilombolas,
mas o direito ao territério também é negado a outros tantos grupos pertencentes a

comunidades tradicionais, povos originarios e camponeses.

Das discussdes que permeiam o direito agrario contemporaneo, é possivel enfatizar o

debate estabelecido por Marés e Prioste (2017), que a partir de uma analise fincada no
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reconhecimento do direito territorial decorrente de um reconhecimento da etnicidade dos
povos tradicionais, reafirmam sobre a importancia da luta dessas comunidades para que seja
reconhecido o direito de ser — uma comunidade, um povo etnicamente diferenciado — e pelo
direito de estar — que se refere a poder exercer sua territorialidade sobre o territério que

ocupam.

O que se pretende acrescentar nesta discussao € como 0s conceitos mobilizados pelo
pensamento feminista negro e os eixos de poder (género, classe, raca e etnia) podem
corroborar na analise da violagcdo do direito ao territério e das consequéncias geradas - e
sustentadas - pela comunidade, aqui especificamente trabalhada, de Coqueiros. Entretanto, a
proposta, também, é possibilitar um novo olhar acerca desta problemaética, com base em um
referencial ainda ndo utilizado nas discussdes de Direito Agrario — conforme comprovado
pela busca realizada nos bancos nacionais de dissertacdes e teses e melhor explicado na
primeira parte deste trabalho — de modo que a critica seja baseada nas experiéncias de um
grupo social bastante invisibilizado, inclusive dentro dos estudos em Direito Agrario: as

mulheres quilombolas.

Apesar do direito a propriedade definitiva das terras que tradicionalmente ocupam ser
reconhecido na Constituicdo Federal de 1988, por intermédio do art. 68 da ADCT, e o
processo de titulacdo dessas terras ter sido disciplinado pelo Decreto 4.887, de 20 de
novembro de 2003, as comunidades quilombolas ainda enfrentam entraves significativos para
acessar este direito, prova disso é a discrepancia entre o nimero de comunidades certificadas
e 0 numero de comunidades tituladas no Brasil, considerando, que existem comunidades que
ainda nao foram certificadas - lembrando que tal etapa também pode vir a ser mais um entrave

para estas comunidades lidarem.

Para analisar o fato narrado no paragrafo anterior, € necessario compreender que a
estrutura agraria é fundada a partir de estruturas racistas, classistas e, também, patriarcais
brancas, porque ndo ha como falar na estrutura fundiaria de nosso pais, sem lembrar que esta
foi construida por intermédio da opressao dos povos originarios e dos negros escravizados,
“todo processo de colonizacdo e a colonialidade posterior tiveram como ordem a destruicao
dos povos, coletivamente e da natureza” (MARES; PRIOSTE, 2017, online). Até os dias
atuais, a questdo fundiaria no Brasil ¢ marcada por um “recorte racial assimétrico na
distribuigdo histdria de terra, o sujeito negro foi historicamente excluido” (GOMES, 2018, p.
189). Tendo clareza que o sistema de capitalismo dependente que vivemos hoje herdou

valores e 0 modus operandi do sistema escravista. Neste contexto, Achille Mbembe (2018, p.
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27) afirma que a escraviddo “pode ser considerada uma das primeiras manifestagdes de

experimentacéo biopolitica
Corroborando com o supramencioado, tem-se que:

PopulagBes negras rurais — isoladas pela falta de comunicagéo, transporte,
educacdo, saude e politicas publicas e outras formas de cidadania — foram
estigmatizadas, a ponto de seus moradores recusarem a denominagdo de
quilombolas ou ex-escravos. Porém, nunca deixaram de existir lutas
seculares no mundo agrério, parte das quais para defender territorios,
costumes seculares e parentesco na organizacdo social. Na segunda metade
do seculo XX, os quilombolas e as comunidades negras rurais sofreram
novas investidas. Setores agrarios hegemonicos que defendem formas
econdmicas exclusivas de acesso a terra passaram a investir
sistematicamente contra territérios seculares — manejo de recursos hidricos —
das populages rurais, indigenas, negros e ribeirinhos (GOMES, 2015, p.
123).

Destarte, € relevante perceber que, tanto o silenciamento acerca da consciéncia de
classe e raca, que era agenciado pelos negros/as escravizados/as ainda a época do sistema
escravista e que era materializado nas resisténcias e insurreicdes (MOURA, 2018), quanto o
silenciamento sobre a centralidade da questao racial em nosso pais no pos-abolicdo até o dias
atuais e em como a luta pelo acesso a terra, agenciada pelas comunidades quilombolas,
escancara, novamente, a centralidade da discussdo da raca e classe no sistema juridico e
econémico do nosso pais, aliados ao mito da democracia racial e da miscigenacgdo, os quais
sdo formas que o0s grupos hegeménicos dotados de poder elaboram para legitimar as
desigualdades raciais.

Acrescenta-se, ainda, que, de igual modo, os esforcos empreendidos com o objetivo de
silenciar as experiéncias, vivéncias e intelectualidades das mulheres negras, tanto no periodo
do escravista, quanto no periodo pos-abolicdo até os dias atuais, € uma forma de invisibilizar
as consequéncias politicas, juridicas e sociais especificas que as atingem enguanto grupo,
assim como invisibilizar a importancia e protagonismo destas dentro das organiza¢des em luta
de defesa ao territério e por cidadania é a base do projeto de legitimacdo das opressdes
interseccionalizadas que estruturam as instituicdes.

Pode-se afirmar, entdo, que o contexto do sistema capitalista, exigiu novos contornos
no sistema de dominagdo, mas permaneceu operando com o objetivo de negar a condicdo de
sujeitos de direitos a determinados grupos sociais. Negar as comunidades quilombolas o
direito de permanecer, gerir e se desenvolver no territério que tradicionalmente ocupam

demonstra, mais uma vez, que o grupo detentor do poder econémico quer lhes relegar a
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margem do sistema, impedindo-lhes, através de varios entraves politicos e juridicos, de

alcangarem o centro do sistema.

E, assim como defende Kilomba (2019), aqui, entende-se que as margens sdo locais
nos quais as resisténcias as opressdes sao organizadas, espagos criticos ao discurso do centro
colonial e aos grupos hegeménicos. A margem pode proporcionar, entdo, uma Vvisdo critica ao
sistema politico e econdémico, assim como as opressdes que estruturam esse sistema desde o

periodo colonial até os dias atuais.

E neste sentido que se compreende que o pensamento feminista negro como teoria
critica (COLLINS, 2019) possibilita uma visdo aprofundada sobre a violacdo do direito ao
territorio na comunidade de Coqueiros, na Bahia, a partir da perspectiva das mulheres
quilombolas da comunidade, circunscritas em um grupo social atravessado por opressoes
combinadas, organizadas por varias institui¢fes, inclusive pelo Direito. A andlise aqui
realizada possibilitara perceber que a violacdo do direito ao territorio estd para além da mora
na emissdao do titulo de propriedade definitiva das terras, pois esta fincada também na
auséncia massiva de politicas publicas voltadas a essa comunidade, que resultam na violagédo

de direitos basicos, como saude e educacéo.
Nesta toada, destacam-se 0s seguintes trechos da histéria oral:

“Nao so6 aqui na comunidade, como falando no geral, eu acho que falta politicas publicas,
desde das minimas coisas, falta incentivo a agricultura familiar, falta coisas que prendam os jovens na
comunidade. Entdo hoje se existisse, por exemplo, escola agricola que ensinasse os jovens a lidar com
a terra sem agrotoxico, trabalhando nas rocas da propria familia que com atividades né que nao
agredisse a natureza, que ndo agredisse a salde desses jovens, eu acho que isso melhoraria a vida e
incentivava eles ficar, porque mesmo vocé ganhando um pouco, mas vocé ganhando no conforto da
sua terra, da sua familia, eu acho que a coisa fica mais assim agradavel, porgue assim eu acho que a
gente ndo precisa de riqueza, a gente precisa do necessario com salde e com sabedoria, porque muitas
vezes tem muita gente que ganha muito fora daqui, mas passa poucas e boas eu falo isso com assim

com muita sabedoria porque eu tenho familia que trabalha fora (...)” (JOANA)

“Eu acho que o que deveria mudar aqui, o que a gente sempre bate mais na tecla é em relagdo
aos empregos, que é pouco, para que 0 jovem ndo precisasse sair da comunidade, para que o meu filho
futuramente ndo precisasse ir trabalhar fora, e 0 outro ponto, é que os politicos, os representantes
maiores, olhassem para as comunidades quilombolas. Como, que eu vejo, calcando, hoje, por
exemplo, a nossa comunidade ndo € calcada, se viesse um calgamento seria bom, a comunidade ja

ficaria outra cara, j& ia mudar mais a cara porque ndo é, entendeu? Quando eu me lembro quando eu
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era pequena e eu ainda peguei a luz do candeeiro e depois do candeeiro, veio a época da bateria, ainda

peguei aquela época de assistir a televisao na bateria (...)” (ANDREZA)

“Entdo, eu fico me pensando que se eu ndo tiver oportunidade de continuar aqui, eu quero
trabalhar, mas eu ndo queria trabalhar no agronegécio, eu ndo queria sair da minha comunidade, eu
ndo queria fazer tudo isso que hoje eu falo né que ndo € uma coisa positiva pra gente, entdo eu queria
continuar aqui no territério, eu queria continuar defendendo, eu queria trazer coisas boas para
comunidade, para que nossos irmdos que hoje se encontra em Minas chegasse aqui e tivesse uma
oportunidade, dizer assim “6 tem uma cooperativa aqui que faz tais tais coisas, vocé ja pode ter uma
oportunidade aqui, vocé vai ganhar menos do que vocé ganhava |4 em Minas, mas vocé vai estar nos
bragos da tua familia, vocé vai estar na tua casa que vocé ja construiu, vocé vai ter a tua oportunidade”

(...)” JOANA).

Das falas supramencionadas, extraem-se que, pela falta de politicas publicas, os/as
moradores/as da comunidade sofrem com a falta de oportunidade de empregos e perspectivas
para o futuro, ensejando o bastante conhecido éxodo rural. Os moradores saem do seu
territério, deixando familiares, seus costumes e suas culturas, para ir trabalhar fora da
comunidade em busca de melhores oportunidades. Tal senda finda por prejudicar-lhes, tanto
no campo individual, quanto coletivamente, considerando que essa migracdo, principalmente
por parte dos jovens, causa um abalo no desenvolvimento econémico e social da comunidade.
Se tanto a luta por direitos, quanto as tradi¢des culturais sd@o transmitidas de geracdo em
geracdo, e sdo vividas e exercidas sob o territdrio, perde-se muito quando as novas geracdes
precisam abandonar seu lar, sua terra e, consequentemente, a agéncia de luta em defesa do

territorio.

Ademais, é possivel acompanhar a tristeza e o descontentamento pelas falas das
colaboradoras, ao narrarem sobre o fato de que muitos estdo saindo da comunidade para
trabalhar com o agronegécio. Além dos perigos individuais de trabalhar com o agronegdcio,
como a lida com equipamentos mecanicos e quimicos perigosos — por exemplo, a utilizacdo
de agrotoxicos -, existe o fato de ter que trabalhar para quem depreende esforcos constantes
na direcdo de acabar com a agricultura familiar e agricultura organica, ambas realizadas no

territdrio de Coqueiros e elementos centrais para a préopria identidade da comunidade.

Tal contexto demonstra inequivocamente que, olhar para um territério apenas sob o
ponto de vista da identidade cultural, é insuficiente para alcancar a complexidades das
relacdes ali estabelecidas, sendo necessario compreender a relacdo de poder que existe nos

territérios e, consequentemente, na estrutura agraria. Tal poder também pode ser lido como
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uma organizagdo social geral, chamada de matriz de dominacgdo, onde se localizam e se
organizam as opressoes interseccionais (COLLINS, 2019). Ora, se nas instituicOes
organizadas por esta matriz de dominacdo, 0s grupos dominantes que detém o poder
econbmico e politico sdo ruralistas, latifundiéarios, donos de commodities e empresas do
agronegocio, entdo género, classe, raca e etnia, intersectados, passam a ter centralidade na
discussdo acerca da auséncia de politicas publicas e violagdes de direitos as quais uma
comunidade quilombola esta sujeita.

Ao refletir acerca das violagdes do direito territorial das comunidades quilombolas,
importa trazer a baila o conceito elaborado por Achille Mbembe (2020), de necropolitica, que
consiste no poder do Estado de definir quem ird viver e quem ira morrer, baseado nas
tecnologias que este tém de definir uma hierarquia social entre grupos sociais. Os Estados
pautariam suas atividades em uma politica de morte, na qual certos grupos séo vistos como

‘inimigos’ e a destruicao desses traria uma ‘seguranca’ aos grupos hegemonicos.

A materializacdo da necropolitica pode ser percebida, por exemplo, tanto pela politica
de seguranca que promove, diariamente, 0 assassinato e o0 encarceramento em massa da
populacdo negra em areas urbanas, quanto pela politica de negacdo do acesso a terra as
comunidades quilombolas em areas rurais, fomentando conflitos territoriais violentos em
varias regides do Brasil, além das ameacas de morte, despejos, torturas, prisdes ilegais e
negativas de acesso a bens e servicos, conforme fora denunciado pelo relatério organizado
pela Terra de Direitos juntamente com a CONAQ (2018), sobre o racismo e violéncia em
comunidades quilombolas, ressaltando que o préprio relatério traz dados e analises que
comprovam que as violéncias dirigidas as mulheres quilombolas tém requintes de crueldade

maiores quando comparadas as violéncias dirigidas aos homens quilombolas.

Um outro exemplo que pode ser aqui citado, sobre a agéncia da necropolitica em
desfavor as comunidades quilombolas, é com relacdo ao Covid-19, a pandemia que se alastrou
no mundo todo em 2020 e deixou milhares de mortos. As comunidades quilombolas sofreram
com a falta de medidas para o combate das doencas em seus territorios, e, mais, devido a
inseguranca fundiaria da ndo titulacdo de seus territorios, muitas comunidades foram alvos de
despejo e remocdes durante o periodo pandémico, colocando estes sujeitos em situacdo de

total vulnerabilidade (Terra de direitos, online).

Além de algumas comunidades enfrentarem falta de agua e invasdes de garimpeiros e

grileiros em seus territorios durante o periodo da pandemia, ainda ha uma grande auséncia
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sobre os dados epidemioldgicos para populacdes quilombolas. Para tal registro, foi necessaria
uma intensa organizacdo das préprias comunidades quilombolas para resistir a pandemia,
cabendo a CONAQ, juntamente com o ISA, criar um observatdrio sobre a Covid-19 nas
comunidades quilombolas, iniciativa que tem ajudado a trazer visibilidade ao nimero de casos
suspeitos, casos confirmados e de 6bitos ocorridos, objetivando também contribuir para a
organizacdo destas comunidades em aclGes de combate a pandemia, considerando que 0
Estado, mais uma vez, quase nada fez por estes (Quilombos sem covid-19, online).

Nessa senda, quando olhamos para o contexto da histéria da comunidade Coqueiros,
narrada pelas mulheres quilombolas da comunidade, salta aos olhos a organizacdo de
enfrentamentos ali formulados e executados nos ultimos anos. Essas acBGes tém sido
possibilitadas através de um projeto de base comunitaria chamado Grota Quilombola, sendo
interessante perceber como inumeras falas da histéria oral sdo permeadas pelo projeto,
notadamente, pelo que mudou depois da existéncia deste e sobre os desafios que ainda
possuem pela frente. Importante mencionar, novamente, que o projeto foi viabilizado a partir
da ideia e lideranca de uma mulher quilombola da comunidade, aqui nomeada de maneira

ficticia como Joana.
Neste contexto, destacam-se as seguintes passagens da historia oral:

“O reconhecimento que tem da gente, que antigamente ndo tinha nada disso, agora com o
Grota a gente sai pra fora e todo mundo ja olha e diz “olha, ele ¢ do grota, faz parte” e isso d4 muito

orgulho pra gente (...)” (ELIDA).

“Muita coisa que ia parando, gracas a Deus se renovou e ndo parou, t4 conseguindo. Muita

coisa tava acabando mesmo (...) O projeto foi bom demais, gracas a Deus (...)” (DOLORES).

“Mudou tudo, o pessoal ja olha a gente com um olhar mais bonito, porque antes quando a
gente ia fazer uma ficha no posto, eles diziam ‘os povos das grotas’ e hoje ¢ ‘0 povo dos quilombolas’
a gente é bem recebido no lugar. antes ele diziam que eramos o0 povo da grota e hoje acabou isso ai.

antes falavam com discriminagdo.” (ANA).

“(...) porque o Grota eles veio nessa perspectiva, além de resgatar nossa cultura local que tava
adormecida, além de trabalhar todas essas questdes, ele veio para gerar renda na comunidade, a nossa
perspectiva, além de fortalecer o nosso sentimento de pertencimento, na verdade, até de
reconhecimento (...)” (JOANA).

Pelas falas sublinhadas, percebe-se que o projeto de turismo de base comunitaria foi

uma maneira da comunidade, situada numa regido bastante turistica e ainda ndo- titulada,



135

auto-organizar e autogerenciar o seu territorio, promovendo uma atividade geradora de renda,
uma perspectiva de trabalho para 0s jovens e um resgate da histdria e das tradi¢es culturais
da comunidade.

Tanto pelo que fora relatado na visita diagndstica, quanto o que fora coletado através
das entrevistas e, posteriormente, transformado em historia oral, verifica-se que a idealizagao,
desenvolvimento e execucdo do projeto uniu a comunidade em torno de um mesmo objetivo:
apoderar-se do territério de maneira a promover 0 que aqui pode ser categorizado como
etnodesenvolvimento, conceito elaborado por Batalla (1995). Ou seja, um desenvolvimento
que parte dos préprios valores da comunidade, realizados pelos préprios atores sociais que ali
residem, pautado, justamente, pela comunidade. Esse contexto pode ser lido como um
exercicio de autodefinicdo coletivo, afinal o fato da comunidade de Coqueiros, coletivamente,
organizar uma estrutura de geréncia no territdério, € uma forma de resistir tanto as definigdes
externas a comunidade, como aos possiveis modelos de desenvolvimento pautados por

agentes sociais externos também.
Neste cenério, de acordo com o que conclui Amorim (2020, p. 65):

A teoria desenvolvida por Guilhermo Bonfil Batalla pode ser um
contraponto razoavel e fundamentado ao modelo hegemdnico opressor, uma
vez que delineia mecanismos e possibilidades de desenvolvimento pleno
para 0s povos quilombolas, tendo, ou melhor, considerando, como elemento
essencial a etnicidade de um povo, portanto, o que se intitula por
etnodesenvolvimento.

E relevante pontuar que a organizacao politica e social da comunidade ndo comega na
idealizacdo e criacdo do Grota, entretanto € possivel perceber que o inicio do projeto, também,
se tornou um marco de retomada desta organizacdo, do resgate do reconhecimento da
identidade, da consciéncia do papel da comunidade e de cada sujeito que nele reside. De igual
forma, a organizacéo, estruturada a época do processo de certificacdo, assim como 0s atuais
contornos da organizacdo da comunidade, demonstram que a luta pelo direito ao territorio,
pelo reconhecimento como sujeitos de direito, pela busca em garantia da cidadania, de
educacdo, de saude e de dignidade vem sendo forjada em agéncias que se renovam ao longo

do tempo, mas ndo estagnam ou deixam de existir.

Ap0s essa andlise, é possivel lancar méo aqui de uma afirmacdo muito importante: tal
organizacdo mencionada nas linhas acima carrega muito do protagonismo sociopolitico das
mulheres de Coqueiros. Afirmacdo essa que fica evidente em todo o trajeto feito por

intermédio da historia oral, da visita diagnostica e das analises aqui elaboradas. Ao passo que
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0 trabalho de autodefinicdo realizado pelas mulheres quilombolas de Coqueiros, em
resisténcia as imagens de controle uniformemente negativas que lhes sdo dirigidas, também é
uma forma de mobilizar uma autodefinicdo coletiva dos sujeitos da comunidade,
considerando que o grupo atravessado por opressoes interseccionalizadas consegue pensar em

alternativas de resisténcias tdo complexas quanto a estrutura de opressoes.

Ao finalizar este topico, € necessario mencionar outro conceito mobilizado no
pensamento feminista negro e que muito agrega na discussdo aqui realizada: o conceito de
espacos seguros. A autora define estes como sendo “locais privilegiados de resisténcia a
objetificacdo como o Outro” (COLLINS, 2019, p. 185), ou seja, sdo locais nos quais os
grupos sociais subalternizados conseguem falar de maneira livre e segura, organizando

criticas, enfrentamentos e autodefinicGes, longe da vigilancia dos grupos dominantes.
Nesta toada, Bueno (2020, p. 41) acrescenta sobre o conceito de espagos seguros:

Os espacos seguros sdo locais de rearticulacdo de mudancas para mulheres
negras. Esse processo de transformacdo se da a partir da possibilidade de
construcdo da subjetividade. A persisténcia de mulheres negras em definirem
suas proprias narrativas € um exercicio de validacdo do empoderamento
dessas mulheres, um poder que esta inscrito na retomada da sua humanidade.

Pode-se inserir como exemplos de espagos seguros, construidos por mulheres
quilombolas, tanto a experiéncia das mulheres de Coqueiros, ao participar de encontros com
outras mulheres quilombolas que discutam sobre territorio, identidade, direitos e demais
temas que envolvem os marcadores de género, classe, raca e etnia, bem como a organizacao
de mulheres quilombolas a nivel nacional. O coletivo de mulheres da CONAQ, por exemplo,
teve uma ampla participacdo na Marcha das Mulheres Negras, realizada no dia 18 de
dezembro de 2015, em Brasilia. Ap0s essa expressiva participacdo, realizaram seis oficinas
nacionais de mulheres quilombolas contra o racismo, a violéncia e pela pratica do bem viver
(DEALDINA, 2020).

Ainda defende que:

N6s, mulheres quilombolas, temos um papel de extrema importancia nas
lutas de resisténcia, pela manutencgdo e regularizagdo dos nossos territorios.
No quilombo ou na cidade, temos sido as guardids das tradi¢cGes da cultura
afro-brasileira, do sagrado, do cuidado, das filhas e filhos, das e dos grids, da
roga, das sementes, da preservagdo de recursos naturais fundamentais para a
garantia dos direitos (DEALDINA, 2020, p. 37).

Os chamados espacos seguros tém, também, uma grande significancia quando

pensamos na ldgica da organizacdo de uma comunidade quilombolas, pois se ha, ainda, uma
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folclorizagdo e essencialismo sobre a realidade destas comunidades, imagem essa enunciada
por diversas instituicdes, inclusive o Direito, a resisténcia e luta organizada em espagos
seguros possibilita tanto uma autodefinicdo da realidade atual destas comunidades, como a
teorizacdo de criticas ao sistema politico, econdmico e juridico do pais, passando o debate
para além da identidade cultura, centralizando principalmente a discussdo sobre raga — e seu

enlace a outros eixos de poder -.

Considerando nossa prépria historia constitucional, pode-se dizer que esta ndo debateu
com muito afinco acerca das desigualdades geradas pela categoria raga, 0 que demonstra uma
descentralizacdo da discussdo de raca em nosso pais, pautada na justificativa de uma suposta
democracia racial, miscigenacdo e na politica do embranguecimento, com o objetivo de uma
normalizagdo das opressdes raciais (GOMES, 2018). Dessa maneira, a luta travada pelas
comunidades quilombolas por acesso a terra, a cidadania, educacdo, saude e outros direitos
béasicos é esforco empreendido para criticar a estrutura de opressdes na qual o nosso Estado
estd fundado, exigindo, assim, que se pense num direito antirracista e antipatriarcal,
materializado na ndo-legitimacdo das opressdes e em politicas publicas voltadas para a

emancipacéo social e econdmica de grupos historicamente subjugados.

4.3 A interseccionalidade como um instrumento e padrdo de pensamento para a

construcéo da justica social e a importancia do ativismo das mulheres negras

Esse Gltimo topico do trabalho tem como objetivo analisar um pouco mais amitde do

que se ofereceu aqui como proposta critica e tedrico-metodologica, a interseccionalidade, e,

ainda, pretende destacar a importancia do ativismo das mulheres negras quando se fala em

luta por justica social. Propde-se neste tdpico final, deixar ao leitor desta pesquisa, a sugestao

deste padrdo de pensamento — a interseccionalidade - para servir de lente ao se enxergar as

injusticas sociais e, a0 mesmo tempo, referenciar a importancia da praxis da organizacdo das

mulheres ndo-brancas, assim como da intelectualidade destas, que teorizam a partir das
‘margens’ do sistema politico, econdmico e juridico deste pais.

A ideia da interseccionalidade se refere a formas particulares de opressao

interseccional, por exemplo, interseccOes entre raca e género, ou entre

sexualidade e nacdo. Os paradigmas interseccionais nos lembram que a

opressao ndo é redutivel a um tipo fundamental, e que as formas de opressao
agem conjuntamente na producéo da injustica (COLLINS, 2019, p.57).
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Como ja fora explicado na primeira secdo deste trabalho, o método da
interseccionalidade — antes de ser nomeado desta forma- ja era utilizado na préxis de alguns
grupos feministas de mulheres ndo-brancas. Ou seja, este nasce no seio dos movimentos
sociais, desenvolve-se forjado na préaxis destes grupos e, posteriormente, é levado para a
academia, onde passa a ganhar espaco nos estudos ndo s6 de géneros, mas também de outras

categorias.

Nessa senda, é fundamental reforcar que a interseccionalidade € multifacetada, visto
que pode ser utilizada como ferramenta de analise, como paradigma — referencial — e como
epistemologia. Deve ser pensada, também, como um dispositivo heuristico, uma ferramenta
complexa de anélise e de busca na solugdo de problemas de injustica social. Ora, a interseccao
de varios eixos de poder resulta em problemas e consequéncias complexas, que ndo podem ser
analisadas por uma 6tica reducionista do problema, priorizando uma categoria de poder sob a
outra. Deste modo, para tratar de problemas complexos, é imprescindivel fazer uso de um
método de analise que comporte essa complexidade, e esse € 0 caso da interseccionalidade.
“Se o poder como dominagdo se organiza ¢ opera por meio de opressoes interseccionais, entao

a resisténcia deve demonstrar uma complexidade comparavel” (COLLINS, 2019, p.331).

Kimberlé Crenshaw, em uma participacdo no Ted Talk (2016, online), para abordar
sobre a urgéncia da interseccionalidade fez uso de uma fala muito potente sobre como este
pensamento foi incorporado no direito, pelas suas proprias méaos, descrevendo como esta
ferramenta pode contribuir para analisar muitos problemas complexos de justica social. Logo
no comeco da palestra, Crenshaw pede para que a plateia se levante e propde uma dindmica:
que vai comecar a narrar alguns nomes, e que cada individuo deve sentar quando n&o

reconhecer algum dos nomes citados.

Primeiramente, comec¢a mencionando o nome de homens negros estadunidenses que
foram assassinados pela policia, neste momento, algumas pessoas sentam, mas ainda
permanecem muitos em pé. Crenshaw chama a atencdo para este fato de que ainda tém muitos
da plateia em pé, ou seja, os nomes foram reconhecidos. Posteriormente, enuncia novos
nomes, sendo estes nomes de mulheres negras estadunidenses que, de igual forma, foram
assassinadas pela policia e, a partir de entdo, o resultado é curioso: conta-se na mao quantos
individuos da plateia continuam em pé ap6s ouvirem 0s nomes correspondentes as mulheres.
Ou seja, Crenshaw conclui e demonstra, de maneira pratica, a quem a ouvia: 0 nome € a
memoria das mulheres negras assassinadas eram silenciados, ndo divulgados e,

consequentemente, ndo lembrados.
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A partir desta dindmica, a intelectual negra analisa que ndo havia um padrdo
pensamento para se pensar/guardar os nomes das mulheres negras. Ora, os jornalistas ndo as
noticiavam, os legisladores ndo pensam sobre elas na hora de elaborar normativas e 0s
politicos ndo travam dialogos com este grupo. Essas sdo as consequéncias da auséncia de uma
ferramenta que consiga chegar ao contexto que estas mulheres estdo inseridas. Deste modo,
sugere que a interseccionalidade ¢ uma forma de investigar o nucleo formado pela
sobreposicdo de muitos problemas de justica social, que criam, justamente, multiplos niveis

de injustica social.

Kimberlé (2017, online) comenta que nos Ultimos anos, a partir da organizacdo do
movimento feminista, problemas que antes eram vistos como individuais e/ou de &mbito
privado, comecam a ser lidos como problemas sociais sistémicos, por exemplo, a violéncia
doméstica e o estupro. Entretanto, alerta para o fato de que os discursos feministas e
antirracistas contemporaneos ndo conseguem levar em conta as experiéncias de mulheres néo-
brancas quando as respostas pensadas séo elaboradas a partir do combate em relacéo a apenas
um eixo de poder especifico, de modo que as mulheres ndo-brancas acabam por ser

marginalizadas em ambos os movimentos.

Avancando no debate, € importante ressaltar que Patricia Collins também tem uma
grande importancia quando se fala sobre a utilizacdo da interseccionalidade dentro da
academia. Esta pesquisadora, por sua vez, alerta para os perigos da utilizacdo da
interseccionalidade de maneira leviana, sem considerar o contexto da experiéncia de mulheres
negras em cada territorio e, mais, descreve que ha uma frequente ocultacdo do fato da
interseccionalidade ser fruto da pesquisa critica e da praxis critica. Entende-se a primeira
como sendo o desdobramento do uso da interseccionalidade no interior da academia; e a
segunda, refere-se a maneira como esta ferramenta € utilizada, individualmente ou
coletivamente, no cotidiano das lutas de resisténcia as violéncias sistémicas, da busca pelo

reconhecimento de direitos e por justica social (BUENO, 2020).

Angela Davis, em uma de suas obras mais recentes, intitulada “A liberdade é uma luta
constante”, lancada no Brasil em 2018, discute, por meios de entrevistas, a respeito da
organizacdo dos movimentos sociais em um contexto transnacional, a importancia da
interseccionalidade como ferramenta e, também, da solidariedade das lutas entre movimentos

sociais diversos.
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Ainda, destaca-se aqui uma caracteristica interessante frequentemente encontrada nos
escritos de feministas negras de diferentes paises, que é o fato destas sempre citarem e
referenciarem, em sua escrita, 0 nome, a memoria, as ideias e a luta de outras mulheres negras
que as antecederam nos debates. Essa € uma forma de desafiar os esforcos dos grupos
dominantes de suprimir a intelectualidade de mulheres negras, considerando que muitas
destas mulheres tiveram sua luta silenciada. Deste modo, referencid-las é um meio de
demonstrar que a luta de mulheres ndo brancas para serem reconhecidas como sujeitos
politicos e sujeitos de direitos ja data de muito tempo, ndo comegou agora, diferentemente do

que por vezes € insinuando nas analises do feminismo branco, liberal e hegeménico.

Davis, tanto nesta obra supracitada, como no livro “Mulheres, raga e classe”, desafia a
historiografia oficial do periodo da escraviddo — e até dos bastidores dos proprios movimentos
sociais de resisténcia ao racismo e ao capitalismo, pois afirma que houve — desde o sistema
escravista — a invisibilizacdo das mulheres negras que fizeram parte da histéria de luta, que
resistiram junto aos homens negros, mas que foram “desaparecidas” nas narrativas da ‘historia
oficial’. E claro que Davis se baseia, em seus escritos, principalmente na realidade de seu
pais, os Estados Unidos, entretanto podemos, sem hesitar, tracar compara¢des com o contexto
brasileiro, mesmo que os contornos das consequéncias do sistema escravista dos EUA tenham

se desenvolvido de uma maneira diferente do que ocorrera por aqui.

Uma das comparacdes possiveis emerge das analises de Davis sobre a invisibiliza¢éo
das mulheres negras na historiografia oficial. Prova disto é que no proprio sistema
educacional do Brasil, 0 nome de mulheres ndo-brancas que promoveram grandes feitos ndo
aparecem nos livros didaticos ou nos ensinamentos sobre memoria e historia, como se estas
tivessem sido passivas em todos os contextos sociais vividos. Da mesma forma, pode-se
perceber que quando se fala sobre as comunidades quilombolas, a historiografia oficial
também € silente acerca dos protagonismos sociopoliticos destas mulheres. Tal motivo
impulsionou para que este escrito fosse realizado a partir das perspectivas das mulheres

quilombolas, especificamente, da comunidade de Coqueiros, por intermédio da historia oral.

Nesta obra mais recente de Davis (2018), ao falar da interseccionalidade, menciona
que esta evoluiu consideravelmente nos ultimos anos e ressalta que sua analise se pautou
muito a partir dos contornos do interior de movimentos e coletivos, de que ndo é possivel

separar raca, género e classe. E neste sentido, pontua:

Houve muitas pioneiras da interseccionalidade, mas eu considero importante
citar uma organizacdo que existiu em Nova York, no fim dos anos 1960 e
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nos anos 1970, chamada Third Wordl Women’s Alliance [Alianga das
Mulheres do Terceiro Mundo]. Essa organizagdo publicava um jornal
intitulado Triple Jeopardy [Tripla ameaca]. A tripla ameaga era: racismo,
sexismo e imperialismo. Sim, o imperialismo refletia uma questdo
internacional das questfes de classe (...) Portanto, por tras desse conceito de
interseccionalidade ha uma valiosa historia de luta. Uma histdria de dialogos
entre ativistas no interior de movimentos, entre intelectuais da academia e
entre esses dois setores. (DAVIS, 2018, p. 33).

Nesse esteio, é relevante registrar que a construcdo dessa ferramenta foi forjada na luta
de grupos sociais atingidos por marcadores da diferenca e de poder, que interagem entre si nas
préprias instituicdes da sociedade e que ndo ha como falar em emancipacao destes grupos sem
que essas interacOes sejam vistas e analisadas, para assim se avaliar que as violagOes de
direito e as violéncias sistémicas geradas por estas s6 podem ser enfrentadas, no sistema
capitalista, se 0s seus pilares — as opressdes — forem enfrentados a partir de uma estrutura de
resisténcia que desafie o0 modus operandi de subjugacdo dos grupos subalternizados, modus
este criado, manipulado e mantido pelos grupos dominantes. Ou seja, sempre que Se propor a
utilizar a interseccionalidade, ndo se pode suprimir o carater politico desta ferramenta, que foi
e € fundamental para muitos movimentos sociais e coletivos.

Outro conceito que Davis (2018) nos brinda, por intermédio desta obra mais recente, e
que se encaixa muito bem com a proposta trazida nestas paginas, € o conceito de
interseccionalidade das lutas. Davis menciona que inicialmente este termo se referia aos
corpos e as experiéncias, mas que, ao seu ver, poderia também ser utilizada como uma
maneira de intercambiar lutas, de varios grupos e/ou movimentos sociais, de diversas nacoes
marcadas pelo mesmo poder estruturante de opressdes, pelas mesmas violacdes de direitos e
supressdo de liberdades.

Sobre isso, aduz-se que a lutas das mulheres quilombolas, junto a sua comunidade,
pelo direito ao territdrio, por politicas publicas de salde e educacdo ndo é isolada, mas se
comunica com as de outras mulheres ndo-brancas, pobres, do meio urbano, que também
enfrentam politicas de violacBes de seus corpos e de sua cidadania. Ao mesmo tempo que
essas duas lutas se comunicam com a de outros grupos subalternizados, enfrentam todos os

dias uma necropolitica imposta pelo Estado e organizada pelas instituicdes.

Entdo, falar em interseccionalidade das lutas é uma forma de fazer com que as pautas
de diferentes grupos sociais se comuniquem e que haja uma solidariedade ndo s6 em territério
nacional, mas também internacional. Considerando que uma das pautas trabalhadas por Davis

em seus escritos € a da importancia da internacionalizacdo das lutas e da busca por emancipar



142

todas as pessoas que sdo explorados economicamente e sofrem com as desigualdades raciais e

de género ao redor do globo.

Partindo, entdo, para o ultimo ponto levantado neste topico, pretende-se terminar as
andlises aqui realizadas, falando sobre o ativismo e o empoderamento de mulheres negras. Ao
investigar a lideranca de mulheres negras em movimentos que tém uma perspectiva de
mudanca das instituicGes, € possivel compreender como o0 uso do poder por grupos
subalternizados pode indicar novas possibilidades de organizacdo, diferentes das que séo
pautadas pelos grupos historicamente detentores do poder (COLLINS, 2019).

Ao se pensar em uma politica de empoderamento destes grupos, pode-se dizer que:

Repensar o feminismo negro como projeto de justica social implica
desenvolver uma nocdo complexa de empoderamento. Mudar o foco de
analise para investigar como a matriz de dominagédo se estrutura em torno
dos eixos especificos — raca, género, classe, sexualidade e nacdo — e como
ela opera em dominios de poder interconectados — estrutural, interpessoal,
disciplinar e hegemonico — releva que a relacdo dialética que conecta
opressdo e ativismo é muito mais complexa do que sugerem os modelos
simples de opressores e oprimidos (COLLINS, 2019, p. 454)

Especificamente ao analisar o protagonismo sociopolitico das mulheres quilombolas
de Coqueiros, percebe-se a grande influéncia destas na atual organizacdo da comunidade para
com o territorio, mesmo que ainda estejam na luta do processo de titulacdo, estas mulheres
pensaram em formas de se auto-organizar no territorio. As agdes que realizam atraves do
Grota, possibilitam uma auto geréncia do espaco em que residem, dando a comunidade a
oportunidade de pautar um desenvolvimento a partir das suas tradicdes e de seu modo de vida,

rejeitando o modelo desenvolvimentista normalmente pautado pelos grupos dominantes.

O projeto gerou renda para a comunidade, trouxe novas perspectivas aos jovens e,
também, aos idosos que agora podem ver muitas manifestacGes culturais, perdidas com o
tempo, voltando a fazer parte do cotidiano da comunidade. Ademais, 0 projeto permite
perceber que a lideranca dessas mulheres é uma lideranca de compartilhamento de poder, de
empoderamento coletivo. Nessa senda, 0 préprio reconhecimento dos contornos de género,
raca, etnia e classe nas suas vidas contribui para que as discussbes sobre as violagbes de

direitos levem em consideracdo a relacdo entre esses marcadores de poder.
Sobre isto, destaca-se 0 seguinte trecho:

“(...) assim depois do meu conhecimento de que pra gente ser visto, a gente tem que se

fazer ser vista e a gente tem que ocupar espacgo, a gente tem que participar de lugar, a gente
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tem que opinar e a gente ia muitas vezes pelo meu emprego, por ser recepcionista, eu fiquei
muito presa e eu ndo participei de muita coisa, por exemplo, cdmera de vereadores, |4 eles
decidem muitas vezes a vida da gente, muitas vezes nds comunidade pouco participa, entdo, a
gente tem que estar participando desse espaco, entdo eu me sinto assim uma mulher
empoderada e uma preta ousada que quero empoderar muitas outras mulheres né, eu quero ta
sempre ali com elas e fortalecendo, e conhecendo né, a gente se conhece a partir do momento
que a gente se permite a trocar experiéncias, saberes, entdo mudou muito minha vida, tudo
que eu ja vivi desde 2015 - que foi quando comecei participar desse curso - até hoje 2020

mudou muita coisa (...)”

Destarte, verifica-se que a resisténcia as imagens de controle, através das
autodefinicbes nos espacos seguros, além de proporcionar uma visao critica acerca das
violacbes de direito, também possibilita a construcdo de uma consciéncia politica, uma
organizacdo e novas ferramentas de enfrentamentos as opressdes. Em dltima instancia,
entende-se que a autodefinicdo, juntamente com a consciéncia politica, possibilita um

empoderamento ndo so individual, mas igualmente coletivo.

Tem-se, entdo, que, por intermédio da utilizacdo do pensamento feminista negro,
assim como dos conceitos organizados por ele, somados a mobilizacdo da interseccionalidade
como paradigma e como método, pode-se compreender que as vivéncias das mulheres
quilombolas também podem ser vistas como producdo de conhecimento e construgdo de uma
critica a ndo-efetivacdo de determinados direitos, a partir do momento que estas vivéncias
informam acerca de uma complexa estrutura de poder, organizada pelo sistema capitalista, na

qual interagem varias categorias sociais de poder de maneira concomitante.

De igual modo, as ferramentas utilizadas por estas mulheres indicam novas
possibilidades de resisténcia, por meio de uma praxis que pode ser utilizada por outros grupos
minoritarios, embora que sistematicamente marginalizados pelos grupo dominantes. S&o,
pois, diversas formas de enfrentamento organicos que nascem no seio dos proprios
movimentos sociais, e que puderam ser vistos ao longo deste trabalho, ferramentas estas que
podem - e devem - ser disseminadas e multiplicadas, visando romper com as historicas
ideologias de controle e as categorias de poder geradoras de opressdes, buscando, assim, a
emancipacao dos grupos subalternizados. E por isto que aqui se reafirma que, tal qual defende

Angela Davis: “a liberdade ¢ uma luta constante”.



144

5. CONSIDERACOES FINAIS

Ao longo desta pesquisa, buscou-se dissertar acerca do protagonismo sociopolitico das
mulheres quilombolas da comunidade de Coqueiros, frente as violagGes de direitos territoriais
que, frequentemente, as comunidades quilombolas estdo sujeitas e a uma estrutura de
opressdes entrecruzadas que se desenvolvem no seio das instituicbes e sdo materializadas,
justamente, por meio das negativas de direitos. Para realizar tal andlise, utilizou-se o
pensamento feminista negro, como proposta tedrico critica ao direito e a interseccionalidade
como proposta tedrico-metodolégica e paradigma para se pensar em ferramentas de
resisténcia as viola¢Bes de direitos e de busca por uma justiga social.

Ressalta-se que, adotar estes dois referenciais tedricos dentro do campo do direito
agrario, foi desafiador, visto que ndo ha, ainda, uma tradicdo de discutir a questéo territorial
de comunidades quilombolas a partir de uma epistemologia do pensamento feminismo negro.
Aliés, essa foi a critica que, também, se pretendeu apontar na construcdo deste trabalho: a
incipiente producéo de pesquisas, dentro do direito agrario, centralizadas em uma perspectiva
de género e raca. Buscou-se demonstrar, entdo, que uma estrutura de opressdes organizada
por nosso sistema econémico e politico, que se constitui e se desenvolve nas instituicdes que
permeiam a sociedade, também informa sobre a violacdes de direitos sofridas pelas
comunidades quilombolas. Ao passo que as mulheres quilombolas estdo sujeitas a um
contexto em que varias opressdes se entrecruzam, organizando-se de maneira a gerar
consequéncias especificas a este grupo, e a analise dessas consequéncias e das ferramentas
utilizadas por essas mulheres para resistir a essa estrutura colabora com a teorizacdo de uma
critica ao direito, como também informa sobre novos caminhos de resisténcia que estdo sendo
pautados dentro destes territorios e por mulheres quilombolas.

Esta pesquisa se preocupou, entdo, em partir da perspectiva dos proprios sujeitos
envolvidos na analise, aqui, especificamente, as mulheres quilombolas. Por este motivo,
optou-se pelo método da histdria oral, tendo em vista que este método visa contemplar o
discurso, as narrativas e a perspectiva de grupos sociais subalternizados, historicamente
silenciados e invisibilizados pela ‘historia oficial’. Por este motivo, a parte empirica desta
pesquisa foi construida a partir de fatos narrados e dados enunciados pelas préprias mulheres
quilombolas de Coqueiros, narradoras/colaboradoras na reconstrucdo de fatos que consideram
importantes sobre a histdria e a realidade de Coqueiros.

Assim, primeiramente, buscou-se compreender as diferentes dimensdes de um

territdrio, perpassando pela dimensdo cultural, juridico-politica e econémica, entendendo que
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todas sdo importantes quando analisamos as relagcdes e conflitos que se estabelecem nos
territorios. De igual forma, foi necessario compreender o que se entende por identidade
quilombola, destacando que esta ndo pode ser uma categoria estanque, mas dinamica, haja
vista as diferencas existentes entre as comunidades quilombolas, tendo em conta que, apesar
de compartilharem problemas semelhantes, no que diz respeito as violagdes de direito e serem
pertencentes a uma mesma etnia, tém particularidades no que tange a organizagdo social,
politica e econdémica. A anélise das inovacg0es juridicas trazidas pela CF/88, como o art. 68 da
ADCT, acerca do reconhecimento do direito ao territério das comunidades quilombolas,
demostra que a despeito das normativas, ainda ha inUmeros entraves juridicos e
administrativos na satisfacdo deste direito, o que expfe essas comunidades a um cenéario de
intensos conflitos e violéncias.

Portanto, € imprescindivel reconhecer e compreender que sob um territério, levando
em conta todas as suas dimensdes, ha relacbes de poder que se materializam em conflitos
diversos em torno do controle do significado simbolico e, também, da utilizacdo material dos
territdrios, visto que a maneira como as comunidades quilombolas entendem e se relacionam
com seus territorios diferem da forma como os grupos hegemdnicos, possuidores do poder
econémico, juridico e politico, entendem e se relacionam com estes. Defende-se, portanto,
que estas relacdes de poder sdo permeadas pela mobilizacdo de varios marcadores de poder,
como género, classe, raga e etnia e que, entrecruzados, produzem consequéncias especificas
manipuladas pelos grupos dominantes com o objetivo de subalternizar determinados grupos
sociais, mantendo e normalizando as violéncias e as violacGes de direitos dirigidas a estes
grupos.

Entende-se que as mulheres quilombolas, atravessadas pelas opressées de género,
classe, raca e etnia, fazem parte desses grupos sociais que sofrem com essas consequéncias
especificas e foram, historicamente, subalternizados e silenciados. De modo que, por
intermédio das falas das mulheres quilombolas de Coqueiros, foi possivel tecer analises a
partir de conceitos organizados dentro do pensamento feminista negro, como imagens de
controle, autodefinicdo e espacos seguros, e tudo isso sob a 6tica da interseccionalidade como
metodologia de andlise, ou seja, analisando-se as opressfes que agem de maneira
entrecruzada.

Neste contexto, a partir das analises tecidas sobre as narrativas, experiéncias e
vivéncias das mulheres quilombolas de Coqueiros, concluiu-se que, através de diversas acdes
de autodefinicdo e empoderamento, essas mulheres conseguem enfrentar e resistir as imagens

de controle uniformemente negativas que lhes sdo dirigidas com o objetivo de normalizar as
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opressdes, justificando, também, as violacGes a que estas sdo submetidas. A criacdo do
Projeto Grota Quilombola, por exemplo, é uma acdo que contribui diretamente para a auto
geréncia e auto-organizacao do territério, oportunizando que a comunidade possa pautar um
desenvolvimento social e econdmico a partir de um ponto de vista interno, de acordo com
suas tradicdes e sua cultura, respeitando a relacdo destes com 0s recursos naturais que
circundam o territorio. E, o préprio crescimento e amadurecimento deste projeto, que foi
abracado pelos moradores da comunidade, € um importante exemplo de como as préprias
comunidades tém se mobilizado em defesa do territorio e na luta por politicas publicas que
sejam direcionadas as suas necessidades, considerando que a comunidade de Coqueiros é
certificada como quilombola, mas ainda ndo é titulada, assim como a maioria das
comunidades quilombolas ja reconhecida como tal em nosso pais.

Por semelhante modo, essas acdes de enfrentamento demonstram a capacidade de
organizacdo interna da comunidade de Coqueiros em torno das pautas que envolvem o seu
desenvolvimento econémico e social, assim como a preservacao das tradi¢des culturais e da
historia da comunidade. Portanto, a partir da historia oral e, posteriormente, das analises que
foram tecidas, pode-se perceber a importancia do papel das mulheres nessa organizacao.

Destarte, a presente lancou méo da proposta de se adotar a interseccionalidade como
um padrdo de pensamento, ao se analisar as injusticas sociais e as violagbes de direitos de
grupos sociais atravessados por mais de uma categoria de poder, compreendendo que para
construir uma perspectiva critica sobre as negativas de direitos dirigidas a estes grupos, €
necessario considerar como estas categorias sdo organizadas estruturalmente pelo capitalismo
e como sdo alimentadas e reproduzidas pelas instituicdes, inclusive pelo Direito, seja por suas
acOes ou por suas omissoes.

Nessa esteira, defende-se a possibilidade de construir uma pesquisa dentro do campo
do direito agrario, baseada em epistemologias alternativas, como o pensamento feminista
negro — e 0s conceitos organizados por este -, trazendo para a centralidade da pesquisa 0s
proprios sujeitos destas, sendo, aqui, as mulheres quilombolas. Construindo uma perspectiva
critica ao direito partir da intelectualidade, vivéncias e experiéncias das mulheres
quilombolas, valendo-se, ainda, das ferramentas de enfrentamento e resisténcia que podem ser
percebidas na praxis de organizacao destas mulheres em sua comunidade.

Ressalta-se, por fim, que a memoria coletiva, trazida pela historia oral e que permeia a
organizacdo da comunidade de Coqueiros, assim como a organiza¢do e 0 ativismo das
mulheres quilombolas da comunidade, promove o empoderamento ndo sé delas proprias,

enquanto coletivo, como também da comunidade com que estas se relacionam. Tal
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empoderamento faz-se um importante aliado na constru¢do de uma consciéncia politica da
luta em defesa do territério, possibilitando que, ao mesmo tempo que sejam formuladas
criticas sobre como as instituicdes sociais, inclusive o direito, acabam por legitimar as
opressdes sofridas por estas, também formulam ferramentas de defesa ao territério e
resisténcias as opressdes estruturadas a partir do sistema econémico capitalista e organizada

dentro das institui¢des sociais.
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ANEXOS

ROTEIRO DA ENTREVISTA SEMIESTRUTURADA
1-  Vocé poderia contar um pouco sobre a histéria da comunidade?
2- O que as palavras “comunidade” e “territorio” significam, atualmente, para vocé?
3-  Como vocé vé a sua relagdo com a comunidade e o territério?
4-  Como voceé vé a relacdo da comunidade de Coqueiros com o territorio?

5-  Em que momento os moradores de Coqueiros passaram a pensar no projeto de turismo
de base comunitéria? Qual a finalidade do Projeto Grota Quilombola?

6- Quem e como foi feita a mobilizacdo para a criagdo do Projeto Grota Quilombola?
7- O que vocé acha que mudou na comunidade depois deste Projeto?

8-  Vocé percebe dificuldades no seu cotidiano que dizem respeito ao fato de vocé ser
mulher e quilombola? Se sim, vocé poderia falar quais?

9-  Voceé tem seu espaco de fala e luta respeitado dentro e fora da comunidade?

10- Vocé ja sofreu ou ja presenciou situacfes de discriminacdo contra alguma mulher da
comunidade? Na sua opinido, por qual motivo ocorrem essas situacdes?



CERTIDAO DE RECONHECIMENTO DA COMUNIDADE DE COQUEIROS

REPUBLICA FEDERATIVA DO BRASIL
MINISTERIO DA CULTURA
l?"l,iNDA(,‘,?\() CULTURAL PALM ARES

Criada pela L0 n 7.668 de 22 de agosio de 1985

Diretoria de Protecio ao Patriménio Afro-Brasileire

CERTIDAO DE AUTO-RECONHECIMENTO

O Presidente da Fundacao Cultural Palmares, no Usc de suas atribuicoes
legais conferidas pelo art. 1° da iei n.0 7.668 de 22 de Agosto de 1988, art. 2°, 8§ 1°e
20, art. 39, § 49 do Decreto 0.2 4:887 de 20 de novembro de 2003, que regulamenta o
procedimento para identificacdo, reconhecimento, defimitacao, demarcacao e titulagao das
terras ocupadas por remanescentes das comunidades dos quitombos de que trata o art. 68
do Ato das Disposicdes Constitucionais Transitorias e artigo 216, I a V, §§ 19 e 5° da
Constituicdo Federal de 1988, CERTIFICA que a Comunidade de Cogueiros,
localizada no municipio de Mirangaba, Estado da Bahia, registrada no Livre de Cadastro
Geral n.0 06, Registro n. 611, fi. 121, nos termos do Decreto supramencionado e da
portaria Interna da FCP-n.0 06, de 01 de margo de 2004, publicada no Diario Oficial da
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Unifio n.o 43, de 04 de marco-de 2004, Seggo 1, f. 07, & REMANESCENTE DAS

COMUNIDADES DOS QUItOMBOS.

Declarante(s): Processo n° 01420,001220,'2 676

Eu, Maria Sernadete Lopes dz Silva (Ass)
Diretoria de Protecio do Patrimdnio Afro-Brasileiro, a
maio de 2005. ETTE

O referido é verdade e dou fé
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Fone: (0 XX 61) 3424-0106{0 XX 81) 2424-0137 —Fax: (0 XX 81) 3326-0242
E-mail-chetiadegabinete@palimares.gov br  hilp/ivaww palmares.gov . br
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DADOS DO PROJETO DE PESQUISA

Titulo da Pesquisa: O protagonismo sociopolitico das mulheres quilombolas da comunidade de coqueiros
na Bahia: uma analise a partir da interseccionalidade feminista

Pesquisador: GIOVANA NOBRE CARVALHO
Area Temética:

Verséo: 1

CAAE: 30422920.6.0000.5083

Instituicdo Proponente: Faculdade de Direito
Patrocinador Principal: Financiamento Préprio

DADOS DO PARECER

NUmero do Parecer: 3.983.912

Apresentacédo do Projeto:

Titulo da Pesquisa: O protagonismo sociopolitico das mulheres quilombolas da comunidade de coqueiros
na Bahia: uma andlise a partir da interseccionalidade feminista. Pesquisadora Responsavel: GIOVANA
NOBRE CARVALHO. N. CAAE: 30422920.6.0000.5083. InstituicAo Proponente: Faculdade de Direito.
Membro da Equipe de Pesquisa: Maria Cristina Vidotte Blanco Tarrega.

A problematica a ser analisada nesta pesquisa diz respeito a reflexao sobre a influéncia da mulher
quilombola na luta em defesa do territério, mais especificamente sobre o protagonismo sociopolitico desse
grupo nos movimentos sociais que buscam a efetivagédo do direito ao territdrio e desenvolvimento das
comunidades quilombolas. As mulheres quilombolas precisam se organizar para reivindicar seu
protagonismo social e politico perante as pautas de defesa do territorio e da identidade de sua comunidade.
E, podemos dizer, que isto decorre da invisibilizacdo das lutas das mulheres rurais. Estas sempre estiveram
presente nas lutas sociais do campo, entretanto podemos dizer que tal protagonismo foi silenciado durante o
contexto inicial das lutas dos movimentos sociais do campo.

Os pesquisadores pretendem demonstrar que o protagonismo sociopolitico das mulheres quilombolas na

comunidade de Coqueiros/BA, decorrente da resisténcia as opressdes de género, raca/etnia e classe, pode
ser responsavel pela autogestéo e auto-organizacao do territério pela
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comunidade, contribuindo, assim, para o alcance do seu etno-desenvolvimento.

METODOS

Para o desenvolvimento deste projeto de pesquisa, que serd executado em forma de dissertacao, sera
realizada uma pesquisa de campo na comunidade de Coqueiros, localizada no municipio de Mirangaba, no
Estado da Bahia.

A escolha da comunidade justifica-se, conforme ja fora mencionado anteriormente, pela lideranca e
protagonismo que as mulheres desta comunidade vém exercendo, no que tange a autogestdo dos recursos
do territério, possibilitando o desenvolvimento do coletivo, assim como o resgate e preservacado da
identidade da comunidade. Fator este que fora constatado em uma visita a comunidade, no ano de 2018, na
gual se estabeleceu um dialogo com esta a respeito das pautas territoriais, culturais e politicas da
comunidade.

O método aplicado, durante a pesquisa de campo e especificamente com as mulheres de Coqueiros, sera
a Historia Oral. Este método, advindo da histéria, tem como objetivo aprofundar as informacdes
reconstituindo narrativas de determinado momento e realidade, por meio de relatos orais (SILVA, BARROS,
NOGUEIRA E BARROS, 2007). adotar-se-40 as seguintes categorias ao trabalhar com a
interseccionalidade feminista: género, classe, racal/etnia, com o objetivo de realizar uma andlise do
entrecruzamento destes marcadores de opresséao incidindo sobre a vida destas mulheres, que pertencem a
uma classe e grupo étnico especifico. Essa estrutura de coleta de informacdes tem como finalidade a
reunido de dados baseados na fala e na experiéncia das proprias mulheres quilombolas.

A teoria da interseccionalidade, utilizada como referencial te6rico e método, foi inicialmente cunhada e
debatida no meio académico por Kimberlé Crenshaw. Entretanto, outras autoras, do feminismo negro, ja
trabalhavam com este método de analise, mesmo sem utilizar a denominagéo “interseccionalidade”, como
Lélia Gonzéles, Angela Davis e Audre Lorde.

Crenshaw (2002) defende que as opressdes estruturantes devem ser analisadas de maneira a entender
gque estas ndo se sobrepdem e, sim, se entrecruzam. A autora defende que ao consideramos as zonas de
intersec¢do, sdo maiores as possibilidades de uma andlise mais aprofundada e de interven¢8es mais
eficazes. Ao explicar sobre a interseccionalidade usada na teoria feminista, Crenshaw (2002) propde um
esquema, no qual demonstra a interseccdo de vias, cada via corresponde a um eixo de poder, ou seja,
guando estas se entrecruzam, temos mais de um marcador de poder incidindo sobre um mesmo eixo.
Desse modo, buscar-se-a, por meio da andlise interseccional de marcadores de opressdo, compreender a
estrutura a qual as mulheres
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quilombolas estéo e ja foram submetidas em sua vida, principalmente, no que tange ao seu protagonismo
social e politico dentro e fora da comunidade.

ROTEIRO DA ENTREVISTA

1-Vocé poderia contar um pouco sobre a histdria da comunidade?

2-0O que a palavra “comunidade” e “territorio” significa, atualmente, para vocé?

3-Como vocé vé a sua relacdo com a comunidade e com o territorio?

4-Como voceé vé a relagdo da comunidade de Coqueiros com o territorio?

5-Em que momento os moradores de Coqueiros passaram a pensar no projeto de turismo de base
comunitaria? Qual a finalidade do Projeto Grota Quilombola?

6-Quem e como foi feita a mobilizacdo para a criagdo do Projeto Grota Quilombola?

7-O que vocé acha que mudou na comunidade depois deste Projeto?

8-Vocé percebe dificuldades no seu cotidiano que dizem respeito ao fato de vocé ser mulher e quilombola?
Se sim, vocé poderia falar quais?

9-Vocé tem seu espaco de fala e luta respeitado dentro e fora da comunidade?

10-Vocé ja sofreu ou ja presenciou situagdes de discriminagdo contra alguma mulher da comunidade?
11-Na sua opinido, essas situacdes ocorrem por uma questdo de género — por ser mulher-, raca/etnia — por
ser quilombola - ou classe social? Ou vocé acredita que ocorre pela incidéncia dos trés juntos?

Tamanho da Amostra no Brasil: 50

Objetivo da Pesquisa:

Objetivo Primario:

Demonstrar como o protagonismo sociopolitico das mulheres quilombolas na comunidade de Coqueiros,
localizada em Mirangaba/BA, vém fortalecendo a autogestdo da comunidade sobre seu territdrio,
resgatando e preservando a identidade étnica da comunidade.

Objetivo Secundario:
Entender de que maneira essa comunidade se relaciona com seu territério, no que diz respeito ao
desenvolvimento da cultura, das tradicbes e das producdes dos saberes tradicionais deste povo,
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objetivando compreender a importancia das mulheres na construgdo e preservacéo desta identidade.
Identificar, a partir da teoria interseccional feminista, o contexto de opressées em que as mulheres
guilombolas estao inseridas, buscando entender a relacao de género, classe, raga/etnia com as ruralidades,
perpassando pela analise do nao reconhecimento das mulheres como seres politicos e sujeitos de direitos.

Avaliacdo dos Riscos e Beneficios:
Riscos:
problemas na logistica de ida para a comunidade. Possibilidade de nédo alcancar a hipotese proposta.

Beneficios:
Reconstruir, pelo método da historia oral, a histéria da comunidade. Algo que podera auxiliar a comunidade
a registrar sua memoria.

Comentérios e Consideracdes sobre a Pesquisa:

A pesquisa é relevante e de baixo risco. O TCLE estd bem construido e apresenta todos os elementos
essenciais. Embora os pesquisadores ndo tenham observado os riscos aos participantes, analisamos que
tais riscos séo de constrangimento e perda de sigilo e confidencialidade dos dados. Os pesquisadores estdo
atentos a esses riscos.

Consideragdes sobre os Termos de apresentacgdo obrigatéria:
Adequadamente apresentados: folha de rosto datada e assinada pelo diretor da Faculdade de direito; termo
de compromisso dos pesquisadores.

Conclus8es ou Pendéncias e Lista de Inadequagdes:

Este estudo ndo apresenta 6bices éticos.

Enviar a Anuéncia da Lideranca da Comunidade para a realizacao da pesquisa. Devera ser enviada por
notificagdo assim que for obtida.

Consideragdes Finais a critério do CEP:

Informamos que o Comité de Etica em Pesquisa/CEP-UFG considera o presente protocolo APROVADO, o
mesmo foi considerado em acordo com os principios éticos vigentes. Reiteramos a importancia deste
Parecer Consubstanciado, e lembramos que o(a) pesquisador(a) responsavel devera encaminhar ao CEP-
UFG o Relatorio Final baseado na concluséo do estudo e na incidéncia
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de publicagbes decorrentes deste, de acordo com o disposto na Resolucdo CNS n. 466/12. O prazo para

entrega do Relatério é de até 30 dias ap6s o encerramento da pesquisa mar¢co de 2021.

Este parecer foi elaborado baseado nos documentos abaixo relacionados:

Tipo Documento Arquivo Postagem Autor Situacao
Informagées Basicas| PB_INFORMACOES_BASICAS DO P | 31/03/2020 Aceito
do Projeto ROJETO 1484899.pdf 11:30:32
Cronograma Cronograma.pdf 31/03/2020 | GIOVANA NOBRE Aceito
11:29:24 | CARVALHO

TCLE/ Termos de |TCLE.pdf 31/03/2020 | GIOVANA NOBRE Aceito

Assentimento / 11:25:07 |CARVALHO

Justificativa de

Auséncia

Outros Giovana.pdf 31/03/2020 | GIOVANA NOBRE Aceito
11:20:33 | CARVALHO

Projeto Detalhado/ | PROJETO.docx 31/03/2020 | GIOVANA NOBRE Aceito

Brochura 11:18:14 |CARVALHO

Investigador

Outros Termo_de_Compromisso.pdf 18/03/2020 | GIOVANA NOBRE Aceito
19:22:15 |CARVALHO

Folha de Rosto 20200318162007.pdf 18/03/2020 |GIOVANA NOBRE Aceito
19:08:28 | CARVALHO

Situagdo do Parecer:
Aprovado

Necessita Apreciacdo da CONEP:

Nao

Endereco:
Bairro:
UF: GO

Telefone: (62)3521-1215

GOIANIA, 22 de Abril de 2020

Assinado por:

Jodo Batista de Souza

Campus Samambaia, UFG
Municipio:

GOIANIA
Fax:

(62)3521-1163

(Coordenador(a))

CEP: 74.690-970

E-mail:

Pro-Reitoria de Pesquisa e Inovacédo - Agéncia UFG de Inovacéo, Alameda Flamboyant, Qd. K, Edificio K2

cep.prpi.ufg@gmail.com
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Presidéncia da Republica

Casa Civil
Subchefia para Assuntos Juridicos

DECRETO N° 4.887, DE 20 DE NOVEMBRO DE 2003.

Regulamenta o procedimento para identificagéo,
reconhecimento, delimitacdo, demarcagédo e titulacdo das
terras ocupadas por remanescentes das comunidades dos
quilombos de que trata o art. 68 do Ato das Disposi¢des
Constitucionais Transitorias.

O PRESIDENTE DA REPUBLICA, no uso da atribuigdo que |lhe confere o art. 84, incisos IV e VI, alinea "a", da
Constituigdo e de acordo com o disposto no art. 68 do Ato das Disposi¢cdes Constitucionais Transitérias,

DECRETA:

Art. 12 Os procedimentos administrativos para a identificagéo, o reconhecimento, a delimitagéo, a demarcagéo e a
titulagado da propriedade definitiva das terras ocupadas por remanescentes das comunidades dos quilombos, de que trata
o art. 68 do Ato das Disposicdes Constitucionais Transitorias, serdo procedidos de acordo com o estabelecido neste
Decreto.

Art. 22 Consideram-se remanescentes das comunidades dos quilombos, para os fins deste Decreto, os grupos
étnico-raciais, segundo critérios de auto-atribuicdo, com trajetéria histérica préopria, dotados de relagbes territoriais
especificas, com presuncao de ancestralidade negra relacionada com a resisténcia a opressao historica sofrida. Vide
ADIN n°® 3.239

§ 12 Para os fins deste Decreto, a caracterizagdo dos remanescentes das comunidades dos quilombos sera
atestada mediante autodefinicdo da prépria comunidade.

§ 22 Sao terras ocupadas por remanescentes das comunidades dos quilombos as utilizadas para a garantia de sua
reproducao fisica, social, econémica e cultural.

§ 32 Para a medigdo e demarcagdo das terras, serdo levados em consideragéo critérios de territorialidade
indicados pelos remanescentes das comunidades dos quilombos, sendo facultado a comunidade interessada apresentar
as pegas técnicas para a instrugao procedimental.

Art. 32 Compete ao Ministério do Desenvolvimento Agrario, por meio do Instituto Nacional de Colonizagéo e
Reforma Agraria - INCRA, a identificagdo, reconhecimento, delimitagdo, demarcagao e titulagdo das terras ocupadas
pelos remanescentes das comunidades dos quilombos, sem prejuizo da competéncia concorrente dos Estados, do
Distrito Federal e dos Municipios.

§ 12 O INCRA devera regulamentar os procedimentos administrativos para identificagdo, reconhecimento,
delimitagcdo, demarcacéo e titulagao das terras ocupadas pelos remanescentes das comunidades dos quilombos, dentro
de sessenta dias da publicagdo deste Decreto.

§ 22 Para os fins deste Decreto, o INCRA podera estabelecer convénios, contratos, acordos e instrumentos
similares com ¢6rgdos da administragcdo publica federal, estadual, municipal, do Distrito Federal, organiza¢des néao-
governamentais e entidades privadas, observada a legislacdo pertinente.

§ 32 O procedimento administrativo sera iniciado de oficio pelo INCRA ou por requerimento de qualquer
interessado.

§ 42 A autodefinicdo de que trata o § 12 do art. 22 deste Decreto sera inscrita no Cadastro Geral junto a Fundagéo
Cultural Palmares, que expedira certidao respectiva na forma do regulamento.

Art. 42 Compete a Secretaria Especial de Politicas de Promog&o da Igualdade Racial, da Presidéncia da Republica,
assistir e acompanhar o Ministério do Desenvolvimento Agrario e o INCRA nas agdes de regularizagdo fundiaria, para
garantir os direitos étnicos e territoriais dos remanescentes das comunidades dos quilombos, nos termos de sua
competéncia legalmente fixada.
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Art. 52 Compete ao Ministério da Cultura, por meio da Fundag&o Cultural Palmares, assistir e acompanhar o
Ministério do Desenvolvimento Agrario e o INCRA nas agbes de regularizagéo fundiaria, para garantir a preservagao da
identidade cultural dos remanescentes das comunidades dos quilombos, bem como para subsidiar os trabalhos técnicos
quando houver contestagao ao procedimento de identificagao e reconhecimento previsto neste Decreto.

Art. 62 Fica assegurada aos remanescentes das comunidades dos quilombos a participagdo em todas as fases do
procedimento administrativo, diretamente ou por meio de representantes por eles indicados.

Art. 72 O INCRA, ap6s concluir os trabalhos de campo de identificagéo, delimitacdo e levantamento ocupacional e
cartorial, publicara edital por duas vezes consecutivas no Diario Oficial da Unido e no Diario Oficial da unidade federada
onde se localiza a area sob estudo, contendo as seguintes informagdes:

| - denominagao do imével ocupado pelos remanescentes das comunidades dos quilombos;

Il - circunscrigao judiciaria ou administrativa em que esta situado o imovel;

Il - limites, confrontagdes e dimensao constantes do memorial descritivo das terras a serem tituladas; e

IV - titulos, registros e matriculas eventualmente incidentes sobre as terras consideradas suscetiveis de
reconhecimento e demarcagao.

§ 12 A publicagio do edital sera afixada na sede da prefeitura municipal onde esta situado o imoével.
§ 22 O INCRA notificara os ocupantes e os confinantes da area delimitada.

Art. 82 Apos os trabalhos de identificagdo e delimitagdo, o INCRA remetera o relatorio técnico aos 6rgéos e
entidades abaixo relacionados, para, no prazo comum de trinta dias, opinar sobre as matérias de suas respectivas
competéncias:

| - Instituto do Patriménio Histoérico e Nacional - IPHAN;

II - Instituto Brasileiro do Meio Ambiente e dos Recursos Naturais Renovaveis - IBAMA,;

Il - Secretaria do Patriménio da Unido, do Ministério do Planejamento, Orgamento e Gestao;
IV - Fundag&o Nacional do indio - FUNAL;

V - Secretaria Executiva do Conselho de Defesa Nacional;

VI - Fundacéao Cultural Palmares.

Paragrafo unico. Expirado o prazo e nao havendo manifestagéo dos 6rgaos e entidades, dar-se-a como tacita a
concordancia com o conteldo do relatdrio técnico.

Art. 92 Todos os interessados terdo o prazo de noventa dias, apos a publicagéo e notificagdes a que se refere o art.
72, para oferecer contestagdes ao relatdrio, juntando as provas pertinentes.

Paragrafo unico. Nao havendo impugnagdes ou sendo elas rejeitadas, o INCRA concluira o trabalho de titulagéo da
terra ocupada pelos remanescentes das comunidades dos quilombos.

Art. 10. Quando as terras ocupadas por remanescentes das comunidades dos quilombos incidirem em terrenos de
marinha, marginais de rios, ilhas e lagos, o INCRA e a Secretaria do Patriménio da Unido tomarédo as medidas cabiveis
para a expedigao do titulo.

Art. 11. Quando as terras ocupadas por remanescentes das comunidades dos quilombos estiverem sobrepostas as
unidades de conservagao constituidas, as areas de seguranca nacional, a faixa de_fronteira e as terras indigenas, o
INCRA, o IBAMA, a Secretaria-Executiva do Conselho de Defesa Nacional, a FUNAI e a Fundagéo Cultural Palmares
tomardo as medidas cabiveis visando garantir a sustentabilidade destas comunidades, conciliando o interesse do
Estado.

Art. 12. Em sendo constatado que as terras ocupadas por remanescentes das comunidades dos quilombos incidem
sobre terras de propriedade dos Estados, do Distrito Federal ou dos Municipios, o INCRA encaminhara os autos para os
entes responsaveis pela titulagao.

Art. 13. Incidindo nos territérios ocupados por remanescentes das comunidades dos quilombos titulo de dominio
particular nao invalidado por nulidade, prescricao ou comisso, € nem tornado ineficaz por outros fundamentos, sera
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realizada vistoria e avaliacdo do imoével, objetivando a adogdo dos atos necessarios a sua desapropriagdo, quando
couber.

§ 12 Para os fins deste Decreto, o INCRA estara autorizado a ingressar no imovel de propriedade particular,
operando as publicacdes editalicias do art. 72 efeitos de comunicagao prévia.

§ 22 O INCRA regulamentara as hipoteses suscetiveis de desapropriagdo, com obrigatéria disposigéo de prévio
estudo sobre a autenticidade e legitimidade do titulo de propriedade, mediante levantamento da cadeia dominial do
imovel até a sua origem.

Art. 14. Verificada a presenga de ocupantes nas terras dos remanescentes das comunidades dos quilombos, o
INCRA acionara os dispositivos administrativos e legais para o reassentamento das familias de agricultores pertencentes
a clientela da reforma agraria ou a indenizagao das benfeitorias de boa-fé, quando couber.

Art. 15. Durante o processo de titulagdo, o INCRA garantira a defesa dos interesses dos remanescentes das
comunidades dos quilombos nas questdes surgidas em decorréncia da titulagao das suas terras.

Art. 16. Apo6s a expedigédo do titulo de reconhecimento de dominio, a Fundagao Cultural Palmares garantira
assisténcia juridica, em todos os graus, aos remanescentes das comunidades dos quilombos para defesa da posse
contra esbulhos e turbagdes, para a protecao da integridade territorial da area delimitada e sua utilizagcao por terceiros,
podendo firmar convénios com outras entidades ou 6rgdos que prestem esta assisténcia.

Paragrafo unico. A Fundagdo Cultural Palmares prestara assessoramento aos 6rgdos da Defensoria Publica
quando estes orgaos representarem em juizo os interesses dos remanescentes das comunidades dos quilombos, nos
termos do art. 134 da Constituigéo.

Art. 17. A titulagao prevista neste Decreto sera reconhecida e registrada mediante outorga de titulo coletivo e pro-

indiviso as comunidades a que se refere o art. 22, caput, com obrigatoria inser¢do de clausula de inalienabilidade,
imprescritibilidade e de impenhorabilidade.

Paragrafo unico. As comunidades serao representadas por suas associagdes legalmente constituidas.

Art. 18. Os documentos e os sitios detentores de reminiscéncias histéricas dos antigos quilombos, encontrados por
ocasiao do procedimento de identificagdo, devem ser comunicados ao IPHAN.

Paragrafo unico. A Fundagao Cultural Palmares devera instruir o processo para fins de registro ou tombamento e
zelar pelo acautelamento e preservagao do patriménio cultural brasileiro.

Art. 19. Fica instituido o Comité Gestor para elaborar, no prazo de noventa dias, plano de etnodesenvolvimento,
destinado aos remanescentes das comunidades dos quilombos, integrado por um representante de cada 6rgao a seguir
indicado:

| - Casa Civil da Presidéncia da Republica;
II - Ministérios:

a) da Justica;

b) da Educacgéo;

c) do Trabalho e Emprego;

d) da Saude;

e) do Planejamento, Orgamento e Gestao;
f) das Comunicacgoes;

g) da Defesa;

h) da Integragéo Nacional;

i) da Cultura;

j) do Meio Ambiente;

k) do Desenvolvimento Agrario;
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I) da Assisténcia Social;

m) do Esporte;

n) da Previdéncia Social,

0) do Turismo;

p) das Cidades;

[Il - do Gabinete do Ministro de Estado Extraordinario de Seguranga Alimentar e Combate a Fome;
IV - Secretarias Especiais da Presidéncia da Republica:

a) de Politicas de Promogéao da Igualdade Racial;

b) de Aquicultura e Pesca; e

c¢) dos Direitos Humanos.

§ 12 O Comité Gestor sera coordenado pelo representante da Secretaria Especial de Politicas de Promog&o da
Igualdade Racial.

§ 22 Os representantes do Comité Gestor ser&o indicados pelos titulares dos 6rgéos referidos nos incisos | a IV e
designados pelo Secretario Especial de Politicas de Promoc¢éo da Igualdade Racial.

§ 32 A participagdo no Comité Gestor sera considerada prestagio de servigo publico relevante, ndo remunerada.

Art. 20. Para os fins de politica agricola e agraria, os remanescentes das comunidades dos quilombos receberao
dos 6rgdos competentes tratamento preferencial, assisténcia técnica e linhas especiais de financiamento, destinados a
realizagdo de suas atividades produtivas e de infra-estrutura.

Art. 21. As disposigdes contidas neste Decreto incidem sobre os procedimentos administrativos de reconhecimento
em andamento, em qualquer fase em que se encontrem.

Paragrafo unico. A Fundagdo Cultural Palmares e o INCRA estabelecerao regras de transigao para a transferéncia
dos processos administrativos e judiciais anteriores a publicagdo deste Decreto.

Art. 22. A expedigao do titulo e o registro cadastral a ser procedido pelo INCRA far-se-do sem énus de qualquer
espécie, independentemente do tamanho da area.

Paragrafo unico. O INCRA realizara o registro cadastral dos imoéveis titulados em favor dos remanescentes das
comunidades dos quilombos em formularios especificos que respeitem suas caracteristicas econémicas e culturais.

Art. 23. As despesas decorrentes da aplicagao das disposi¢cdes contidas neste Decreto correrdao a conta das
dotagbes orgamentarias consignadas na lei orgamentaria anual para tal finalidade, observados os limites de
movimentacédo e empenho e de pagamento.

Art. 24. Este Decreto entra em vigor na data de sua publicagao.

Art. 25. Revoga-se o Decreto n2 3.912, de 10 de setembro de 2001.

Brasilia, 20 de novembro de 2003; 1822 da Independéncia e 1152 da Republica.

LUIZ INACIO LULA DA SILVA
Gilberto Gil

Miguel Soldatelli Rossetto
José Dirceu de Oliveira e Silva

Este texto n&o substitui o publicado no D.O.U. de 21.11.2003
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