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Ao lider do movimento negro Ivan Costa Quilombo, que dedicou
incansavelmente sua vida em favor dos direitos quilombolas.



I |MA HOMENAGEM AO COMPANHEIRO,
INTELECTUAL E MILITANTE IVAN R. COSTA

Ivan Costa, homenageado na edigido deste livro, ex-coordenador do CCN- Centro de
Cultura Negra do Maranhio, falecido em dois de abril de 2011, foi pesquisador do Projeto
Vida de Negro (PVN), projeto desenvolvido em conjunto pelo CCN e pela SMDH - Socieda-
de Maranhense de Direitos Humanos entre 1988 e 2004 e dai até 2011 assumido inteiramente
pelo CCN. Esse projeto foi pensado para dar assessoria as comunidades quilombolas. Essa
assessoria foi fundamental para a articulagdo de um movimento quilombola em dmbito na-
cional. Ivan Costa foi, de fato, coordenador desse projeto por quase vinte anos.

Ivan era conhecido por todas as liderangas quilombolas articuladas em movimento or-
ganizado. Estabelecia uma relagio muito préxima com as comunidades quilombolas com
que trabalhava. Foi um companheiro de militdncia no movimento negro que investiu sua ca-
pacidade de articulagio politica e de trabalho na constru¢io do movimento quilombola. Seu
trabalho com as comunidades quilombolas se inicia quando da articula¢io de liderangas para
participagdo no I Encontro Estadual de Comunidades Negras Rurais do Maranhio, realizado
em 1986 visando levantar propostas para a Assembléia Nacional Constituinte que se insta-
lava naquele ano. Ivan com outros militantes do CCN foi a campo viajando pelo interior do
Maranhio em precarissimas estradas que depois se transformavam em caminhos cujo acesso
s6 se dava ap6s horas de caminhada. Esses militantes que formaram a primeira equipe de mo-
bilizagdo estabeleceram contatos com sindicatos de trabalhadores rurais e casas paroquiais
no sentido de obtenc¢io de informagdes sobre a localiza¢ido das comunidades quilombolas.

Com esse trabalho ao longo dos anos o PVN tem mapeado para mais de 600 comuni-
dades quilombolas no Maranhio. Esse trabalho de articulagio possibilitou a organizagdo de
uma Comissdo de Articulagio das Comunidades Quilombolas do Maranhio que depois foi
substituida pela ACONERUQ - Associa¢do das Comunidades Quilombolas do Maranhdo,
organizada autonomamente pelas liderangas quilombolas. Ivan também é o principal nome
do CCN a colaborar na organiza¢io do I Encontro Nacional das Comunidades Quilombolas
realizado em Brasilia em 1995. Dos desdobramentos desse encontro foi criada a CONAQ —
Coordenagio Nacional das Comunidades Quilombolas, que teve como secretaria de articu-
lagdo exatamente o PVN apoiado na figura de Ivan.

Para além de sua contribui¢io a0 movimento quilombola e, por extensio, as comuni-
dades tradicionais, Ivan foi nos tltimos anos, nas palavras de Mundinha Aradjo, o esteio do
CCN. Foi quem ao longo dos dltimos anos organizou internamente essa entidade. Organi-
zava todo ano o Tambor de Verekete, ele mesmo integrante dessa categoria de comunidades
tradicionais autodenominada “povos de terreiro”

Um livro com artigos cujos temas giram em torno das comunidades tradicionais é uma
justa homenagem a esse militante que soube colocar a pesquisa de campo a servigo dos sujei-
tos sociais com que se trabalha.

Aniceto Cantanhede Filho
antropologo, integrante da Coordenagdo Geral do CCN



APRESENTA(;AO

Alfredo Wagner Berno de Almeida’

Os trabalhos apresentados nesta publicagdo consistem num produto do curso de es-
pecializagio sobre etnodesenvolvimento, realizado no decorrer de 2009. Eles se enquadram
nas iniciativas de formagio da Universidade Estadual do Maranhio articuladas com préaticas
de pesquisa executadas no Ambito do GESEA (Grupo de Estudos Socioeconémicos da Ama-
zdnia) e do Projeto Nova Cartografia Social da Amazodnia. O propdsito do referido curso
concerne a preparagio de profissionais voltados para estudos socioldgicos da realidade ma-
ranhense. Nessa perspectiva, preenche demandas efetivas e contribui para se repensar cri-
ticamente realidades localizadas, bem como programas, projetos e planos que focalizam o
desenvolvimento sustentavel dos “povos e comunidades tradicionais™ da regido.

Consoante o discurso burocrético as diferentes intervengdes oficiais sobre a regido
amazodnica e notadamente sobre o Maranhéo sio inspiradas e definidas por politicas gover-
namentais que visam resolver problemas de infraestrutura e de natureza social e economi-
ca orientadas para um desenvolvimento regional. Em graus diversos essas interven¢des, de
acordo com disposi¢bes constitucionais, devem ser legitimadas, através de consultas publi-
cas, sendo debatidas com segmentos organizados da sociedade civil. A reflexdo sobre estas
formas de participacdo tem se tornado um tema destacado nio apenas da pauta dos movi-
mentos sociais, mas também da agenda universitdria sobre a Amazdnia. Mediante esta ordem
de fatos o propésito deste Curso de Especializagéo, cujos resultados sdo agora apresentados,
visa aprofundar instrumentos analiticos e atualizar profissionais de varias areas no exame das
formas de “desenvolvimento sustentdvel de povos e comunidades tradicionais™ Ao focalizar
sociologicamente tanto as politicas publicas, quanto os resultados da interagio entre os agen-
tes dessa intervengio, o curso se empenhou numa capacitagido académica, transcendendo os
quadros da militincia e das mobilizag¢des diretas.

Trata-se de realizar, neste sentido, uma critica da visdo tecnicista e ampliar o conheci-
mento sobre um modus operandi que é desencadeado por gestores, instituicdes e organiza-
¢des no processo politico de planejar e de intervir nas estruturas de poder e em realidades
localizadas. No Maranhdao, por for¢a do cardter autoritdrio das intervengdes precedentes,
revela-se um profundo choque de interesses que opde formas oligarquicas de dominagéo ou
préticas de grupos familiares permanecerem durante décadas no controle do poder politico,
aos procedimentos de democracia direta. A caracteristica de pouquissima renovagéo politica

! Antropdlogo. Coordenador do Projeto Nova Cartografia Social da Amazonia. CESTU-UEA. Pesquisador CNPq.

2 0 decreto n.6040, de 07 de fevereiro de 2007, institui a Politica Nacional de Desenvolvimento Sustentavel dos Povos e

Comunidades Tradicionais-PNPCT e sintetiza as nogdes oficiais em questdo. Nos termos deste decreto compreende-se por: “Povos
e Comunidades Tradicionais: grupos culturalmente diferenciados e que se reconhecem como tais, que possuem formas préprias
de organizagdo social, que ocupam e usam territdrios e recursos naturais como condi¢do para sua reprodugdo cultural, social,
religiosa, ancestral e econdmica, utilizando conhecimentos, inovagdes e praticas gerados e transmitidos pela tradigdo.” (Art. 30)



resulta por fossilizar o quadro politico-burocritico, prevalecendo, em decorréncia, tensdes
sociais permanentes e antagonismos profundos.

O curso atribui énfase aos fundamentos antropolégicos das interpretagdes sobre o Ma-
ranhio, debatendo de que maneira os processos politicos e sociais, caracterizados como atos
de intervengio, sdo suscetiveis de estudos monograficos que dimensionem aspectos étnicos,
geograficos, urbanisticos, sociolégicos, politicos e econdmicos.

Neste sentido o curso foi definido como de enfoque interdisciplinar, mas sobretudo
sociolégico, privilegiando os seguintes propésitos:

i. analisar os procedimentos de interven¢io como atos de poder que perpassam uma
diversidade de experiéncias na Amazdnia contemporinea;

ii. examinar e decompor os elementos contraditdrios de planos, projetos e programas
governamentais.

iii. analisar as representa¢des sobre os povos indigenas, quilombolas, quebradeiras de
coco babagu e grupos sociais ativos dessa intervengio, principalmente os denominados “po-
vos e comunidades tradicionais”

iv. investigar as interpretagdes das relagdes socioecondmicas retratadas por académi-
cos, técnicos e politicos.

Os textos a seguir apresentados traduzem estes objetivos e, ndo obstante descuidos for-
mais porventura verificados, expressam uma pluralidade de temas e questées que evidenciam
as possibilidades de uma interpretagéo critica das interpretagdes recorrentes sobre o Mara-
nhio. Tal interpretagido encontra-se distribuida em exercicios de descri¢do etnogrifica que
tratam da construgido social de identidades coletivas, do caréter plural das identidades, da
forga das normas e das sequencias cerimoniais, que através dos ritos produzem coeséo social,
e das praticas de negociagio face a conflitos, bem como dos processos diferenciados de terri-
torializagdo. A partir disto é que os convido para uma leitura deste esfor¢o interpretativo ao
mesmo tempo tedrico e politico.
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PREFACIO

Criado no ano de 2008 a partir de um convénio da Universidade Estadual do Mara-
nhio (UEMA/GESEA); Fundagio de Amparo a Pesquisa e ao Desenvolvimento Cientifico e
Tecnoldgico do Maranhdo (FAPEMA) e Secretaria da Igualdade Racial (SEIR) o curso de Es-
pecializagdo “Sociologia das Interpretagdes do Maranhio: povos e comunidades tradicionais,
desenvolvimento sustentdvel e politicas étnicas” capacitou pesquisadores, gestores puablicos,
profissionais dos movimentos sociais, quilombolas e militantes para pensar a situagio dos
povos e comunidades tradicionais do Maranhao.

Cynthia Carvalho Martins?

A demanda partiu dos préprios pesquisadores dos movimentos sociais que ja possui-
am reflexdes acumuladas sobre a situag¢io de violagio dos direitos dos povos e comunidades
tradicionais e um surpreendente conhecimento dessas realidades localizadas, precisamente
reflexdes criticas sobre as politicas governamentais. Possuiam um conhecimento operaciona-
lizado em priticas cotidianas e desenvolvido no bojo de embates e mobilizagoes.

Os participantes da especializa¢io puderam exercitar o papel que Bourdieu classifi-
ca como aos intelectuais coletivos®, ou seja, que ocupam posigdes diferenciadas e aglutinam
saberes diversos. Esses intelectuais teriam como fun¢io exercitar uma critica a suposta au-
toridade da ciéncia, produzindo contra sua dominagio simbélica. E ainda, do meu ponto de
vista, produzir um conhecimento sem porta voz, construido a partir de vozes dissonantes,
de lugares institucionais distintos, trazendo a tona os saberes menos formalizados e pouco
reconhecidos.

Os temas do curso foram refletidos no plano pratico por agentes sociais em processo de
mobilizagio e retomados de maneira sistemdtica ao longo das disciplinas ministradas. Dai os
debates acalorados sobre temas como a insurrei¢ido dos saberes via, por exemplo, retomada
de festas, como a festa do mel dos Tenetehara, tida como extinta ou ainda, o pote como ele-
mento identitario da comunidade de Itamatatiua, AlcAntara (MA).

O livro ora prefaciado é resultado desse curso, precisamente da sistematizacio e
reorganizagio dos trabalhos finais dos alunos. Espelha de maneira precisa a observagio de
Foucault sobre os livros: “pontos em teias de relagdes sociais” (FOUCAULT: 2004) ; e, ao
mesmo tempo, sua publicagio, de certa maneira, fragmenta os blocos de saberes consagrados
e legitimos sobre o que se denomina Maranhio. Fragmenta a partir da andlise de situagdes

3 Antropdloga; Coordenadora da Especializagdo “Sociologia das Interpretagdes do Maranhdo: povos e comunidades tradicionais,

desenvolvimento sustentdvel e politicas étnicas”; professora do Departamento de Ciéncias Sociais da Universidade Estadual do
Maranhdo; integrante do GESEA.

Sobre o conceito de Intelectuais Coletivos consultar o livro: BOURDIEU, Pierre. Contrafogos — tdticas para enfrentar a invasdo
neoliberal. Rio de Janeiro: Jorge Zahar Ed. 1998.

5 Ver FOUCAULT. Michel. A Arqueologia do Saber. Rio de Janeiro: Forense Universitaria, 2004.
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localizadas em detrimento das teorias envolventes e globais que, em alguns casos possuem
efeitos inibidores dos saberes locais, diferenciados, sujeitados® (FOUCAULT: p.10).

Sem a pretensdo em deslindar essa rede de relagbes e seus diferentes planos me limito a
salientar que os autores desse livro possuem vinculos com as lutas dos agentes sociais, que ex-
trapolam as relagdes meramente académicas. Em algumas situagdes os autores sdo oriundos
daslocalidades que estudam; em outras estudam as situagdes que lhes afligem ou lhes confor-
tam e h4 ainda, os que possuem envolvimentos de pelo menos quinze anos com as lutas dos
grupos sociais. O fio invisivel’ que tece a teia sdo as mobiliza¢des e reivindicag¢des, e, além
disso, a tentativa de produzir criticamente via descrigao de realidades localizadas.

O pano de fundo dos trabalhos relaciona-se a produg¢io de um conhecimento critico
que aponta para um questionamento das politicas governamentais ou mesmo para a emer-
géncia dos movimentos sociais de carater étnico.

A principal dificuldade dos organizadores esteve em proceder aos cortes necessarios,
transformando, o género monografia em artigo, tarefa que em algumas situagdes foi assu-
mida pelos préprios autores, em outras, pelos organizadores. E, diga-se de passagem, ardua,
acompanhada de insegurangas, riscos e, a0 mesmo tempo necessiria, pois o objetivo era
possibilitar a visibilidade das pesquisas.

O curso funcionou no prédio de Arquitetura e Urbanismo da UEMA, no terceiro andar,
e rapidamente, ap6s o inicio das aulas, transformou-se em um ponto de encontro para de-
bates e reunides. Viabilizado para o Grupo de Estudos Socioeconémicos da Amazénia (GE-
SEA), aglutinou os pesquisadores desse grupo em alguns momentos do debate, ampliando
assim as discussdes para além dos alunos matriculados no curso de especializagio.

O que propiciava a efervescéncia dos debates era o fato das teorias serem discutidas e
operacionalizadas a luz de situagdes sociais presenciadas pelos agentes sociais ali presentes.
Situag¢des debatidas estavam sendo vivenciadas na sua imediaticidade, como a dos quilombo-
las de Brito, Baracatatiua e Mamuna, que estio em vias de remanejamento compulsério em
fungdo da amplia¢do do Centro de Langamento de Alcantara, através do projeto Cyclone 4.
E as ameagas dos fazendeiros, criadores de bufalos, dirigidas aos quilombolas da regido de
Penalva e Cajari (MA). Enfim, a sala tornou-se um ponto de referéncia, inclusive para pessoas
oriundas do interior do Maranhio para resolver algo relacionado as suas lutas ou para algu-
ma audiéncia publica sobre a situagdo de suas terras.

Esse livro gestado e amadurecido no calor dos debates, nem sempre marcados por cer-
tezas, representa a possibilidade de engajamento em lutas sem abrir mdo da competéncia téc-
nica, das exigéncias préprias da academia. Lutas que passam pela publicizagio e insurrei¢do
de saberes locais, quase sempre esmagados por uma pretensio cientifica vazia de sentido.

¢ FOUCAULT, Michel. Em Defesa da Sociedade: curso no Collége de France (1975-1976). S3o Paulo: Martins Fontes, 1999.
7 Expressdo da poeta Camila do Valle para se referir a rede de pesquisadores e movimentos que integram o Projeto Nova
Cartografia Social da Amazonia (PNCSA)
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I \‘ OTA TECNICA

A concepgao do Curso de Especializagio Sociologia das Interpretagoes do Maranhdo:
Povos e comunidades tradicionais, desenvolvimento sustentdvel e politicas étnicas, executa-
do na Universidade do Estado do Maranhio (julho — 2008 a maio 2009), teve a especificidade
de construir e formular alguns embates tedricos sobre este que se constitui campo disciplinar
e o proprio objeto de conhecimento. Esta atividade académica criou condigdes de possibilida-
des para elaborar coletivamente um conjunto de andlises e de proposi¢des sobre as “formas de
Desenvolvimento Sustentivel dos Povos e Comunidades Tradicionais” em relagio aos planos,
projetos e politicas de interven¢io que contém elementos contraditérios na interagio com
esses agentes.

No Programa do primeiro Médulo “Fundamentos Antropolégicos, Econdémicos e Po-
liticos” foram articuladas quatro disciplinas: “Comunidades Tradicionais: aspectos antro-
poldgicos” que introduziu o debate sobre este conceito. Ditaram-se: “Teoria Antropoldgi-
ca I” “Teoria Antropol6gica II”; “Direitos Etnicos e Economia Extrativista” Com essa base
tedrico-conceitual foi marcada a orientagio interdisciplinar, mas, sobretudo antropoldgica
para situar “os fundamentos antropolégicos das interpretag¢des, debatendo de que maneira os
processos politicos e sociais caracterizados como atos e agdes de intervengio sio suscetiveis
de estudos monogrificos que dimensionem aspectos étnicos, culturais, geograficos, urbanis-
ticos, socioldgicos, politicos e econdmicos”

No segundo Médulo com o titulo: “Politicas de Desenvolvimento” foram estudadas as
disciplinas “Introdu¢ido 4 Economia do Maranhdo”; “Formacao social brasileira”; “Estado
e Politicas de Desenvolvimento” e “Fundamentos Antropoldgicos da Educag¢io” Na 6tica
destas disciplinas realizou-se a critica da visdo tecnicista que tem constituido o eixo do desen-
volvimento regional e local, cujo caréter autoritdrio impregna as intervenges e revela uma
diversidade de interesses, conflitos e negociagdes.

Constaram do terceiro modulo “Gestdo e Etnodesenvolvimento” as disciplinas “Semi-
nérios de Pesquisa Monogrifica (trabalho de campo)”; “Politica Econdémica, Planejamento e
Desenvolvimento Sustentdvel no Maranhio” e “Semindrios de Pesquisa Monogriéfica” que ar-
ticularam os debates sobre 0s processos politicos e sociais, caracterizados como atos e agbes
de intervengdes tomados como objeto dos estudos monograficos e que dimensionariam
aspectos étnicos, culturais, geograficos, urbanisticos, politicos e econémicos.

Essa concepgio dos objetivos académicos do curso foi elaborada também na expecta-
tiva de formagido como Especialista em Sociologia das Interpretacbes do Maranhdo: Povos
e comunidades tradicionais, desenvolvimento sustentdvel e politicas étnicas, de um grupo
de jovens estudantes cuja trajetéria, experiéncia social de pertencimento, de relagio de pes-
quisa, trabalho e envolvimento nas lutas sociais estivesse vinculada aos povos e comunida-
des tradicionais. Desta forma concebeu-se essa formagio tedrica como alicerce para refletir
préticas e categorias de um fazer e agir militante de um “intelectual especifico”. Na fala de
Dona Querubina, Quebradeira de Coco Babagu e ex-Coordenadora do MIQCSB, ressalta-se
essa indagacio: e a especializagio € para capacitar as pessoas a pensarem o que se vive, 0 que
o povo vive e o melhor néo é o proprio povo pensar sobre si?
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Os exercicios de reflexividade ocorreram dentro das disciplinas, na escolha de objetos
de pesquisa pelos estudantes e seus orientadores, nos trabalhos etnograficos conduzidos com
atengdo para as pré-nogdes e as regras do método e o rigor; na exposigido de cada pesquisa
que culminaram em sessdes de debate coletivo sobre os procedimentos, observagdes e inter-
pretagdes de cada estudo monografico.

O Curso teve 23 concluintes. Desta coletdnea constam 14 estudos monogréficos que
abordam territorialidades especificas, identidades coletivas e culturas na pratica, precisamen-
te no confronto com as politicas governamentais. Questiona-se nos estudos o modus operan-
di desencadeado pela intervengio e buscou-se compreender como interagem e se mobilizam
quilombolas, indigenas, quebradeiras de coco babagu, assentados, moradores de uma estagio
ecolégica, festeiros, brincantes, participantes do ritual do Santo Daime e professores, alunos
de uma escola da cidade face a lei 10.639/03,. A presente publica¢io ao reunir esses trabalhos
académicos privilegia o didlogo critico sobre a representacdo desses agentes por técnicos,
politicos e académicos. Mas, substancialmente, apresenta as falas, experiéncias de resistén-
cia compartilhadas por esses agentes, que transcendem as visGes cristalizadas, simplificadas
sobre a existéncia social dos povos e comunidades tradicionais, suas lutas e mobilizagGes.
Trata-se de um saber conectado com o mundo social.

Interpretagdes do Maranhio sistematiza uma atividade prioritdria as universidades pa-
blicas: realizar a formag¢do de pesquisadores inspirados nas potencialidades de uma ciéncia
reflexiva e militante.

Rosa Acevedo

14



APRESENTA(;AO DA COLECAO

A “Colegio Pedagdgica Interpretando a Amazonia’, criada pelo Projeto Nova Carto-
grafia Social da Amazo6nia/Universidade Estadual do Amazonas (PNCSA-UEA), inaugura
um espago de reflexdes sobre os dilemas enfrentados por povos, comunidades tradicionais
e movimentos sociais nas disputas por identidades coletivas e territorialidades especificas
(ALMEIDA: 2007) em regides amazdnicas.

A colegio tem como objetivo divulgar trabalhos de alunos de cursos de graduagio e
especializag¢io que tém abordado estudos sobre povos e comunidades tradicionais com temas
relacionados 4 identidade, etnia, processos de mobiliza¢io, processos de territorializagio, sa-
beres e conhecimentos tradicionais, estudos de préticas rituais e impactos socioambientais
de grandes projetos. Sdo trabalhos preliminares, resultados de cursos de formagio que tém
como caracteristica a constru¢ido de um quadro local de pesquisadores que possa produzir de
maneira permanente estudos criticos sobre a Amazonia.

As interpretagbes, apresentadas nesta edi¢do, expressam as praticas e reflexdes dos
agentes sociais que, em suas lutas em defesa de suas territorialidades e identidades, se con-
frontam com interesses econémicos privados, com politicas de desenvolvimento e com pro-
gramas governamentais alinhados a tais investimentos no Maranhio.

A histéria politica do Maranhio, segundo a interpretagio oficial, tem poucos registros
da memoria social dessas lutas e, durante muito tempo, tais povos e comunidades tradicio-
nais, quando nio condenados ao anonimato, a invisibilidade, tiveram suas formas organiza-
tivas reprimidas e, em algumas situagdes, extintas, a exemplo do movimento denominado
Balaiada (1838) e dos “sindicatos clandestinos™ na década de 1960 (ARAU]JO: 2010; CON-
CEICAO: 1980).

Em tempos contemporineos, a resisténcia de povos e comunidades tradicionais se
apresenta, também, no campo da produgio do conhecimento e do reconhecimento dos seus
saberes. Nas duas tltimas décadas tem sido grande o investimento dos movimentos sociais
na formagio de liderangas e militantes, na constru¢ido de um novo conceito de Educagdo e na
produgio de um conhecimento diferenciado dos saberes consagrados pelo discurso oficial.

Como espago de reflexdo desses embates, a cole¢io propicia a saida do anonimato de si-
tuagdes de conflitos enfrentadas por diferentes povos e comunidades tradicionais, a0 mesmo
tempo em que d4 visibilidade aos diferentes discursos e praticas dos movimentos e agentes
sociais no confronto com seus antagonistas.

Ao dar visibilidade, a “Cole¢iao Pedagdgica Interpretando a Amazonia” possibilita a
convergéncia dessa agio coletiva dos movimentos sociais com a movimentagio dos que esta-
mos denominando - 4 luz de Bourdieu - de “intelectuais coletivos” que, no presente, tensio-
nam a dominagio simbdlica do conhecimento cientifico.

8 ARAUJO, Helciane de Fatima Abreu. Memdria, mediagdo e campesinato: estudo das representagdes de uma lideranga sobre
as formas de solidariedade, assumidas por camponeses na chamada Pré-Amazénia Maranhense. Manaus: UEA EdigGes, 2010. e
CONCEICAO, M. da. Essa terra é nossa. Petrépolis, Rio de Janeiro: Editora Vozes, 1980.

15



Esse espaco de reflexdo, ndo sé da teoria, como também das praticas, deve contribuir
para uma nova forma de observar esses grupos, para uma aproximagio maior da percepgio
da consciéncia especifica e do significado que cada um da a suas lutas e a¢des (SPIVAK,
1985)?, o que nio é possivel alcangar, quando se trabalha com uma perspectiva generalizante.

Esse primeiro nimero da colecio Interpretacbes da Amazonia, intitulado Insurreig¢io
de Saberes, financiado pela Funda¢do de Amparo a Pesquisa e ao Desenvolvimento Cientifico
e Tecnoldgico do Maranhio (FAPEMA), corresponde a trabalhos finais de alunos do curso
de especializagio Sociologia das Interpreta¢ées do Maranhio: povos e comunidades tradicio-
nais, politicas étnicas e desenvolvimento sustentavel. O curso foi criado em 2009, a partir de
iniciativa do Grupo de Estudos Socioeconémicos da Amazonia da Universidade Estadual do
Maranhio (GESEA-UEMA), da Secretaria Extraordindria de Igualdade Racial do Maranhio
(SEIR-MA) e da FAPEMA.

O curso teve como objetivo a capacitagio de alunos recém graduados, pesquisadores,
militantes e profissionais de movimentos sociais, no que concerne a problemas enfrentados
por povos e comunidades tradicionais no Maranhio. A idéia do curso de especializagdo, com
este formato, foi absorvida por outras universidades, a exemplo da UEA, o que permitird a
divulgagéo, por meio desta colegéo, de trabalhos de conclusdo de cursos de graduagio e de es-
pecializagdo em outros estados da Amazdnia, ampliando, assim a produ¢io do conhecimento
cientifico sobre as particularidades dessa regido.

Arydimar Vasconcelos Gaioso, antropdloga, doutoranda em
Antropologia pela Universidade Federal da Bahia e professora da
Universidade Estadual do Maranhdo - Cetro de Estudos Superiores de Caxias

Helciane de Fatima Abreu Araujo, jornalista e sociéloga, professora do Centro de
Estudos Superiores de Santa Inés (CESSIN/UEMA) e da
Faculdade de Sao Luis

°  SPIVAK. Gayatri Chalkravorty. Estudios da la subalternidad: desconstuyendo la historiografia. In: Debates Post Coloniales:

una introduccidn a los estudios de la subalternidad. (trad) Raquel Gutierrez, Alison Speending, Ana Rebeca Prada y Silvia Rivera
Cusicanqui. SEPHIS: Edicioes Aruwiyiri. Editorial Historias. La Paz, Bolivia.
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RTE I - QUILOMBOLAS E INDIGENAS

“Para n6s em Alcéntara a luta comegou desde a fundagido do Sin-
dicato e com a Base, nos anos 80, nossa luta ficou mais forte. Fomos
avisados que com a implanta¢ido da Base muitas familias iam sair de
seus locais de origem. Depois que a luta se intensificou, que as familias
estavam perdendo seus recursos, suas sabedorias, ai teve que lutar. E
com a Constitui¢io de 1988 soubemos de coisas que podiam dar forca
na luta. Nés ndo conheciamos nossos direitos. Nosso pais tem uma ad-
ministra¢ido que ndo conhece a vida e os problemas dos moradores des-
se préprio pais. Implantaram esse projeto achando que Alcantara era
s6 a sede e ndo é. A maioria do povo néo estd na sede. Em 89 tivemos
o I Semindrio que despertou nosso conhecimento, sobre a convengdo
169 que nos despertou os conhecimentos. Os estudos divulgaram nossa
luta; nas oficinas; os fasciculos nos deram como discutir e saber dos
nossos direitos. Se nio tivéssemos os estudos nds ja tinhamos sido ven-
cidos e hoje eles tem dificuldade pois nés podemos é néo ter condigio
de vencer, no momento, mas sabemos que temos direitos e vamos lu-
tando todo dia, hoje esse pessoal tem mais dificuldade de nos enganar.
N6s estamos é aprendendo e eles desaprendendo e com o tempo o que
eles pensarem que sabem serd sem validade”

Seu Leonardo, quilombola de Brito,
Coordenador do MABE, Alcantara, Maranhdo



RADICAO E IDENTIDADE: A FEITURA DE LOUCA NO
PROCESSO DE CONSTRUCAO DE IDENTIDADE DA
COMUNIDADE DE ITAMATATIUA - ALCANTARA MARANHAO

Davi Pereira Junior'®

~ INTRODUCAO

Através da ceramica, é possivel entender diversos planos sociais da comunidade Ita-
matatiua, tais como as relagdes de género, divisdo sexual do trabalho, o papel de homens e
mulheres no processo de produgio e elementos de construc¢do de identidade. Os artefatos
produzidos com a ceramica sdo representados de maneira diferenciada. H4 aqueles que sio
utilizados em rituais, os que representam a prépria comunidade e ainda os utensilios utiliza-
dos nas praticas cotidianas com valor mais utilitdrio.

O surgimento da relagio da comunidade com a produgio da cerdmica estd presente
nas descri¢des da forma de ocupagio da terra, onde sido aventadas duas possibilidades: de
que a cerdmica teria sido implantada pela Ordem do Carmo; e a outra, segundo a qual, antes
das carmelitas se estabelecerem na regido havia negros aquilombados que ji dominavam a
técnica, visto que documentos oficiais ji fazem mengéo aos quilombolas de Tamatatiua. O
empreendimento Carmelitano seria uma forma de ocupar as terras e impedir a proliferagio
dos quilombos.

A comunidade é conhecida nacional e internacionalmente como lugar onde mulheres
negras fazem cerdmicas. Nessa perspectiva, a cerimica também é porta de entrada para o
mundo externo, por possibilitar estabelecimento de relagdes sociais que extrapolam as fron-
teiras do povoado. Essas relagdes sdo dinamizadas também pela inserc¢io de varios projetos
governamentais que investem na produgio de cerdmica.

~ A CONSTRUGAO DO OBJETO

Itamatatiua estd localizada na parte sul do municipio de Alcintara-MA, a 70 km da
sede. O acesso da sede até a comunidade ¢ feito pela rodovia MA-106, tomando um 6nibus
que faz linha diariamente entre os municipios de Bequimio e Alcintara. Outra maneira de
chegar 4 comunidade é pela cidade de Sdo Luis, pela ligagdo maritima através do Ferry Boat
que sai diariamente do Porto da Ponta da Madeira em Sio Luis, um trajeto de aproxima-
damente 22 km, e com duragio média de uma hora e meia, até o Porto Novo ou Porto do

19 Davi Pereira Junior é natural de Itamatatiua, licenciou-se em Historia pelo Centro de Estudos Superiores de Caxias da

Universidade Estadual do Maranhdo — CESC/UEMA. E especialista em “Sociologia das Interpretacdes do Maranhdo: povos
e comunidades tradicionais politicas étnicas e desenvolvimento sustentavel” pela UEMA. Atualmente é Aluno do Programa
de Pds-Graduagdo em Antropologia da Universidade Federal da Bahia PPGA/UFBA, além de Pesquisador do Grupo de Estudo
Socioecondmico da Amazénia da Universidade Estadual do Maranh3o (GESEA/UEMA), do Projeto Nova Cartografia Social da
Amazonia — PNCSA e integrante do Nucleo de Pesquisa em Territorializagdo, Identidade e Movimentos Sociais — CNPg-UEA. Sob
orientagdo: Alfredo Wagner Berno de Almeida
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Cujupe no municipio de Alcintara. Segue-se por 15 km pela rodovia MA 106 até a entrada da
comunidade, sinalizada com um grande pote*'.

Itamatatiua é a principal comunidade da antiga fazenda do mesmo nome que pertenceu
a ordem religiosa do Carmo'2. Essas terras sdo conhecidas como sendo terras de Santa Tere-
za®, localizadas nos municipios de Bequimio e Alcantara, formando um conjunto de mais
de 20 povoados.

A comunidade é quem encabega a luta pela terra, visto que durante muitos anos vem
reivindicando a titulagdo das terras de Santa Tereza, visando garantir a reprodugcio fisica,
social, cultural e religiosa do grupo. Recentemente conseguiram o reconhecimento de Itama-
tatiua como territério quilombola junto a Fundagéo Cultural Palmares'.

O atual sitio'® de Itamatatiua estd localizado onde ficava a antiga sede da Fazenda das
Carmelitas. No local ainda hoje se encontra uma igreja'®¢ em homenagem a padroeira Santa
Teresa D Avila. No local mora a familia encarregada® das terras.

Minha inser¢io no campo foi de certo modo facilitada pela minha ligagdo pessoal com
a comunidade. O fato de ser filho do lugar'®, com relagdes familiares bem definidas, bem
como o fato de minha mée ter sido professora por mais de 30 anos e da minha avé ter sido
parteira durante muitos anos na comunidade muito me ajudaram, ajudaram na minha inser-

1 A entrada para o nucleo onde concentra a maior parte das habitagdes da comunidade é popularmente conhecida como ramal

do pote ou pote, sendo o principal ponto de referéncia para as pessoas que ndo conhecem e os motoristas que fazem o transporte
de pessoas para a Baixada Maranhense da entrada do povoado.

12 vVide PRADO, Regina de Paula Santos. Todo Ano Tem: as festas na estrutura Social Camponesa. S3o Luis: EDUFMA, 2007.

292p. e SA, Lais Mourdo. O P3o da Terra: propriedade comunal e campesinato livre na baixada ocidental maranhense So Luis:
EDUFMA, 2007. 202p

13 As terras de Santa Teresa resultam das terras da antiga ordem religiosa do Carmo, que participou dos grandes

empreendimentos do periodo colonial no Norte do Brasil. Com o processo de desarticulagdo dessas grandes propriedades e das
referidas ordens, também conhecida com a crise das plantations, na segunda metade do século XIX, essas terras ficaram sob o
dominio dos trabalhadores dessas propriedades, como mostra Lais Mourdo Sa (2007. p. 65) “Para a populagdo camponesa da
antiga propriedade da Ordem do Carmo, as terras que ocupavam passam a ser considerada ‘da santa’, formulagdo que se vé
reforgada, ndo sé pela permanéncia da capela erguida em homenagem a padroeira da ordem, Santa Teresa, periodicamente
visitada por um sacerdote, quanto pela preservagdo da institui¢do do ‘encarregado das terras’ que se torna um cargo hereditario,
mantido e respeitado pelos moradores dos varios povoados”.

140 referido territério é composto por comunidades remanescentes de quilombos contempladas pela Portaria da Fundagdo

Cultural Palmares - FCP de 05 de maio de 2006 e registrada no Livro de Cadastro Geral n.006, registro n.553, folha 62. Trata-se do
processo n.01420.000040/1998/88 referente aos povoados localizados nos municipios de Alcantara e Bequimdo, que compdem a
comunidade de Itamatatiua que espera a titulagdo definitiva.

15 Denominagdo local ao nucleo do povoado, ou seja, a parte do povoado que tem a maior concentragdo de casa. Sitio também

neste caso serve para diferenciar o local de habitagdo com o lugar da roga.

16 A Igreja existente em ltamatatiua foi construida na década de 50 depois que a antiga igreja feita de madeira, que as Carmelitas
deixaram, desabou. Segundo relatos dos moradores a Igreja atual foi construida gragas as doagdes dos fieis ou devotos da santa
e a arrecadagdo de joias da santa.

17" 0 cargo de encarregado das terras pertence a uma familia, como nos mostra Lais Moura Sa (2007. p. 65) “é um cargo

hereditario, mantido e respeitado pelos moradores dos vérios povoados” Existe um acordo tacito que garante ao encarregado
administrar as terras e os bens da santa, como aponta Prado (2007, p. 63) “é uma pessoa da comunidade, individuo responsavel
pela administragdo dos ‘bens da santa’ e da arrecadagdo de uma contribuigdo dos seus moradores”.

18 Expressdo cunhada pelos moradores de Itamatatiua se reportando a minha origem, pelo fato de ter nascido na comunidade e
pelos fortes lagos familiares que tenho no povoado.
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¢do. As minhas relagbes de pesquisa e trabalho estabelecidas com as comunidades atingidas
pelo programa Espacial Brasileiro, pesquisadores e com alguns movimentos sociais de Alcin-
tara e Sdo Luis, também pesou muito ao meu favor.

Meu primeiro passo em campo foi procurar conversar com as pessoas e explicar que
me encontrava no povoado, enquanto estudante da Universidade Estadual do Maranhio
realizando uma pesquisa sobre a comunidade com objetivo de produzir meu trabalho de
conclusdo de um curso de especializagio. Itamatatiua é uma comunidade onde os moradores
ja estdo acostumados a lidar com pesquisadores, devido a grande quantidade de pesquisas
realizadas no povoado, embora se tenha dificuldade para encontrar uma cépia de um desses
trabalhos na comunidade.

A grande diferenga estava no fato de eu ser um pesquisador nascido no meio deles, o
que gerou certa euforia nas pessoas da comunidade que me recebiam com entusiasmo e fa-
ziam questdo de mostrarem-se orgulhosas pelo fato de terem sua histdria escrita por um dos
seus. Isso me levou ao meu maior desafio em campo: o de ndo tomar o meu ponto de vista
sobre a produgio da cerdmica como sendo o da comunidade, e procurar amenizar o méximo
possivel a violéncia simbolica® que resulta da relagdo pesquisador pesquisado. O meu esfor¢o
foi em manter o controle das impressdes para ndo prejudicar a pesquisa, como chama atengdo
Berreman:

As impressdes decorrem de um complexo de observagdes e inferéncias,
construidas a partir do que os individuos fazem, assim como do que di-
zem, tanto em publico, isto é, quando sabem que estdo sendo observa-
dos, quanto privadamente, isto é, quando pensam que nao estido sendo
observados. As tentativas de dar a impressao desejada de si proprio, e
de interpretar com precisdo o comportamento e as atitudes dos outros
sdo uma componente inerente de qualquer interac¢io social e sdo cruciais
para as pesquisas etnograficas (BERREMAN: 1975, p.125)

Inicialmente, fiz um survey pela comunidade. Fui ao centro de produgédo ceramica, nas
casas de algumas mulheres que eu sabia que trabalhavam com ceramica; procurei a presi-
dente da associa¢do de mulheres da comunidade que é responsavel pelo centro de produgio,
falei sobre minha pesquisa e pedi autorizagio para acompanhar alguns dias de trabalho delas.
Com autorizagio concedida, pude fazer observagio direta e realizar entrevistas com algumas
delas.

As entrevistas em sua maioria foram realizadas no préprio centro. Algumas de modo
mais coletivas onde todas as presentes falavam e eu ia dirimindo as minhas ddavidas através de
perguntas direcionadas com o cuidado de tomar nota dos nomes das mulheres que falavam;
depois realizei entrevistas mais fechadas, que fazia com hora marcada no centro de cerdmica
ou ia até a casa da entrevistada.

" Vide Bourdieu P.. Compreender. In Pierre Bourdieu (org.) A Miséria do Mundo, 5 Edigao, Vozes, 2003
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Apesar de ter nascido e vivido boa parte da minha infincia em Itamatatiua, e visitar com
muita freqiiéncia a comunidade, eu ainda nio havia atentado para a importincia da cerdmica
nos diferentes planos de relagbes das familias. Utilizava as pegas, convivia com as pessoas
que a produzem, entretanto, o entendimento do significado da ceramica para o grupo sé foi
possivel nesse meu retorno e nessa passagem? da condi¢do de morador para a de pesquisador.

Pela primeira vez me vi estranhando algo que tinha para mim como tdo familiar, con-
versando com as mulheres que dominam o saber da cerdmica, mulheres tdo proximas de
mim, muitas delas de meu convivio familiar devido a toda a relagio que minha familia tem
dentro da comunidade. Entretanto, durante as entrevistas, quando as mulheres explicavam as
suas técnicas e sua ciéncia empregada na produgio de cada pega de louga, percebi que tudo
aquilo era tio estranho a mim; nio via aquela atividade como algo familiar e natural. Percebi
que tudo que eu sabia, ou melhor, pensava que sabia sobre a cerimica estava baseado e carre-
gado de minhas préprias opinides de cunho utilitario. Sobre a opinido nos alerta Bachelard:

De modo que a opinido estd, de direito sempre errada. A opinido pensa
mal; ndo pensa: traduz necessidades em conhecimentos. Ao designar os
objetos pela utilidade. Ela é o primeiro obstaculo a ser superado (...) O
espirito cientifico proibe que tenhamos opinido sobre questoes que nao
compreendemos, sobre questoes que ndo sabemos formular com clareza
(BACHELARD: 1989 p.17)

A partir do estreitamento das minhas relagdes com as mulheres do centro de produgio
comecei a perceber a importancia social da produgdo de cerdmica em Itamatatiua. Passei a
observar os locais que freqiientava sempre procurando perceber a relagio desta com a comu-
nidade ou, mais especificamente, a sua importancia e contribui¢do para o fortalecimento da
identidade de Itamatatiua. Pensei entdo em interpretar a comunidade a partir da relagio de
produgio da cerdmica. Decidi fazer uma etnografia® da cerdmica, levando em conta essas
relagbes com o todo.

Itamatatiua sempre teve tradi¢do em olaria. Além da cerdmica produzida pelas mu-
lheres, observei uma olaria com homens trabalhando artesanalmente também em cerimica,
sé que destinada a construgio civil, o que me fez despertar para outra relagio existente na
comunidade que ndo me pareceu natural: a divisdo sexual na produgido da cerdmica, onde
as mulheres e homens dominam o saber da produgio de cerimica de modo artesanal, com
argila retirada do mesmo local, contudo, com técnicas e fungdes sociais, a0 que me parece,
totalmente distintas.

) significado da passagem para a antropologia, como esta ligada a nogdo de ritual e implica em uma mudanga de uma

condigdo para outra, no meu caso talvez ndo se trate de uma passagem e sim de uma concomitancia de papéis (pesquisador e
alguém do lugar).

21 Nas etnografias os antropdlogos identificam um elemento ou uma instituicdo que articula as demais relages sociais das

familias. Malinowski, O Kula (1922); Pritchard, A Bruxaria (1932); Marcel Mauss, O Mana;(1923-4) e Geertz, A Briga de Galos.
(1958)
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As 147 familias do povoado dependem para sobreviver da roga, pesca, criagcdo de pe-
quenos animais domésticos (galinhas, patos, porcos, bodes, cabras, bois), do extrativismo do
coco babagu e madeira. Cerca de 20 familias dependem da feitura de lougas aliada as ativida-
des supracitadas. Sendo que a ro¢a e a pesca se constituem nas duas principais atividades para
o sustento das familias de Itamatatiua.

A produgio de pegas de cerdmica ndo é a inica atividade das ceramistas de Itamatatiua.
As mulheres que trabalham na produgio de cerdmica conciliam a feitura de cerdmica com
outras atividades para o sustento familiar. Essas mulheres conciliam a produgio de suas pegas
de lougas® com a lida da roga. Como mostra a passagem extraida do depoimento de uma das
artesds: “Ah, meu velho, eu fago desde quando eu nasci! Cerdmica e roga ndo tenho nem conta!
Mamde buchudona nés tinha que ir no bucho. Ai, cerdmica eu comecei tinha uns oitos anos (...)
quer dizer eu aprendi eu s6” (Maria de Lourdes de Jesus — ‘Pirrixi’ moradora que trabalha na
feitura de louga entrevista realizada no dia 22/07/2009).

Na comunidade se faz dois tipos de cultivos designados como roca: a roga de tempo que
tem duragio de ano e meio com plantio de produtos basicos como arroz, mandioca, feijio,
milho, ab6bora, meldo, card, batata doce, e a denominada de sangal, com duragio de um ano
com plantio de mandioca.

Para exercerem as atividades da roga e da feitura das lougas, as mulheres obedecem a se-
guinte dindmica: as casadas acompanham os maridos, as ndo casadas ou viuvas, que possuem
filhos na idade de fazer rogas acompanham estes; as que ndo se encaixam nas duas situagdes
anteriores, ou alugam trabalhadores para fazer suas rogas ou trabalham trocando ou dando
dia na rogas de familiares e amigos em troca dos produtos advindos da prépria roga.

Entretanto, a atividade de roga permite a substitui¢io da mulher por outra pessoa, bem
como um trabalhador alugado®. J4 a feitura de lougas nio tem essa possibilidade, ou seja,
a mulher ndo pede que alguém a substitua, devido sua atividade ser em fungio do saber. O
saber com relagio a feitura de lougas é de exclusividade delas, ndo podendo ser substituidas.

O fato da cerdmica nio se constituir na principal atividade da comunidade, nédo faz
dela uma atividade de pouca importancia, visto que a cerdmica se constitui em um dos varios
elementos que compde a identidade do povoado.

~ A ETNOGRAFIA DA PRODUCAO DA CERAMICA NA
COMUNIDADE DE ITAMATATIUA

Quando pensei em construir uma etnografia da cerdmica, ou da feitura de louca, na
comunidade quilombola de Itamatatiua, pensei fazer uma etnografia no modelo trazido por
antropdlogos como Clifford Geertz (1989) e Frangois Laplantine (2004), considerei-a como
campo fulcral para nossas andlises e nossas praticas, buscando me aproximar e compreender

22 Louca é a express3o tradicional usada na comunidade para se referir a pegas de cerdmica. O uso da palavra ‘cerdmica’ é mais

relacionado ao processo de organizagdo da produgdo em uma organizagdo associativa e introdugdo de centro de produgdo.
23 E o individuo que disponibiliza sua forca de trabalho na roca de outra pessoa em troca de uma didria paga em dinheiro. Esse
tipo de trabalho é muito comum na regido
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o maximo possivel da prética etnografica para chegar ao conhecimento sobre grupos sociais.
O que pretendo nestas poucas paginas é submeter o processo de produgao ou feitura de louca
na comunidade de Itamatatiua a uma andalise antropolégica como forma de conhecimento
(GEERTZ: 1989) para tentar compreender a sua base social e sua importancia, como nos
mostra a passagem a seguir:

Em antropologia ou, de qualquer forma, em antropologia social, o que
os praticantes fazem é a etnografia. E é justamente ao compreender o
que é etnografia, ou mais exatamente, o que é a pratica da etnografia, é
que se pode comegar a entender o que representa a analise antropoldgica
como forma de conhecimento. Devemos frisar, no entanto, que essa ndo
é uma questdo de métodos. Segundo a opinido dos livros-textos, praticar
a etnografia é estabelecer relagdes selecionar informantes, transcrever
textos, levantar genealogias, mapear campos, manter um diario, e assim
por diante. Mas nao sdo essas coisas, as técnicas e os processos determi-
nados, que definem o empreendimento. O que define é o tipo de esfor¢o
intelectual que representa: um risco elaborado para uma descri¢do densa
(GEERTZ: 1989, p. 15)

O objetivo é, através da pesquisa antropolégica, nos aproximar da linguagem de expli-
cagdo social da reprodugéo social de um saber do grupo, com a perspectiva de transforma-lo
em escritos etnograficos (Geertz: 1997. p.17). Para construir os dados que possibilitassem
uma etnografia a que eu me propunha fazer, tornou imprescindivel tomar certos cuidados,
principalmente com o ato de olhar, pelo fato de ter uma proximidade muito grande com o
grupo, devido as minhas relagdes sociais pré-existentes com as ceramistas, o que poderia
certamente influenciar o meu olhar. O grande risco era de meu olhar estar informado dema-
siadamente pelos meus modelos culturais, ficando preso a um real imaginado em virtude de
profundos lagos de pertencimento, como mostra Laplantine (2004, p. 14):

O ato de ver, informado pelos modelos (e até pelos modos) culturais, esta
estreitamente ligado ao de prever, e o conhecimento muitas vezes, nessas
condi¢des, ndo vai além de um conhecimento do que ja sabiamos. Ver é,
na maioria das vezes, por memorizagdo e antecipacio, desejar encontrar
0 que esperamos e ndo o que ignoramos ou tememos, a tal ponto que
pode acontecer-nos de ndo acreditar naquilo que vimos (ou seja, néo ver)
se tal ndo corresponde a nossa espera.

Para ir além do aparente, ou seja, entender o processo de feitura da louga ndo como uma
simples tarefa do cotidiano de algumas mulheres e homens do povoado e sim em uma pers-
pectiva do simbdlico, com forte carga imaterial, foi preciso um grande esforgo no sentido de

24 Como diria Geertz (1997), elas sdo portadoras de um saber local, um saber que tem um modo préprio de ser reproduzido
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relativizar meu olhar e o lugar de onde eu estava construindo a etnografia. Essa experiéncia
me levou a refletir e a compreender a defini¢do de Laplantine sobre a pratica etnografica.

A etnografia é antes de tudo uma experiéncia fisica de imersao total, con-
sistindo numa verdadeira aculturacdo ao invés, onde, longe de tentar com-
preender uma sociedade unicamente nas suas manifestagdes “exteriores’,
eu devo interioriza-la através das significacdes que os proprios individuos
atribuem a seus préprios comportamentos. E esta apreensao da sociedade,
tal como ela é apreendida do interior pelos préprios atores sociais como os
quais mantenho uma rela¢io direta (LAPLANTINE: 2004, p.23)

Onde a etnografia serd entdo o esfor¢o feito pelo pesquisador para apreender a socieda-
de da mesma forma que fazem os agentes sociais com os quais desenvolvemos relagdo direta
no locus de pesquisa. E o que Laplantine (2004) denomina de “experiéncia de imersio total”. E
essa experiéncia de imersdo que me leva em diregdo ao “espirito cientifico” para o qual tanto
Bachelard (1996) nos chama atengio, que nos ajuda a ndo entender esse saber partilhado en-
tres mulheres em Itamatatiua como auto-evidente, como mostra a passagem a seguir:

O espirito cientifico proibe que tenhamos uma opinido sobre questoes
que nao compreendemos, sobre questdes que nao sabemos formular com
clareza. Em primeiro lugar, é preciso saber formular problemas. E di-
gam o que disserem, na vida cientifica os problemas nao se formulam de
modo espontineo. E justamente esse sentido de problema que caracteri-
za o verdadeiro espirito cientifico. Para o espirito cientifico, todo conhe-
cimento é resposta a uma pergunta, sem pergunta nao pode haver conhe-
cimento cientifico. Nada é evidente. Nada ¢é gratuito. Tudo é construido.
(BACHELARD: 1996, p.18).

O debate entre Clifford Geertz e Fran¢ois Laplantine se constitui num fulcro para mi-
nhas andlises. Em etnografia, o dever da teoria é fornecer um vocabuldrio no qual possa ser
expresso o que o ato simbdlico tem a dizer sobre ele mesmo (GEERTZ: 1997, p. 38). Nessa
perspectiva, buscamos nos aproximar e compreender o maximo possivel da prética etno-
grafica para chegar ao conhecimento de grupos sociais ou de saberes dominados por estes
através da andlise antropoldgica expressado em uma tentativa de descrigido densa.

» REMEMORANDO: O SURGIMENTO DA FEITURA DE CERAMICA EM ITAMATATIUA

A histdria da ceramica com a comunidade parece estar intimamente ligada a che-
gada do empreendimento da Ordem das Carmelitanas que teriam introduzido a ativi-

socialmente pelo grupo, com uma carga simbdlica que vai diferenciar o modo de fazer ceramica das artesds de Itamatatiua de
qualquer outro grupo.
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dade. Certo é que ndo consegui rememorar com muita clareza esta ligagdao. Com o uso
de técnica de entrevista tentei resgatar um pouco da memdria coletiva da comunidade
através de entrevistas realizadas com alguns moradores sobre a relagao do povoado
com a produg¢io de cerdmica.

A historia sobre a ceramica repassada de geracdo em geragdo através da oralidade,
conta que a atividade teria sido deixada pelos antigos escravos das carmelitanas, como
mostra a passagem abaixo de entrevistas realizadas com moradores do povoado:

“(...)A minha bisav¢ foi escrava... sé que ndo era escrava assim no coisa. Ela
era escrava de carregar telha. Porque elas faziam era essas coisas, telhas, tijo-
los que iam para Alcantara pra esses lugares (...)” (Tereza de Jesus,moradora
da comunidade, entrevista realizada em novembro de 2007)

Outras passagens de entrevistas também apontam para essa possibilidade. Entretan-
to, a inten¢do aqui nao é fazer um trabalho com objetivo de explicar e mesmo buscar as
origens da ceramica de Itamatatiua, muito menos coloca-la em uma camisa de forga sob
o signo de ser uma simples tradigdo herdada por moradores do povoado. A intengao
¢ ir além, perceber a atividade como um dos elementos constituintes da identidade da
comunidade. Rememorar é necessario para entender como a comunidade lida com essa
“tradi¢ao’, a ponto desta vir a se constituir em elemento de identidade.

(...) As meninas iam levar telha 14 no encruzo. As meninas assim, do ta-
manho de umas meninas que tem por ai, servia sé pra levar telha: duas,
trés telhas. Quem pudia! As que ndo pudiam levava s6 duas. Mamde era
ja menina e minha vé ela disse que levava e quando chagava l4 no mato
do benzedor botava fora. Nessa mata ai tinha muita telha!...De cansadas
senhor! Ai pra beira da Ilha (...). (Zuleide de Jesus, moradora da comuni-
dade. Entrevista realizada em 2007)

SA (2007), citando Pacheco (1968), no que se refere ao inventdrio circunstanciando
os bens da Ordem das Carmelitanas, se reporta a bens semi-moventes onde refere-se a
quantidade de 175 escravos, antes insubordinados®, agora trabalhadores, e bens de raiz
que consistiam em cinco léguas de terras em lugares diversos, uma vivenda, uma olaria
com dois fornos, uma casa de farinha com utensilios préprios e uma igreja de madeira
e telhas.

A memoria oral, dos moradores e o texto supracitado apontam para a ligagao do po-
voado com a ceramica. Principalmente a cerdmica para construgio, visto que tanto na

A assertiva de S& (2007) sobre, escravos antes insubordinados, pode ser indicio que em Itamatatiua poderia ja ter negros
antes da Ordem do Carmo ali se estabelecer. O que nos leva a outras possibilidades, entre as quais, dos negros situados ali em
quilombos ja dominarem a técnica da ceramica. O empreendimento Carmelitano seria uma forma de ocupar as terras e impedir
a proliferagdo dos quilombos.
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memdria oral quanto no texto as olarias estdo presentes. Isso se explicaria pela propria
importancia econdmica no periodo da ceramica de construgao.

As pecas de ceramicas usadas como utensilios domésticos eram fabricadas em meio
a telhas e tijolos, sendo importante seu uso nas casas dos moradores. Nao consegui
rememorar se as lougas eram produzidas em escala para venda como era feita no caso
das telhas e dos tijolos, como mostra a passagem a seguir extraida de depoimento de
moradores:

(...) Nem meu pai sabia! Porque eu sempre perguntava pra ele, e ele dizia
que ele nunca soube, porque era muito antiga essa tradigdo de ceramica é
muito antiga (...) tinha muita, fabricava olaria, faziam muita telha e tijolos
misturadas assim com as pegas (...), panelas, pote. Porque a mie de papai
nao sei se ela foi escrava, porque ela fazia muitas pegas, panelas (...). Ela s6
usava coisa de barro, até pra passar café, era tudo com panela de barro (...)
(Heloisa de Jesus; moradora que trabalha na feitura de louca. Entrevista
realizada em julho de 2009).

Com o fim do dominio das Carmelitas, a fazenda passa para o dominio dos ex-es-
cravos e seus descendentes. Segundo Almeida (2006), essa situagdo pela qual passou a
antiga fazenda das Carmelitas emergira nas terras tradicionalmente ocupadas® que
abrigam grupos étnicos que vivem em um sistema de uso comum da terra e sao funda-
dos historicamente no processo de desagregacdo e decadéncia da plantation algodoeira
e de cana-de-agucar, e geram uma série de situagdes sociais denominadas de “terras de
santa’, “terras de preto”, “terra de parente’, “terra de doa¢ao”, ‘terra de ausente”, “terra
de Irmandade” e “terra de heranga” (ALMEIDA: 2006, p. 113), como mostra o trecho

a seguir:

Os grandes proprietarios, neste contexto, deixam de ser os organizado-
res e controladores da produ¢do. Ocorre um desmembramento informal
dos extensos dominios da grande plantagio, que ndo é mais uma unidade
de produgdo, sendo uma constelacdo de pequenas unidades produtivas,
auténomas, baseadas no trabalho familiar, na cooperagiao simples entre
diferentes grupos domésticos, e no uso comum dos recursos naturais. As
situagdes sociais designadas como terras de preto ou classificadas como
“comunidades negras rurais” estruturam-se nos desdobramentos dessas
transformacdes (ALMEIDA: 1996, p. 19).

26 Ppara “terras tradicionalmente ocupadas” tomamos emprestado a definigdo de Almeida (2006 p.25). Sdo terras que expressam
uma diversidade de formas, povos e grupos sociais e suas relagdes com os recursos da natureza. Ndo obstante, suas diferentes
formagdes histdricas e suas variagdes regionais foram instruidas no texto constitucional de 1988 e reafirmada nos dispositivos
infraconstitucionais, quais sejam, constitui¢des estaduais, legislagdes municipais e convénios internacionais.
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Com o fim dos grandes empreendimentos das carmelitas em Itamatatiua, houve uma
reconfiguragdo do lugar, visto que o controle sobre a terra passou para 0s ex-escravos.
A produgdo passou a ser organizada a partir de entdo nas pequenas unidades fami-
liares e caracterizada pelo uso comum da terra e dos recursos naturais nela existente.
Com essas mudangas, o processo de produgio da ceramica ganha uma nova dinamica
e algumas especificidades, como a separacdo da produgio de utensilios domésticos, as
denominadas lougas, da cerdmica voltada para a construgao civil (telhas, dos tijolos e
das lajotas).

As grandes olarias (ou cerdmicas) no molde das carmelitas, responsaveis pela produ-
¢ao de telhas e tijolos em grande quantidade para comercializagdo, foram substituidas
por pequenas olarias, unidades produtivas familiares destinadas a suprir a demanda
da localidade e dos povoados préximos. Ja a cerdmica de uso doméstico ou lougas pas-
saram a ser um segredo guardado nos fundos das casas onde permaneceu até 2005,
quando as mulheres produtoras de ceramicas se uniram em associagdo e lutaram pela
constru¢do de um centro de produgao coletivo.

» (O SEGREDO DO FUNDO DAS CASAS: A REPRODUQAO SOCIAL DA ARTE DA CERAMICA

A existéncia ou resisténcia da produgao de ceramica em Itamatatiua pode ser expli-
cada também pelo fato do grupo ter conseguido manter o controle sobre suas terras ou
territério. Com a derrocada dos empreendimentos das Carmelitas, os pretos de Santa
Tereza¥ ficaram com o dominio efetivo sobre as terras de Santa Tereza, o que possibi-
litou a reprodugao fisica, social e cultural do grupo.

Com o deslocamento da produc¢do para o seio das pequenas unidades familiares,
hé4 também um deslocamento das relagdes sociais que permitem ao grupo garantir sua
reprodugdo social e cultural, no caso especifico da ceramica, que é reinventado nos
fundos das casas.

Foi no quintal que a feitura de loug¢as ganhou uma dinamica propria, recriando as re-
lagdes sociais. Este é o caso do surgimento da relagdo de troca entre as mulheres na fei-
tura de suas pegas. Entretanto, a troca aqui ndo tem um sentido meramente comercial
ou puramente material. A troca ganha o sentido de intensificagdo das relagdes sociais
do grupo que vai permitir uma permuta de experiéncia e do conhecimento interno. A
permuta ou troca de dias de servigos entre parentes, comadres e familiares é bastante
caracteristico das denominadas comunidades tradicionais, principalmente na roga. Sdo
as reinvengoes das relagdes sociais que permitem o uso do trabalho coletivo para a
produgao individual, mas familiar. A passagem a seguir extraida da entrevista com uma
artesa da ceramica mostra bem isso ocorreu.

Como sdo conhecidos os moradores da comunidade devido a predominancia de pessoas negras. Segundo relatos de
moradores, a denominagdo pretos de Santa Tereza surgiu com a doagdo pelas carmelitas de um casal de negros para a Santa
quando a ordem abandonou o povoado. Os negros doados entdo receberam o sobrenome “Jesus”. Ha sucessivas historias magicas
e mitos que permeiam o imaginario, dos moradores do atual territdrio de Itamatatiua e nas terras circunvizinhas, de defesa
incondicional dos negros pela Santa. Todos os nascidos em ltamatatiua possuem em seu nome “Jesus”.
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(...)Era feito no fundo de casa. Cada qual fazia na sua casa. N6s ganhava
dias, ta vendo — ei fulano via trabalhar dois dias comigo — ai por exemplo,
eu dizia: ei Canuta vai trabalhar dois dias comigo! Ai ela vinha. Ai quando
ela tava fazendo eu ia pagar esses dois dias pra ela. Assim era que era, mas
era muito bom. Nesse aqui a gente sustentava, criava filho, era sé com
ceramica e roga (...). (Neide de Jesus moradora que trabalha na feitura de
louga. Entrevista realizada em julho de 2009).

A produgao coletiva da cerdmica, antes da criagdo do centro de ceramica, era feito
através de troca de dias entre mulheres. Essa troca sempre foi dotada de uma forte carga
simbolica e imaterial (que esta para além de um simples ato de troca de dia de trabalho).
Quando as mulheres trocam seus dias de trabalho trazem consigo todo um saber parti-
cular, uma técnica particular, mesmo sendo o saber da feitura da ceramica um dominio
coletivo. No saber ou conhecimento que é difuso entre elas, existem particularidades no
dominio individual, que as diferencia uma das outras.

Cada mulher tem seu jeito préprio de fazer cerdmica. Colocam em suas pegas um
tanto de singularidade especifica que a diferencia das outras. Entre elas ndo ha copia,
ou uma mera reprodugao de pe¢a uma da outra. O que existe é criagdo. Significa dizer
que ha uma variabilidade de aprimoramento de técnica individual que se diferencia de
pecas industrializadas e da homogeneiza¢do do saber pretendida por certos designers
e agencias.

Mesmo dentro de um saber coletivo partilhado por um determinado grupo, as es-
pecificidades nao deixam de existir. Assim, a troca de dias de servigo com uma vizinha,
comadre ou parente significa colocar a disposi¢ao da outra seu saber, partilhar de certa
forma o individual dentro do coletivo na feitura das pecas. Este ato é, de certo modo
um contrato tacito entre duas mulheres que produzem cerdmica usando o artificio da
troca. A permuta entre essas mulheres ganha status de uma relagao social especifica
desenvolvida nos fundos das casas por elas e pelo grupo.

Além da troca de dias de trabalho existem outras formas de repasse ou compar-
tilhamento do saber sobre a produc¢ido de pecas de loucas criadas pelas mulheres de
Itamatatiua, que garante a reproducio social da feitura de cerdmica pelo grupo e que
sdo rememoradas através de entrevistas como as artesas. Essa primeira experiéncia da
reprodugdo social da feitura de cerdmica se dava dentro de casa no seio da familia, de
mae para filha e de av6 para neta, como mostra a passagem a seguir:

(...) Maria dos Santos: porque essa ceramica isso ai ta vindo é desde o
tempo de nossa avd, isso ai foi nossa méie, vé que foi passando pra nds, e
quer dizer nds jé estamos passando para as filhas pra ver se ndo termina
(...) Eu fago cerdmica desde a idade de dez anos, porque isso aqui eu fiquei
sem ter mae sem ter pai prontinha, ai a minha tia foi me criar, me criou eu
tava danada pra nao quere fazer ceramica ai eu apanhei eu nao fico com
vergonha de dizer — eu apanhei entdo instante eu procurei logo aprender
a fazer, entdo desde isso ai, isso ai é que eu criei meus filhos, com esse tra-



balho (...) (Maria dos Santos moradora que trabalha na feitura de louga.
Entrevista realizada em julho de 2009).

Pelas entrevistas eu pude perceber que essas praticas sociais de transmissao de saber
ocorridas no fundo das casas eram de dominio feminino, onde mae passava para filha,
avo para neta e irma para irma. A reprodugio social da feitura da louga se da na esfera
mais interna da familia.

S6 em raras situagdes a transmissdo deste saber ou a reprodugao social e cultural da
feitura de ceramica néao se da de forma direta entre mae e filha ou avd e neta. Este é o
caso de quatros irmas (Neide de Jesus, Heloisa Inés de Jesus, Cecilia Carvalho de Jesus e
Maria de Lourdes de Jesus) artesas e que também descendem da familia que é encarre-
gada das terras de Santa Teresa. Entretanto bastou que uma aprendesse para que o saber
se disseminasse entre elas, como mostra a passagem a seguir.

(...) Eu comecei com 12 anos, eu era muito danada pra rasgar roupa ai
papai ndo tinha condigdo mais mamae ndo eram aposentados, ndo eram
empregados sé trabalhavam de roga, ai s6 compravam uma xitinha pra
nos, ai eu mais Sesi era maiores ai eu que era da roga com eles, s6 tinha eu
e Sesi, s6 Tolentino que era menino mas era de outra mulher — pai dizia
vambora pra roga levar o boi eu levava, leva o cavalo pra nos trazer lenha
era eu que levava ai chegava cortava lenha, quem ia cavar roga era eu mais
papai e as outras iam plantar, ai mamae ndo tem roupa que pare com
essa pequena, eu vou compra um saco, saco de agucar, eu vou compra
um vestido pra ela, ai mamae fez um vestido de saco de agucar ai quan-
do chegava na roga eu sai de carreia, rapaz a saia pegava no toco que eu
voltava mas ndo rasgava, era! ela ainda tingia de azul com anilinho azul,
agora eles ainda faziam um franzidinho pro corpinho na saia. Ai papai
comprava umas pe¢inhas de loucas e ia vender comprava uma xitinha
pra mim mais Sesi umas xitinhas ralinhas nao tinha dantes? Ai eu dizia
Sesi pequena vambora fazer louga pra nds comprar nossa roupa como
nds quer. Ai Sesi vombora — agora nds ndo sabe. Ai eu disse sabe como
é? Eu vou falar com Nazaré pra me ensinar! Ai eu te ensino e assim foi ai
eu falei com Nazaré ai Nazaré me ensinou dois dias ai eu aprendi, ai eu
comecei a fazer potinho, uns aguidarinhos, ai papai levava pro Raimundo
Sul pra vender. Ai Luiza ndo sabia fazer. Luisa era mais empurra ai quan-
do foi um dia ele levou nossas pegas pra vender, mamae foi ai comprou
uns paninhos melhorzinhos ja pra né, nés jd estdvamos trabalhando né,
ai Luisa exigiu de querer um daqueles melhor ai papai tu tem que levar
é este ai Tunico disse Assim Compra pra ela seu Orico, ela sé vai vestir
bom depois que ela trabalhar, ela ainda néo trabalha pra comprar roupa
boa, ela sé vai vestir o que eu dé. { ai nos comegamos fazer louga, ai eu
fui ensinar Luisa la de casa, ai nos ensinemos ai nos fazia fornada ai nds
mesmo ja ia compra nossa roupa pra cd pro Marajatiua, nos ja comprava
0 que nos queria, nds ainda emprestava dinheiro pra ele ai comecou, ai
eu insinuei Canuta — Canuta foi eu que ensinei ai nos fazia era fornada ,
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nés comprava muita coisa com louga dantes a louc¢a era muito vendavel
a gente sentava pra fazer louga era dois trés comprador, era pra comprar,
garrava essa louga e lavava pra i rum! Quando chagava era com o dinheiro
pra gente. Quando chegava a agente comprava roupa, corddo, anel. Era o
queria a gente comprava (...)(Neide de Jesus. moradora que trabalha na
feitura de louga entrevista realizada em julho de 2009).

Entretanto, o fato do saber estar ligado a uma pessoa de determinada familia nao
impossibilita qualquer pessoa do povoado recorrer a quem detém o saber e pedir para
ser ensinado na arte, visto que, na comunidade os lagos de parentes e as relagcdes sociais
sd0 muito estreitos o que facilita a reproducio social do saber.

Os motivos que levam uma menina a aprender a fazer as loucas podem variar. Pode
ser levada por uma necessidade pessoal, como adquirir uma independéncia financeira
ou um ato de ajuda no trabalho cotidiano da mae ou da avo, sendo neste caso o repasse
do saber ou a reprodugio social do saber coletivo do grupo ou do saber local.

Aprender fazer lou¢a nao era o unico trabalho dessas meninas. Além da ceramica,
a roga sempre aparece nos depoimentos. As duas atividades aparecem sempre juntas
como irmas siamesas ligadas pelo coragdo no cotidiano das mulheres de Itamatatiua.

(...)Ai Neide que sempre foi mais saliente no meio das outras, ela se danou
I4. Se eu ndo quiser eu ndo vou mais vestir esse riscado, agora eu vou fazer
louga pra comprar uma xita pra mim fazer roupa pra mim espiar o boi, ai
mamde disse entdo faz. Ai ela foi pediu pra Nazaré ensinar ela pediu pra
Canuta, ai eu vi aquilo eu também botava minha tabinha ...ia fazer pra
mim comprar também, xita e riscado sou ndo usei saco porque eu nio
muito danada pra rasgar com Neide (...) até hoje nés faz cerdmica, nés
tem roga; hoje eu nao tenho roga porque eu nao tenho quem roce, mas
ainda trabalho em roga. Se disser eu vou rogar pra tu me ajudar, eu traba-
lho é mesmo (...). (Maria de Lourdes moradora que trabalha na feitura de
louga. Entrevista realizada em julho de 2009).

O fundo das casas nao foi escolhido por acaso para abrigar a produ¢ao doméstica
das lougas. Essa area era um local estratégico para a produg¢io feminina, visto que, era
mais facil para as mulheres terem acesso a matéria-prima principal na producio das
pecas. As casas do povoado de Itamatatiua tém, quase na sua totalidade, como quin-
tal parte dos campo naturais maranhense®, que é o principal fornecedor da argila,
matéria-prima utilizada pelas mulheres para a feitura das pecas, além de facilitar na
acomodagao e exportagao das pegas, principalmente no periodo chuvoso.

O fato da produgio se localizar no fundo das casas é também estratégico, do ponto
de vista da execugdo das tarefas domésticas pelas mulheres, visto que a proximidade da

%A importancia do campo para a produgdo da ceramica sera apresentada posteriormente.
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casa possibilita tanto a feitura das pecas de ceramicas, quanto dessas atividades, além
de facilitar o controle da organiza¢ao familiar.

Apesar da producido de louca ser de dominio feminino, uma vez que sao as mulhe-
res que dominam as técnicas de manusear as pegas, de modelar e de escolher o barro
adequado, existe lugar para o homem. Observando o trabalho de produ¢io de cerami-
ca pode-se perceber que ha uma divisao sexual do trabalho. O homem fica responsavel
por tirar a lenha (mesmo que elas paguem pelo servi¢o), queimar® a ceramica e pelo
transporte e venda do produto para outras localidades.

No periodo em que a louga era produzida nos fundos das casas, a mesma era dis-
tribuida por barcos e canoas®. A comunidade escoava sua produc¢io através de dois
portos: um porto de inverno e outro de verao. O porto de inverno era dentro da comu-
nidade e as pecas saiam pelos quintais das casas em canoas através do campo. O porto
de verdo era bem mais afastado e as pecas tinham que ser transportadas no lombo de
bois até o local de embarque no Porto do Igarapé do Itamatatiua que desemboca na
Baia de Sao Marcos.

~ DESCRICAO DO PROCESSO DE FEITURA DA CERAMICA PELAS
MULHERES E HOMENS

» A CERAMICA E AS RELAGOES DE GENERO

As comunidades tradicionais desenvolvem uma ldgica propria em suas relagdes so-
ciais e organiza¢do interna de cada grupo. Essas relagdes envolvem sistema proprio e
muito complexo, como na divisdao das tarefas ou atividades desenvolvidas no cotidia-
no, divisao esta que nem sempre é passivel de entendimento para quem ¢é de fora. Em
Itamatatiua, no caso da produgao da cerdmica, se tem uma divisdo do trabalho com
lugares muito bem definidos para mulheres e homens. Melhor seria dizer que o con-
trole deste saber (feitura de cerAmica) é muito bem definido entre trabalho de mulher
e trabalho de homem.

A produgio do tipo de peca no povoado tem relagdo direta com o sexo da pessoa
que produz, sdo as relagdes de género que definem a produgio, além de definir o lugar
que cada um deve ocupar. As relagdes de género ditam a fungédo social de cada homem
ou mulher que lidam com a feitura da ceradmica, isso se reflete no tipo de pega ou outra
atividade relacionada as etapas de produgio.

A feitura da ceramica estd dividida em dois tipos, para cada tipo o dominio do saber
¢é de um género. A ceramica destinada ao uso cotidiano ou doméstico, que sdo as pegas
de lougas e objetos decorativos, é dominada pelas mulheres, ja o saber da produgio de
ceramicas usadas na construcio civil é de dominio do homem.

2 Processo que sera explicitado posteriormente.

30 ssa partir da segunda metade do século XX, com a abertura da Rodovia MA 106, a distribuigdo passou a ser feita também
através de caminhdes.
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» O TRABALHO DE MULHER

As mulheres se dedicam principalmente a producao de pecas para o uso cotidiano
como utensilios domésticos e pecas decorativas, que sdo vendidas para pessoas do pro-
prio povoado, povoados vizinhos ou distribuidos para a sede do municipio e munici-
pios vizinhos. Também sao comercializadas no restante do pais e no exterior; tal como
Franga, Inglaterra, Estados Unidos, Espanha, Portugal e Africa do Sul.

O trabalho das mulheres é responsavel pela maior parte da ceramica que sai do po-
voado. A fama do povoado como produtor de pegas de ceramica sobrevive atualmente
dessa ligagao ao trabalho feminino. A produgao de cerdmica na comunidade virou si-
noénimo de trabalho das mulheres. E através do trabalho e das pegas que elas produzem
que a comunidade é conhecida e reconhecida nacional e internacionalmente.

As mulheres fizeram com que suas pecas se constituissem em fator identitario da
comunidade, ou seja, sao mais do que artefatos artesanais, sdo simbolos da identidade de
Itamatatiua. Para tirar um melhor proveito de sua arte e garantir a reprodu¢ao social do
saber do grupo, se organizaram de forma coletiva em associagao e detém um centro de
producio onde qualquer mulher da comunidade pode fazer ou aprender a fazer as pegas.

O centro de ceramica ou unidade fisica da produgao artesanal é espago de dominio
feminino. E nele que as mulheres se reinem diariamente para produzirem lougas e ob-
jetos decorativos. Para além da produgdo de cerdmica, o centro hoje substitui o fundo
das casas nao somente como local de feitura das pegas, mas também como o local de
transmissao do saber. O centro hoje é o principal local onde ocorre a reprodugio social
e cultural do processo de feitura de ceramica do grupo no povoado. E no centro que as
mulheres realizam a maioria do processo da feitura da ceramica, com excegdo do tira-
mento do barro como mostra a passagem a seguir;

(...)Quando nds fomos pra cd pra esse artesanato (...) essas pequenas nao
sabiam faze travessa, nao sabiam fazer bilha era sé pote algumas sabia
fazer aguidal, agora ela ja sabem fazer travessa, bilha — Vai olhando e elas
vao aprendendo(...) (Neide de Jesus moradora da comunidade que traba-
lha na feitura de lougas entrevista realizada em julho de 2009 ).

Para uma peca de cerdmica chegar ao processo de desenfornar, ela passa por uma
série de etapas. Essas etapas, com exce¢do do corte de lenha e do processo de queima
da ceramica, sao realizadas e controladas pelas mulheres do povoado. As etapas iniciam
com o tiramento do barro e encerram com o processo de venda, seja no centro ou fora
dele.

» DESCRIQAO DO PROCESSO DE FEITURA DA CERAMICA PELAS MULHERES

A produgdo da ceramica comega com processo de escolha do local onde vai ser ex-
traido o barro (argila), o barreiro. Escolher um bom local ou um bom barreiro é o pri-
meiro passo para se garantir a feitura de pega com boa qualidade. As mulheres sdo exi-



gentes e muito cuidadosas na escolha do barreiro e s6 elas executam essa tarefa, como
mostra o depoimento:

(...)E pra quem ja tem conhecimento mesmo com argila pra tirar; ndo é
todo mundo que vai tirando assim néo - dizer é, vai tira! (...) Porque sem-
pre eu fico dizendo assim: quem faz a louga é que sabe o barro que é pra fa-
zer, porque sempre quando a gente manda umas pessoas tirar nunca vem
do agrado da gente, porque a gente é que ja conhece! (...) eles vdo tirando,
eles ndo sabem fazer as pegas ai pensam que todo barro presta. Tem barro
que ndo presta pra fazer as pescas (...). (Maria dos Santos moradora que
trabalha na feitura de louga. Entrevista realizada em julho de 2009).

A tarefa da escolha do local é destinada as artesdas mais velhas e mais experientes,
como lembra Angela de Jesus: As maiorias dessas mais novas ndo sabem, é com o tem-
po que se aprende. O barro é retirado do campo?® que é circunvizinho & comunidade,
inclusive sendo parte integrante dos quintais da grande maioria das moradias da co-
munidade, como afirmado acima.

As mulheres, quando da retirada do barro, tomam o cuidado de limparem bem o
local para tirarem as impurezas que estdo localizadas nas primeiras camadas. A argila
s6 é aproveitada ap0s a retirada das trés primeiras camadas. Mas nem sempre o barrei-
ro serve. Quando elas nio se agradam do barreiro, repetem o processo até encontrar o
barro ideal, como lembra dona Maria dos Santos.

(...) A gente ja sabe que as primeiras camadas ndo serve porque ai é mais
um tijunco do campo. Barro assim ndo serve. (...) As vezes a gente abre
um barreiro assim e diz ho! Mais esse barro aqui é 6timo! E bom! Ai a
gente tira. Por outro abre um ha! Esse barreiro aqui, isso ndo vai prestar
(...) porque ndo segura areia os potes. Tem as veias que o barro é bom (...).
(moradora que trabalha na feitura de louga. Entrevista realizada em julho
de 2009).

Elas tomam o cuidado de nunca tirar barro em barreiros antigos. Se um determina-
do local j4 serviu como barreiro, nos proximos anos elas evitam retirar barro dali, s6
retornando ap6s sua recuperagio. Segundo o dito das mulheres que detém o saber da
ceramica, barreiro velho ndo dd ceramica boa.

O processo de extragdao do barro é controlado pelas mulheres obedecem a regras
tacitas de preservac¢io ecoldgica do campo, que inclui o cuidado com o tempo de des-

Os campos naturais sdo de vital importancia para a comunidade. Ele serve como grande reserva de pescado, uma importante
rota de navegacdo e ligagdo com o igarapé (Manuel Inacio, Itamatatiua, Tubardo e Joaquim dos Santos) a Salina (local onde possui
um grande reserva de sal) e a Bahia de Sdo Marcos e municipios da denominada Baixada Maranhense, como municipio de Sdo
Bento dando acesso a outros importantes pontos de coleta de alimento. O campo é estratégico para a comunidade manter seus
pequenos rebanhos bovinos, ovinos, caprinos, suinos e animais de pequenos portes, principalmente no verdo.
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canso do local onde foi retirado o barro e da quantidade de barro retirada, suficiente
apenas para a produgao das pegas. Todo esse cuidado se da para que no futuro elas nao
venham passar por dificuldade para encontrar matéria-prima com um eventual esgo-
tamento do campo. Elas procuram preservar sua fonte de matéria-prima pensando no
futuro e na qualidade da produgédo das pegas, como lembra umas das artesas mais nova
do grupo e que nao domina o saber da extragdo do barro.

O barro pode ser tirado no quintal das artesas, ou em quintal de um vizinho, de um
parente ou nos lugares mais afastados do campo, distante até do nucleo habitacional do
povoado. Nesse caso é transportado no lombo de bois, jumentos e em carros de mao,
caminhdes ou mesmo na cabeca.

Depois o barro é colocado de molho em grandes baldes de plastico e, com o tempo,
ele vai passar pelo processo de transformagao até chegar ao ponto ideal de argila. O pro-
cesso ainda inclui um demorado e delicado processo de mexer e remexer com a delica-
deza que s0 elas possuem. Passado o periodo de mexer e remexer o barro, ele é passado
por uma peneira para tirar os carogos e impureza que provocam rachaduras e estragam
as pecas. Depois da peneira, a argila fica descansando na pedra de gesso e esta pronto
o trabalho. Todo este processo é cuidadosamente narrado por Dona Maria dos Santos.

(...)Essa argila a gente tira ela do campo, n6s chega 14, é um buraco, e se
nds quiser nds faz outro porque pode que aquele que tege a gente nio se
agrada, ai a gente cava com chaxo fica cavando, cavando ai aquelas pri-
meiras camadas ndo presta. A gente tem que cavar até da argila boa que é
pra gente trabalhar, ai essa argila nds tira, nds traz, tem vez que nds traz
no caminhdo, tem vem que nds traz no boi, tem vez que nds traz no carro
de mao, tem vez que é na cabega, quando chega aqui nos garra bota den-
tro daquele balde ali. bota 14 de molho e quando passar uns dias nos fica
batendo ele, remexendo ele remexendo, até no ponto que nés pudemos
passar ele na peneira, depois de passar ele na peneira é que nds traz ele
aqui pra pedra de gesso que ele puder ficar bom pra nés puder trabalhar
(...). (moradora que trabalha na feitura de louga. Entrevista realizada em
julho de 2009).

O processo de extragdo da argila segue um calendario®* cuidadosamente controla-
do pelas mulheres, relacionados aos periodos de verao e inverno que determinam os
periodos de seca e de cheia do campo. No verdo, periodo em que o campo esta seco,
as mulheres ndo costumam fazer reserva de matéria-prima visto que hd possibilidade
de extrair o barro novo a qualquer hora. Além disso, nesse periodo a produ¢do é mais
rapida porque facilita o processo de secagem das pecas denominado pelas mulheres

32 por volta de setembro até a segunda quinzena de outubro, elas ddo uma pausa na feitura da ceramica para se dedicarem aos
festejos da padroeira e dona das terras da comunidade Santa Tereza DAvila. Nesse periodo a argila ganha outra utilidade que
ultrapassa a relagdo com a feitura de pegas.
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de tempo de enxuga®. Assim, as estagdes do ano** influenciam na produgao das pegas
sendo o verdo a época boa para produzir pecas grandes. E no final do periodo seco,
mais precisamente no més de dezembro, que as mulheres aproveitam para estocarem
bastante matéria prima, o suficiente para trabalharem no periodo chuvoso.

No més de dezembro elas escolhem os lugares e fazem os barreiros e transportam
ou pagam homens para transportar o barro até o centro de cerdmica local de trabalho
delas. Elas enchem um tanque, em sacos e acumulam barro em tudo é quanto espago
ocioso do centro, por precaugio.

No periodo chuvoso as pecas demoram mais para secar. As mulheres se utilizam de
certas estratégias para garantirem a producao durante todo o periodo. Além da reserva
de argila elas tém todo o cuidado de produzirem pegas menores que consomem menos
argilas, além de reutilizarem o barro que sobra do processo de acabamento, como nos
narra Angela de Jesus.

(...)Porque no inverno sempre as vezes a gente trabalha, mas é com pega
menor, e gasta menos barro e ai quando a gente vai dar o acabamento, ai
tem a sobra, essa sobra sempre a gente guarda, bota dentro do balde pra
reutilizar”(moradora da comunidade que trabalha na feitura de lougas.
Entrevista realizada em julho de 2009).

As pegas no inverno demoram de trés a quatro dias para secar enquanto no verao
leva apenas vinte e quatro horas.

» O POTE COMO SIMBOLO DE IDENTIDADE DA COMUNIDADE DE ITAMATATIUA

Pelo fato das pegas serem de criagdo “espontdnea” ficaria extremamente dificil para
mim, na condi¢do de pesquisador, descrever a feitura de cada pega. Além de se tornar
extremamente cansativo para o futuro leitor do meu trabalho.

O pesquisador pode e deve escolher seu recorte a partir do qual vai fazer suas inter-
pretagoes, o recorte é um ato arbitrario, mas também algo extremamente necessario. No
meu caso, escolhi como recorte a principal peca de cerdmica feita pela comunidade, o
pote. Muito mais que uma simples peca de cerdmica, como dito anteriormente, é o sim-
bolo da comunidade e por isso decidi escolhé-lo, na verdade foi dificil ndo escolhé-lo.

As ceramistas de Itamatatiua sao extremamente criativas, inventam e reinventam,
criam e recriam o mundo ao seu redor, retratando seu cotidiano através das pecas de
ceramica; buscam na memoria figuras pitoresca da comunidade para homenagear, mas
a peca mais importante produzida pelas ceramista de Itamatatiua é o pote.

E o periodo destinado a secagem da louga depois de feita, tanto para 0 acabamento final ou mesmo para a queima

Neta regido ndo se tem as estagdes do ano bem definidas de forma convencional com inverno, primavera, outono e verao.
Tem-se o periodo chuvoso que se inicia no fim do més de dezembro até o més de junho e o periodo seco que dura de julho a
dezembro.
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O pote é a principal pe¢a de ceramica feita na comunidade. E tido pelos moradores
do povoado como simbolo da comunidade e reconhecido pelos moradores das comu-
nidades vizinhas também como simbolo de Itamatatiua.

A escolha pelo pote nao foi um ato aleatdrio, visto que, de todas as pegas produzidas
pelas mulheres da comunidade, o pote nos parece bem emblemadtica. A identificagdao
das pessoas da comunidade com o pote é tdo forte que os moradores se juntaram e
fizeram um grande pote de concreto sobre uma base de tijolos e colocaram as margens
da rodovia MA-106 para identificar a entrada do povoados.

(...) Ah! Pra poder identificar aqui que aqui trabalha com pote com cera-
mica, porque o pote é peca principal daqui, a gente precisa dele usa em
casa, e ndo pode deixar ele porque ele é o principal (...) (Angela de Jesus
moradora da comunidade que trabalha na feitura de lougas. Entrevista
realizada em julho de 2009).

Para além, o pote tem uma fun¢ao imprescindivel na produ¢do da cerdmica. Alids, o
pote aparece como a pega mais importante na producido das outras pegas, pois sem ele
as outras pegas nao podem ser queimadas. Ou seja, se ndo houver a produgdo de potes
as outras pegas nao podem ir ao forno para o processo de cozimento. Para poder colo-
car as pegas no forno as mulheres precisam dos potes para formar o lastros do forno ou
base. Essa base s6 pode ser feita com potes e posteriormente é que vém as outras pegas.
Este processo nos é narrado por Dona Maria dos Santos.

(...) Porque se nao fizer pote a gente ndo pode enfornar nesse forno gran-
de. (...) porque s6é pode enfornar se tiver pote, porque o pote é que vai
fazer o lastro. No forro bota as camadas de pote primeiro pra poder botar
essas pecas miudas — entdo se nao tiver os potes ele ndo é enfornado nesse
forno ai e mesmo no forninho também - porque tem que ter o pote (...)
(moradora que trabalha na feitura de louga. Entrevista realizada em julho
de 2009).

Durante mais de um século o pote foi a principal peca produzida no fundo das casas.
Para as ceramistas mais experientes o pote é a primeira peca que deve se aprender a
fazer ou ensinar a fazer, dado sua importancia para o processo de produc¢io das outras
pecas. Ele é o saber mais disseminado, como afirma Dona Neide de Jesus: todo mundo
sabe fazer pote, agora todo mundo ndo sabe fazer aguidal, bilha, moringa, panela, travessa
s6 o pote que todo mundo sabe fazer.

Para se produzir uma pega de ceramica como o pote sao utilizados alguns materiais.
A pedra de gesso que serve para descansar o barro até ficar no ponto de argila; a linha de
nylon que serve para cortar a argila e verificar se ela ndo contém bolhas de ar ou carogos
que podem provocar fissuras e estragar as pegas; a areia, colhida na prépria comunida-
de, que é adicionada a argila para dar liga ou ponto de argila; o ferrinho de cortar, instru-



mento que pode ser feito de facas usadas ou pedagos de ferro e é utilizado para retirar
o excesso de argila das pegas; cuiupéua, principal instrumento utilizado pelas mulheres,
é feito de cuia, de formato curvo, o que facilita no designer da peca e é produzido pelas
proprias mulheres. Embora nao tenha um formato padrao, mede aproximadamente
15cm x 5¢m; a Pedra é utilizada para dar a primeira alisada e o primeiro brilho ou bur-
rir; a lixa, usada nas pegas prontas depois de secas para corrigir algumas imperfeicoes
que ficam na superficie da pega e por ultimo o escovdo para dar brilho as pegas.

Na fabricagao ¢ utilizado ainda o charmote que sao os restos das ceramicas que que-
bram no periodo da queima. As pecas quebradas sdo socadas no pildo e depois peneira-
das. Este p6 é misturado a argila para dar consisténcia a massa. O charmote, em via de
regra, é usado em pegas que vao ao fogo, como travessas e panelas, pois o uso do char-
mote aumenta a resisténcia ao calor; o taquipé, que tem a mesma fun¢ao do charmote, é
retirado da casca de madeira tipica da regido. As mulheres retiram a casca da drvore nas
matas, colocam para secar, depois queimam e usam as cinzas também na argila. Hoje o
charmote é mais utilizado do que o taquipé, devido a preocupagdo das mulheres com a
preservagiao do meio ambiente e com o maximo de aproveitamento da argila.

» FAZENDO UM POTE.

Para se fazer um pote ou qualquer outra peca, elas primeiro separam uma bola de
argila, mistura com a areia, o charmote e o taquipé e vai misturando. Apds a mistura
comeca a bater essa mistura em cima de uma estrutura de concreto denominada de
bancada por cinco a dez minutos. No caso do pote, esse trabalho é feito em cima de
uma tabua, sempre com o cuidado de estar passando a linha para verificar se dentro da
bola de barro nao se formaram bolhas de ar ou se restaram carogos que possam causar
fissuras nas pegas.

Com a argila no ponto elas fazem algumas tiras ou serpentinas; se postam agacha-
das ou aboizadas® e vao armando, ou seja, colocando tira em forma de circulo, uma
sobre as outras, sempre arrudiando ou dando voltas sobre a peca com o auxilio da
cuiupéua e do ferinho de cortar até chegar ao tamanho desejado. O pote, nessa etapa
tem um formato fino e longo, muito parecido com um jarro e nesse momento é colo-
cado em local pré-determinado e vao repetindo o processo até chegar a quantidade de
pecas que elas desejam fazer no dia. Quando elas chegam a quantidade desejada elas
dispdem ou espalham os futuros potes e vao plantar, ou seja, fazer o acabamento como
colar a boca, alisar e da o bojo. Elas cuidadosamente vao arrumando e dando o formato
ao pote, como explanado no excerto abaixo:

(...) Boto eles espalhados e vou rodar pra plantar o pote — bota boca, alisar
direitinho da o bojo - porque ele magrinho pra da o bojo fazer a barriga
é com a cuiupéua com uma mao do lado de fora e a outra do lado de
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dentro, todo pressionando para ficar s6 de um jeito do lado de dentro. Ai
depois raspa tudinho e quando tiver bom de passar a pedra a gente sabe
ja ta bom de burrir (...) (Neide de Jesus moradora que trabalha na feitura
de louga. Entrevista realizada em julho de 2009)

Passado esse processo, a peca é colocada para secar. A proxima etapa é de acaba-
mento que inclui a lixa e a pedra para burrir ou alisar e, por ultimo, o uso do escovao
para dar o brilho nas pegas que retorna para a secagem. A peca estd pronta para ser
enfornado ou queimado.

A parte de enfornar é de responsabilidade das mulheres mais experientes. Elas vao
arrumando as pegas no forno a lenha’*, sempre seguindo uma ordem: primeiro sao
colocados os potes para fazer o lastro ou o forro e depois arrumam as outras pegas. A
queima dura 24 horas e sdo necessarias 72 horas para que as pegas esfriem. A fala de
Joti de Jesus, responsavel pela queima da ceramica, demonstra essa etapa:

(...) E preciso levar o fogo devagar porque se aperrear muito, tem os hora-
rios da gente levantar fogo (...) passa a noite esquentando ele o dia um bo-
cado, vai alevantar fogo de 3 horas em diante pra queimar, ai vai aumen-
tando o fogo ai a louga vai apurando até ela chegar no ponto de brochar
fogo até ela sair nas bocas, ai sai labaredas pra todo lado — aqueles cacos
que estdo branco preto fica uma brasa (...) (morador da comunidade res-
ponsével pela queima das lougas).

Entre as mulheres que fazem cerdmicas ndao ha grande supersti¢io com relagao a
feitura das mesmas. Elas ndo precisam fazer abstinéncia sexual ou coisa deste tipo
como Pritachard (2004) mostra entre os Azande. Elas tomam algumas precaug¢des
como nao pegar em barro quando estdo no seu periodo, isso porque a frieza faria
mal a elas. Este fato nao interfere na eventual producdo das pegas, como quebra ou
coisa parecida, o que mostraria alguma relag¢do direta e provoca prejuizo. Entretanto,
obedecem ao calenddrio lunar, ndo queimando as lougas no periodo da lua cheia e de
quarto minguante.

(...) Dia de lua ndo é bom dia, de quarto ndo é bom — quebra muito. A gen-
te tem que saber quando é dia de lua quando é dia de quarto pra ndo assar
sendo o prejuizo é grande (...). (Neide de Jesus moradora da comunidade
que trabalha na feitura de lougas. Entrevista realizada em julho de 2009).

36 0 forno é uma estrutura arredondada feito de tijolo com mais ou menos dois metros e meio de altura com um raio de quatro
metros. Tem uma boca arredondada de aproximadamente 80 centimetros e um pequeno suspiro na parte superior que mede 20
centimetros. O forno fica localizado nas partes do fundo do centro
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Periodo significa que elas estdo no seu periodo menstrual.



Fazer a queima nesse periodo provoca muitos prejuizos como a quebra de grande
quantidade de pecas. Elas estdo sempre atentas para as fases da lua, como mostra a
passagem a seguir:

(...) As vezes tem ver também quando que é o dia de lua (...) no caso assim
se a pessoa meteu ontem no forno pra fazer uma queima, e hoje for dia
de lua pode ver que vai quebrar é muito. Ndo pode meter dia de lua, tem
que ser dois dias depois de lua (...) eu acho porque a lua é muito forte, ai
estraga muito, ai a gente tem que deixar passar o periodo da lua pra gente
poder botar a louga no forno. Porque as vezes a gente tem que ter muita
ciéncia porque se ndo a gente tem muito prejuizo (...). (Maria dos Santos
moradora que trabalha na feitura de louga. Entrevista realizada em julho
de 2009).

Apesar de as mulheres trabalharem de forma coletiva e terem um centro de pro-
ducio, a produgao é individual. Na hora da venda as pecgas sdo separadas e a renda é
revertida para as respectivas donas das pegas, mesmo quando a associa¢do detém um
contrato de produgio. As pegas sdo colocadas no forno todas juntas sem separagio,
depois de pronta, cada mulher reconhece as suas, mesmo que sejam o mesmo tipo de
pega, como potes e panelas.

Elas nao fazem uma pega igual a outra. Entre elas ndo ha plagio, cpia ou coisa pa-
recida. Isto pode ser constatado em virtude da facilidade que as mulheres possuem em
reconhecer as suas e das outras companheiras, ndo s6 quando retiram do forno. Em
qualquer lugar do mundo, onde elas colocaram os olhos em uma das pegas, reconhe-
cem e sabem quem a fez.

(...) Aonde chego eu reconheco, e sei quem fez - olha pega de todo mundo
eu conhego. Se eu ir daqui para o rio de Janeiro eu seu se tiver uma peca
de Luisa eu sei — ho essa pe¢a e de Luisa — se tiver uma de Canuta eu digo
— Essa pe¢a é de Canuta gente ndo marca as pegas no olhar que a gente
olha a gente conhece é a gente conhece tudinho na hora de assar é mis-
turado tudinho, vai pro forno tudo misturado ai quando sai a gente sabe!
Por exemplo, se tem pega l4 mais se tu ndo tiver na desenfornacdo a gente
sabe 6 essa pega aqui é de fulano, esta de sicrano a gente separa tudinho
(...). (Neide de Jesus moradora que trabalha na feitura de louga. Entrevista
realizada em julho de 2009)

A passagem acima mostra bem a rela¢ao de intimidade existente entre as mulheres e
sua criagdo. Mesmo em meio a um grupo que detém um saber coletivo ele nao é homo-
géneo, cada uma tem o seu jeito proprio de fazer suas pecas. Esse fazer tradicional que
¢é de dominio coletivo tem muito da capacidade e do talento individual de cada mulher.
Estas particularidades se refletem no modo particular de produzir sua arte. Nao ha uma
peca igual a outra. A dinamica dessas mulheres ndo obedece a dindmica da fabrica e
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muito menos de uma idéia de cadeia de produgdo que prima pela repeticiao do processo
e da fabricagdo em série das pegas.

A relacao das mulheres com suas pecas ultrapassam as fronteiras da comunidade.
Elas parecem ter o controle de onde as pegas estdo. Quando se trata de uma pega que
retrata alguém da comunidade esse controle parece mais rigido.

As mulheres também usam as pegas rememorar o passado e homenagear algumas
pessoas da comunidade retratando seu cotidiano com base principalmente na memoria
coletiva do grupo.

(...) Porque Neusa, miae de Juvéncio e Bié né, Jodo Barbosa tinha uma
tribuna ali e Natividade, a mulher dele, gostava de mandar ela fazer louga.
Eu me lembro de Juvéncio sentado, ela sentada la pela tribuna fazendo
louga e Juvéncio por debaixo do bra¢o dela mamando e ela nuinha da cin-
tura pra riba fazendo loug¢a (..) Raimundinha aqui eu me lembro que ela
vindo da roga buchuda com um pote na cabe¢a e um piqueno escanchado
na cintura (Heloisa de Jesus, moradora que trabalha na feitura de louga.
Entrevista realizada em julho de 2009)

As situagdes retratadas envolvem casos pitorescos ou pessoas muito queridas na
comunidade, ou mesmo algumas pessoas que se destacam por sua lideran¢a ou seu en-
volvimento nos ritos da comunidade, como as Caixeiras® de Santa Tereza, ou ainda se
remetem aquelas que dominavam o saber da cerdmica e que permanecem na memoria
coletiva da comunidade.

A cerdmica de Itamatatiua é feita com algo mais que argila. As mulheres colocam
uma grande porgao de amor, de carinho naquilo que produzem. Elas ndo vendem ape-
nas ceramicas, mas disseminam em suas pecas a identidade de sua gente; é um ele-
mento de resisténcia, de auto-afirmacéo e de fortalecimento da sua identidade, como
demonstra a passagem a seguir;

(...) tinha eu fazendo lou¢a com os meninos arredor da tabinha com um
monte de tira essa foi pra Sdo Paulo (...) Ah! a gente faz aquele que a gente
se lembra. A gente vai se lembrando — Eu tenho duas que ja vendi. A gen-
te vai fazendo eles vdo comprando (...) a gente sé bota 0 nome — Neusa
fazedera de ceramica- (...) eu fiz Raimunda Preta partijando ai eu armei a
buneca, ela aqui buchudona e a outra sacudindo aqui Raimunda Preta sa-
cudindo o bucho da outra — a mulher levou pro Rio; L4 no Banco do Bra-
sil tem Chica Pimenta em Alcantara que ver quando tu ir Ia repara — tem
nhd Andresa no SEBRAE em Sao Luis(...) (Maria de Lourdes, moradora
que trabalha na feitura de louga. Entrevista realizada em julho de 2009)
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As lougas para as mulheres de Itamatatiua significam muito mais que simples pegas
com mero interesse comercial. As pegas levam uma forte dose de simbolismo, sentimen-
to, paixdo. E uma relacdo que estd muito além do que conseguimos entender. Elas se
preocupam com as pegas, com o local para onde sdo comercializadas; elas tém orgulho de
saber que sua arte esta nos diferentes cantos do mundo, ocupando os diferentes espagos;
elas, de certa forma, conseguem ter o controle de sua arte, visto que reconhecem em qual-
quer lugar do mundo suas pegas, qualquer uma como se fossem peritas da sua propria
arte, sabe se a pega saiu ou nao de Itamatatiua e das méos e cabega de quem saiu, existe
uma relagdo muito estreita de intimidade entre as pecas e as mulheres que as produz.

» TRABALHO DE HOMEM

O que chamamos aqui de trabalho de homem serve especificamente para fazer dis-
tingdo e chamar a aten¢do para a diferenga que hd do uso de um saber, o da feitura de
ceramica, na comunidade de Itamatatiua entre homens e mulheres. A diferenga pode
até passar despercebida. Alias, via de regra, essa diferenca passa despercebida a maioria
das pessoas que conhecem o povoado de Itamatatiua, muitas nem chegam a perceber se
hé homens que dominam o saber da feitura de ceramica na comunidade.

E como se fosse auto-evidente que este saber local seja de dominio coletivo de um
grupo especifico de mulheres e que elas o reproduzem socialmente dentro do grupo —
as pegas de ceramica feitas pelas mulheres do povoado fazem tanto sucesso que forjou
aidéia de ceramica como sendo sindnimo de trabalho feminino. Mas nao ¢ bem assim.
O saber coletivo sobre a feitura da ceramica inclui também os homens que dominam o
saber especifico da feitura de ceramica destinada a construgao civil

O prestigio da ceramica de construgao de Itamatatiua feita de forma artesanal co-
mega a ruir quando, a partir da década de 1990, a ceramica industrializada passa a ter
uma rentabilidade maior e pre¢o mais acessivel. Grande parte dos moradores prefere a
ceramica industrializada para construir suas casas

Atualmente, existe uma tnica olaria na comunidade de propriedade do senhor José
Elias. Da mesma forma como ocorre na fabrica¢ao das lougas, a reprodugdo social do
saber se da no seio das relagdes sociais, dentro da prépria casa ou das relagdes de pa-
rentesco nos grupos familiares, de compadrio, ou na relagdo prépria de trabalho. No
caso do Sr. José Elias, ele comeg¢ou auxiliando o pai e o saber foi repassado no cotidiano:
faz muito tempo (...) aprendi com papai eu fago desde da idade de dez anos eu comecei a
lancear pra papai (morador da comunidade que trabalha na feitura de cerdmica para a
construcdo. Entrevista realizada em julho de 2009)

José Elias divide seu tempo entre a olaria e a roga. Na olaria se dedica a produgdo
de telhas e tijolos sob encomenda que é vendido para povoados vizinhos. Mesmo com
a dificuldade na comercializagdo, a produgdo na olaria nao para, devido encomendas
de moradores de povoados vizinhos. O oleiro divide suas tarefas na olaria com dois
empregados que, juntos, produzem cerca de quinhentas telhas e duzentos e cinqiienta
tijolos por dia.
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» DIFERENGAS E SIMILITUDES: O LIDAR COM O SABER DA FEITURA DE CERAMICA

ENTRE HOMENS E MULHERES!

No caso da cerdmica para constru¢do houve um desmembramento das olarias cen-
trais que eram de controle da ordem religiosa para proliferacio de pequenas olarias
proxima as unidades familiares ou ao campo e obedece a outra dindmica de trabalho.

A produgao da cerdmica para construgdo possui pouca similitude com a produgao
de louga feita pelas mulheres. O que os aproxima é o processo de extragao de argila no
campo e o saber sobre o barro adequado.

(...) Eu ja sei o barro quando é préprio mesmo pro material. Entretanto,
as similitudes param por ai. O oleiro comega a aproveitar a partir da se-
gunda camada enquanto as artesds usam a quarta. A gente tira 14 fora no
campo, tira a camada de cima e o barro é o da segunda camada (...) pega
no campo no carro de méo, bota na olaria, molha e pisa, deixa amolecer
ai. (morador da comunidade que trabalha na feitura de cerdmica para
construgdo. Entrevista realizada em julho de 2009).

O processo da preparagao da argila por parte do oleiro parece menos elaborado do
que da artesa. Tudo é feito artesanalmente. Ele traz o barro do campo no carro de mao,
coloca em um buraco feito dentro da dependéncia da olaria, molha e em seguida pisa®
e deixa descansando. O ponto para a feitura de telhas e tijolos é dado no pé, pisando e
amassando o barro.

Para feitura de telha ele utiliza basicamente alguns instrumentos como a tisna*, a
calha", a grade®, a bancada e o riscador®. Primeiro o riscador coloca areia para evitar
que a argila grude na bancada, coloca a grade depois a argila. Em seguida mergulha as
maos na tisna e alisa cuidadosamente passando as maos sobre a argila até retirar todos
os excessos e deixar bem lisa. Terminado esse processo o lanceador se aproxima com
a calha e o riscador para separar a argila da grade e colocar sobre a calha. O lanceador
leva cuidadosamente a telha e coloca no lastro* para secar.

39 0 ponto na argila, ou o processo de deixar a argila pronta para a feitura, tradicionalmente foi feito com os pés pisando até dar
o ponto. Esse processo € utilizado na construgdo de casas de taipa. Era também utilizado na produgdo de lougas pelas mulheres
que abandonaram essa pratica com a chagada do Centro que introduziu algumas técnicas, sendo uma delas a substituicdo da
pisada pela peneira.

40 A tisna é um tipo de tanque feito de bujdo ou galdo de pléstico cortado ao meio usado como reservatério de dgua e fica do
lado da bancada.

41 Jnstrumento concavo feito todo em madeira que mede mais ou menos 50 centimetros de comprimento.

2 Eum retangulo feito de madeira que tem no maximo dois centimetros de espessura e onde se coloca a argila.

43 0 riscador é um ferro pequeno e cortante usado para riscar ou descolar a argila das bordas da grade. Nas olarias quem utiliza

0 objeto também é chamado de riscador.

4 Como é denominado o piso da olaria onde os homens colocam a telha e tijolo para secar antes de lavar ao forno para assar.
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(...) Pra telha tem o lanceador. Um s risca — o lanceador toma conta da
calha, o riscador toma conta da grade; o lanceador coloca no lastro e vol-
ta para receber do riscador (...). (morador da comunidade que trabalha
na feitura de cerdmica para construgdo. Entrevista realizada em julho de
2009)

Para produzir o tijolo é usado uma forma feita de tdbua com aproximadamente 7cm
por 15cm, com dois furos no meio onde se coloca o gafo feito também de madeira. O
processo de feitura do tijolo é bastante rapido: coloca-se areia para evitar que a argila
grude na bancada, depois mergulha-se na tisna para manter a argila molhada, logo
apos coloca-se o gafo e vai dando o acabamento com as maos, alisando até eliminar os
excessos. Ao terminar esse procedimento leva-se a forma até o lastro, retira-se o gafo e
puxa cuidadosamente a forma. O tijolo estd pronto para secar.

No verao, o tijolo leva quatro dias para secar e no inverno, dez. Apds a secagem, a
cerdmica esta no ponto de ir para a caera®. O tempo que leva para assar ¢ a metade do
tempo gasto nas cerdmicas feitas pelas mulheres, doze horas. Nesse processo o tijolo
tem fung¢do similar com a do pote, pois ele é usado para fazer o lastro da caera. As
telhas s6 vao para o formo junto com os tijolos.

O oleiro nao depende do calendario lunar para colocar a cerdmica para assar, com
fazem as mulheres ceramistas. Nao seguem nenhum ritual ou costumes, como o de
abstinéncia sexual ou relagio entre a quebra da ceramica e outros acontecimentos.

A estrutura das olarias consiste em barracéo feito de madeira e coberto de palha da
palmeira de babagu. H4 uma relativa divisdo do trabalho entre o pisador de barro, o
lanceador e o riscador, no caso da produgio de telhas, e do pisador de barro, o fazedor de
tijolos e o lanceador na feitura dos tijolos. Sendo de controle privado individual ou de
produgao familiar, jd aparecem algumas figuras ligadas ao trabalho mais formal* que
extrapolam a esfera do circulo de relagdes familiares, como o contratado ou empre-
gado, ou mesmo o ajudante, o que difere muito das relagdes de trabalho desenvolvida
pelas mulheres para a feitura de ceramica.

Portanto, o trabalho dos homens com a cerdmica resulta em outra dindmica quan-
do comparado ao trabalho das mulheres. No dominio de um saber coletivo ha uma
idéia tacita de divisdo da produgio das pecas entre géneros, com o dominio especifico
das mulheres sobre a produgido denominada nos cédigos lingiiisticos locais de lougas e
pegas decorativas e ao cargo dos homens ficou o dominio da produgao de ceramica de
construcao.

A caera é um tipo de forno. Tem cerca de um metro e oitenta de altura, dois de comprimento e metro e meio de largura; é
retangular com boca de 80 por 80 centimetro. A grande diferenga dele para o outro forno, além do formato e do fato de ndo ter
grelhas, esta na coberta. A caera é coberta com eira, um tipo celeiro suspenso usado para secar graos , de coberta moével que era
deslocada de acordo com as mudangas no tempo (sol e chuva) e mesmo noite e dia.

46 A idéia de trabalho neste contexto deve ser relativizada, visto que essas relages de trabalho ndo sdo travadas no ambito da
legislagdo trabalhista brasileira e sim em acordos ou contratos que seguem uma dinamica prdpria, sendo estabelecidos de comum
acordo entre as duas partes.
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Foi esta forma diferenciada de relacionamento entre homens e mulheres, na feitura
de pecas de ceramicas, que nos guiou na constru¢iao e no desenvolvimento da idéia de
diferen¢a no dominio de um saber coletivo ou em uma especificidade na manipulagao
das técnicas e do estabelecimento de uma tradigao, que opde homens e mulheres na
feitura das pecas de ceramica.

~ A CERAMICA NO ESPACO DOMESTICO

A comunidade de Itamatatiua ao longo de sua histdria desenvolveu uma relagio estreita
com a cerdmica. As pegas de cerdmicas estio presentes no espago doméstico de todos os mo-
radores da comunidade, em festividades, reunides e rituais religiosos. Ou seja, estd presente
tanto nos espagos publicos, quanto privados.

No espago doméstico facilmente pode-se perceber a presenca das pegas de ceramica. As
pegas feitas pelas mulheres, via de regra, eram para suprir necessidades domésticas didrias e/
ou decorar esses espagos. Em principio, a maioria das pegas era feita para atender as necessi-
dades das casas das artesds e das pessoas do povoado, isto explicaria a prépria designagio do
nome lougas dado as pegas produzidas.

Visitando as casas do povoado fica mais facil de entender essa relagdo da feitura das
pecas com as necessidades do uso. Ndo hd uma sé6 casa em Itamatatiua que nio tenha pelo
menos uma peca de cerimica. Existe uma ligagio estreita entre os moradores da comunidade
e as cerdmicas, visto que mesmo aquele que nio detém o saber do fazer certamente detém o
de uso.

Atualmente, as pecas de cerAmicas vém travando com os utensilios plasticos uma dis-
puta no espago doméstico que até duas décadas atras era de dominio exclusivo da cerdmica,
como lembra a artesd Neide de Jesus: Agora depois desses prdticos da dgua encanada ai é que
ficou assim essa louca era uma fonte de renda, (moradora da comunidade que trabalha na
feitura de lougas. Entrevista realizada em julho de 2009)

Entretanto, com o avan¢o do plastico se propde uma alternativa para as pegas de ce-
ramicas no cotidiano dos moradores. As mulheres passam a dinamizar a produ¢io com a
diversificagdo das pegas enfocando a produgio de objetos decorativos como bonecas, porta
objetos, dentre outros.

Pode-se perceber que a competitividade do pldstico, ao contrdrio do que se poderia
pensar, ndo vem acabar com a produgéo da ceramica. O pléstico acaba por aumentar a valo-
rizagdo das pegas de ceramica e o trabalho das mulheres. Essa valorizagdo vem das relagdes
sociais que o grupo desenvolveu com pessoas, grupos e organizagdes estranhas 4 maior parte
da comunidade. Essa valorizagio externa nio é sem razio, pois as mulheres comecam agregar
valores e fatores particulares as suas pegas que colidem com o uso de objeto feito plésticos,
bem como agregar valores ecol6gicos, sendo a matéria prima retirada de modo sustentavel e
com o cuidado de preservagio do campo e da natureza. Quando uma pega de ceramica que-
bra, ela pode ser reutilizada causando menos impacto ao meio ambiente, enquanto o plastico
causa grandes danos ao meio ambiente, pelo tempo de decomposigio.
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As pecas estdo presentes também em outros espagos e com diferentes usos: jarros da
igreja, decoragdo dos espagos de reunides da comunidade. Na festa destinada & Santa, os
potes, bilhas e aguidas sdo usados na hora do preparo do banho* de Santa Tereza; o aguidal é
usado para temperar e guardar comida e bolos e os jarros para ornamentar a mesa. O aguidal
também é muito usado nos ritos das casas de religido de matriz africana.

As mulheres, estrategicamente, usam a relagdo de género, ou seja, sua condi¢do de mu-
lher negra de comunidade quilombola que dominam um saber secular para agregar valor a
suas pegas, assim como suas histdrias pessoais de luta e a histéria da comunidade.

Encontramos facilmente a cerdmica envolvida nos mais diferentes usos no espago do-
méstico qual seja: os potes para guardar 4gua ou busca no chora®, aguidais para fazer jugara
ou temperar comida, panelas, travessas ou jarros na decoragio. Ndo hd uma casa em Itamata-
tiua que nio ponha o olhar em uma pega de cerdmica.

~ CERAMICA E OS PROJETOS GOVERNAMENTAIS

Durante muito tempo o que ditou a produgio dos tipos de pecas ceramicas foi mais
uma questdo de necessidade de uso doméstico ou pessoal das mulheres ceramistas ou das
pessoas do povoado de Itamatatiua e dos povoados vizinho do que uma questdo puramente
econémica com o objetivo de atender um mercado dentro da dindmica do capitalismo.

A insercio da ceramica de Itamatatiua na dindmica dos projetos governamentais ocor-
re por reivindicagdo das mulheres e é implantado pelo governo do Estado do Maranhéo o
Centro de Produ¢io de Ceramica de Itamatatiua, entre 2004 e 2005, e o estabelecimento de
relagdes com o SEBRAE. O Centro veio através da criagdo de um instrumento associativo
criado pelas mulheres ceramista: a Associagdo de Mulheres de Itamatatiua® que é a principal
entidade responsavel pela interlocug¢do com as agéncias governamentais.

Com o centro de produgio a feitura de cerdmica toma uma nova dinimica, visto que
toda produgio que era feita nos fundos das casas passa agora a se concentrar em um tnico
local. A construgio do centro e a entrada em cena de agéncias governamentais*® acaba por
influenciar no processo de feitura na comunidade, assim como facilita a reprodugio social
ou transmissdo do saber, visto que todas as mulheres que dominam a feitura estdo agora
reunidas em um unico local, o que facilita o aprendizado principalmente para as mais novas.

As mudangas se deram principalmente no que se refere ao processo de preparagio
da argila com a introdu¢io de alguns equipamentos para auxiliar o processo de preparagio
como o balde para colocar o barro de molho, a peneira com objetivo de passar o barro evi-

47" 0 banho de Santa Tereza é preparado com esséncias naturais e sdo feitos em recipientes cerdmicos no periodo da festa em

sua homenagem.
8 Eum pequeno pogo de aproximadamente meio metro de profundidade, onde teria sido encontrada a imagem de Santa Tereza.

49 Associagdo de Mulheres de Itamatatiua tem no seu corpo de associados tanto mulheres como homens.

50 0 nosso trabalho n3o tem como objetivo fazer uma analise aprofundada do papel das agéncias ou mesmo analisar sua
interferéncia de modo especifico.
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tando assim que a pequenos objetos que venham provocar danos as pegas. Além do balde e
da peneira foram introduzidos também alguns instrumento para melhorar o acabamento das
pegas, como a lixa e o escovio.

(...) As vezes, eles dizem que o SEBRAE t4 acabando com a cultura daqui,
mas sé que a gente vé também é que melhorou também as pegas (...)
de primeiro a gente ia buscar o barro no campo, vinha, sé botava ai no
canto, molhava, ai colocava areia no chao, botava o barro e ia pisar. Tudo
era a pé e agora ndo tem mais um tratamento melhor porque agora sai
raiz, sai pedra, tudo sai quando a gente passa na peneira (...). (Angela de
Jesus, moradora que trabalha na feitura de louca. Entrevista realizada em
julho de 2009)

Mas a grande mudanga percebida por mim foi no processo de comercializagdo das pe-
¢as produzidas pelas mulheres nas principais feiras de artesanato do pais.

(>») A gente vende nas feiras que tem todo ano, quando nio ¢ em Bra-
silia é no Rio: a feira da agricultura familiar. Com o SEBRAE s6 o que
melhorou foi o acabamento porque de primeiro a gente ndo passava a
lixa e 0 escovdo era somente a pedra (...). (Angela de Jesus, moradora da
comunidade que trabalha na feitura de lougas. Entrevista realizada em
julho de 2009)

A inser¢do das mulheres nas feiras em algumas cidades do pais trouxe uma nova dina-
mica ao grupo, além de reanimar a feitura de loucas na comunidade. Para além, motivou as
mulheres do povoado a se organizarem e fortalecer suas identidades de “fazedeiras de louga
quilombola do Itamatatiua”.

(...) Ajudou a organizagdo e a gente ficou reconhecida, a gente desen-
volveu muito que, quando chegava uma gente, a gente tinha até medo
de comparece — ajudou muito, mas agora eu ndo tenho mais vergonha
assim de encarar eu tenho é muito..., ele t4 ai conversando, eu também t6
conversando. (Neide de Jesus moradora que trabalha na feitura de louga.
Entrevista realizada em julho de 2009)

As relagdes entre as agéncias governamentais e o grupo de mulheres que usam o centro
como espago para a feitura de suas lougas ainda est4 em construgio, com todas as contradi-
¢Oes e conflitos® normais de uma relagido de opostos ou de realidades distintas, visto que os

51 Usamos a defini¢do de conflito na perspectiva trazida por Simmel (1983 p. 122) O conflito estd assim destinado a resolver

dualismo divergentes; € um modo de conseguir algum tipo de unidade, ainda que através de aniquilagdo de uma das partes
conflitante.
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projetos tém como objetivo inserir a produgio das artesds de Itamatatiua em uma dinidmica
de mercado com a produg¢io em ritmo acelerado e um padrio das pecgas que visem atender o
mercado de acordo com a dindmica na qual as agéncias estdo envolvidas.

O principal ponto de discordancia ou conflito que pude perceber entre o grupo de mu-
lheres e uma agéncia que atua na comunidade foi na insisténcia para uma padronizagio das
pegas por parte da agéncia e a pronta recusa por partes das mulheres.

A critica por parte de agéncias com relagdo a uma eventual falta de padrido das pegas
revela que as mulheres possuem preocupagdes e interesses sobre a feitura das lougas diferen-
tes das agéncias. Estas atuam mais numa perspectiva de atender ao mercado, através de uma
produgio especifica, padronizada e com finalidade puramente comercial, sem maiores pre-
ocupagio em incorporar os elementos de representa¢io do préprio grupo. Enquanto para o
grupo, o que motiva a feitura das pegas ndao é um mero comércio do exético, mas sim remeter
para idéia de reinven¢do de um “passado’, de tradigdo, de identidade e resisténcias.

As lougas sdo expressdes da comunidade. Cada pega que vai para as feiras ou que é
vendida tem uma histdria; leva consigo sentimentos. Quem faz a peca de cerdmica coloca
uma forte carga simbélica que estd fora do entendimento de quem nio domina este saber. O
significado de uma pe¢a de louca sé quem produziu é capaz de saber.

O que nio se pode negar é a utilidade do centro e sua importincia na reprodugio social
do saber e do fortalecimento da identidade. O contato das mulheres possibilitou a ampliagio
de mercado para as pegas e das relagdes sociais das artesas.

Artesds que atualmente utilizam o centro como local de trabalho e local onde as pegas
sdo comercializadas:

Nomes Como sao Tempo que dedicam a Feiras onde as pegas sdao
conhecidas feitura de lougas vendidas
Domingas de Jesus Dudu Regulamente Brasilia
e Jesus Sdo Paulo
Belo Horizonte
Neide de Jesus Neide Regularmente Recife

Maria de Lourdes de
Jesus

Pirixi ou Pixixi

Regularmente

Heloisa Inés de Jesus Luisa Regularmente
Nazaré de Jesus Nazaré Regularmente
Maria dos Santos Maria dos Regularmente
Costas Santos

Canuta Sebastiana Canuta Regulamente
dos Santos

Cecilia Carvalho de SESI Regularmente

Jesus

Rio de Janeiro Fortaleza
Sao Luis
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Angela Cristina de Anjinha Regularmente
Jesus

Cleonise de Jesus Cleonise Regularmente
Denise de Jesus de Denise Esporadicamente
Jesus

Eduarda Morais Duca Esporadicamente
Carliane Costa Carliane Esporadicamente
Ana Rita Ana Esporadicamente

~ ALGUMAS CONSIDERACOES

Conforme explicitei no inicio deste ensaio, a produgio das lougas se constitui em uma
atividade que articula diferentes planos sociais das familias de Itamatatiua, além de se cons-
tituir em possibilidade de interagdo com o exterior. Nesse sentido é possivel entender dife-
rentes aspectos da comunidade de Itamatatiua a partir de observagdes sobre essa técnica, que
poderiamos chamar de tecnologia social, no sentido de articular os aspectos econémicos,
sociais e rituais da comunidade (MARTINS: 2008).

Conforme explicitei, hd uma estreita relagio entre o universo feminino e a feitura da
cerdmica. Os proprios espagos sociais de feitura das pecas sdo espagos femininos, como os
quintais. As mulheres de Itamatatiua expressam a partir do saber da feitura de loucas. As
pegas acabam se tornando também uma representagio coletiva da visio de mundo de todo o
grupo a partir de elementos préprios, que levam a uma identificagdo coletiva e que expressa
a percep¢io dos seus mundos. Esse saber local nem sempre é considerado por agentes sociais
de fora do povoado, o que pode gerar conflitos em relagio a fungéo social do trabalho com a
ceramica e do seu significado.

O sentido da produgio orienta-se pelo uso doméstico e ndo necessariamente comercial.
Isso nio significa que as familias ndo possam vender a produgdo. Entretanto, a orientagio
do que produzir e como produzir deve passar por esse saber, dominio das familias, e néo
ser importo por exigéncias do mercado. A visdo das familias difere daquela das agéncias, de
pessoas de fora, grupos ou 6rgaos que de certa forma insistem por uma padronizagio das
pecas de ceramicas. As mulheres tém o dominio exclusivo do saber e da produgéo, o que nido
deixa de ser uma particularidade importante e que nio deve ser desprezada ou modificada
externamente. E o mercado que precisa se adequar a esse saber local.

Apesar de ser uma atividade ancestral ligada ao saber feminino, o simbolo identitario
que a cerimica representa é mais amplo, envolvendo um sentimento coletivo de pertenci-
mento.

Quando se trata desse sentimento de pertenga, pouco importa a comunidade quem
individualmente domina a técnica, se homens ou mulheres, se uma determinada familia em
detrimento de outras. Importa o sentimento coletivo que leva a identificacdo de Itamatatiua
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como terra da ceramica, representada, inclusive, por um pote localizado na entrada da co-
munidade.

Para as pessoas de Itamatatiua o que estd em jogo na feitura da louca é todo um sistema
de significagdo que é traduzido a puablico a partir desses simbolos. Toda a comunidade tem
uma relagdo com as pegas, que perpassa os diferentes planos sociais.

Essa relagio entre moradores de Itamatatiua e a feitura de louga foi sendo construida ao
longo do tempo e se fortaleceu a ponto de permear toda a comunidade que tomou esse saber
como parte da sua identidade. Em determinadas situagdes sociais e eu diferentes contextos as
pessoas do povoado se auto-identificam como sendo do lugar de onde se faz lougas ou cera-
micas ou mesmo local onde se faz pote.

Para além, o que vai dar esse tom identitdrio sdo os usos das lougas nos diferentes espa-
¢os soaisis e atividades culturais ou religiosas do territério. Atividades estas que sdo essenciais
na construgio da identidade coletiva da comunidade e na capacidade de resisténcia a antago-
nistas que intrusam o territdrio e objetivam usurpé-lo.
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EFLEXOES SOBRE OS QUILOMBOS E AS
MOBILIZACOES NO MARANHAO

Raimundo Mauricio Matos Paixdo®?

No Maranhio, ha comunidades quilombolas que tém suas origens vinculadas a flutua-
¢do dos pregos do agticar e do algodédo no mercado externo, que ocorreu por volta da segunda
metade do século XIX. Essas flutuagbes abalaram profundamente os mecanismos de repres-
sdo da forga de trabalho escrava. Muitos proprietarios endividados foram obrigados a vender
seus escravos e abandonar suas terras. Tal situag¢do possibilitou as familias de escravos e ex-
-escravos se apropriarem de terras incultas e abandonadas, com pregos declinantes (CCN/
SMDDH: 1996, p. 26).

Em algumas situagdes essas comunidades, com sistema de uso comum da terra, cons-
tituem-se numa base fixa de uso coletivo considerado comum, essencial e inaliendvel, onde
o convivio social é norteado por determinados principios, onde os lagos de consangiiinidade
e compadrio tém relevincia com cumprimento de ritos recebidos dos antepassados. As for-
malidades ndo recaem necessariamente sobre os individuos, sendo que a familia combina
fortemente com os interesses coletivos e se poe acima de muitas exigéncias sociais. A utiliza-
¢ao de praticas de endogamia e outros fatores que reforcam o parentesco, quer seja por con-
sangiiinidade, ou por afinidade, sdo responsaveis pela indivisibilidade do patriménio dessas
unidades sociais.

O controle do territério é exercido de forma a combinar formas de apropriagio privada
e coletiva de meios de produgio conjuntamente (Almeida apud CCN/SMDH: 2002, p. 40). O
individualizado é o produto do trabalho sobre a terra, sdo os frutos da colheita, o resultado
do trabalho na casa de farinha e as drvores frutiferas. Em algumas situagdes, a cada ano, cos-
tumeiramente, os trabalhadores rurais escolhem numa determinada localidade do terreno a
drea que serd rogada. Somente apés a partilha, a cada ciclo agricola, de uma terra considerada
de todos, é que certo grupo passa a trabalhar um pedago como se fosse seu, para colher sua
produgio (Almeida apud CCN/SMDH: 2002, p. 40).

No Maranhio, a formagio das comunidades quilombolas foi grandemente facilitada
pela queda do prego do algodio, produzido pela economia escravista, no mercado interna-
cional na segunda metade do século XVIII. Muitas fazendas faliram, os escravistas tiveram,
muitas vezes, que estabelecer contratos informais com os descendentes de africanos escra-
vizados no sentido de que estes continuassem a produzir em troca do acesso as terras, o
que configurou certa autonomia destes. Em outras situagdes também ocorre a prestagéo de
servigos guerreiros em troca de terras, assim como também a expulsdo de ordens religiosas
permitiu a autonomia no processo produtivo e constitui¢ido de coletividades referidas a um
territério por parte dos descendentes de africanos escravizados por essas ordens religiosas
(cf. Almeida apud CCN/SMDDH: 1996, p. 26).

52 Especialista em “Sociologia das Interpretacdes do Maranh3o: povos e comunidades tradicionais, desenvolvimento sustentavel
e politicas étnicas”. Orientagdo Aniceto Cantanhéde Filho.
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No Maranhio, na segunda metade do século XVII (CCN/SMDH: 2002, p 104), co-
megaram a chegar grandes carregamentos de negros escravizados. Segundo Astolfo Serra
(apud CCN/SMDH: 2002, p 103), a Companhia do Comércio do Maranhio em 1682, assinou
contrato propondo introduzir na Provincia dez mil escravos no prazo de vinte anos. Além
do contrato foi feito um assento para a introdu¢io na Provincia de escravizados africanos, a
160 mil réis. Segundo o mesmo autor, no ano de 1811 foram importados para o Maranhio
oito mil africanos escravizados com grande mortalidade devido aos maus tratos. De 1812
a 1820, entraram pelos portos do Maranhéo 36.356 africanos escravizados. A Provincia do
Maranhio, por volta do ano de 1820, teria 160.000 habitantes sem contabilizar a populagio
indigena.

O Coronel do Real Corpo de Engenheiros Bernadino Pereira do Lago (CCN/SMDH:
2002, p. 105), atesta no seu “Itinerdrio da Provincia do Maranhido” que, no ano de 1822, a
populagio de Provincia era de 152.893 habitantes, dos quais 77.914 escravizados.

No Maranhdo as comunidades quilombolas podem ser encontradas tanto nas dreas
rurais como urbanas e se autoidentificam como comunidades negras rurais, terras de pre-
to, quilombos, mocambos e outras designagdes. E um segmento marcado pela resisténcia,
organizagio e, principalmente, pela luta em defesa de direitos relativos a terra, a liberdade, a
cidadania e 4 igualdade.

Para os que vivem nas chamadas terras de preto, a territorialidade se constitui num forte
fator de identidade (Almeida apud. CCN/SMDH: 2002, p 88). Ela envolve as relagdes com
0s recursos naturais e contribui para que os aspectos culturais se consolidem. Nao pode ser,
pois, reduzida a simples nogio de “terra’.

A disputa pela posse do territério provoca um reconhecimento consciente da impor-
tincia que seus territérios possuem, inclusive pela preservagio de seus préprios hédbitos e
costumes, muitos dos quais conferidos pelo sistema de relagdes sociais constituido nesse pro-
cesso. Isso se torna perceptivel nas relagdes de trabalho, seja na pesca, no extrativismo ou na
agricultura, ou ainda na caga.

As relagbes com os recursos naturais existentes influenciam sobremaneira o modo de
viver desses grupos, que extraem para fins de uso e de comércio os produtos basicos necessa-
rios para sua sobrevivéncia e comercializam parte da produgio.

Nas chamadas terras de preto, pela permanéncia secular em suas dreas de moradia e
cultivo, se opondo de uma forma mais permanente a atua¢io do poder estatal, foram sendo
criadas maneiras peculiares de uso e manejo do solo, respeitando o meio ambiente, condigao
essencial para a sua reprodugio fisica e social.

Note-se que num pélo contrario estdo os grandes proprietdrios fundidrios incentiva-
dores do plantio de monoculturas, o que resulta na destruig¢io das florestas e que geram o
aceleramento da lixiviag¢do e erosio, danosos A natureza e ao proprio uso sustentado desses
recursos.

Outro contraponto a l4gica dominante de expansio do capitalismo no campo é o senti-
do dado a terra nos sistemas de uso comum, vivenciado pelas terras de preto nas quais fortes
lagos de parentesco, e a pratica de apropriagédo privada combinada com o uso comum, coexis-
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tem no mesmo territ6rio, ocasionando a indivisibilidade, inviabilizando, assim, a utiliza¢do
desta terra como mercadoria(Almeida apud CCN/SMDH: 2002, p 40).

No Maranhio, as terras quilombolas sdo disputadas acirradamente por grandes fazen-
deiros, madeireiros, mineradores e grandes projetos de hidrelétrica, plantio de soja, eucalipto
e base espacial. Sdo constantes também, os conflitos entre quilombolas e os chamados grilei-
ros, ou seja, aqueles que ocupam as terras ilegalmente. Aqui vale ressaltar que por vezes os
documentos desses grileiros passam por acordos cartoriais.

No Maranhio, conforme o levantamento realizado pelo Projeto Vida de Negro, ma-
peou-se em torno de quinhentos e oitenta e cinco situag¢des de territérios ocupados por ne-
gros (1988 a 2008) portadores de uma identidade étnica e organizados coletivamente, in-
corporando novos integrantes via casamentos e lagos de afinidade construidos ao longo do
tempo.

Os territérios conquistados precisam ser entendidos como espagos de construgéo co-
letiva, objetivando o fortalecimento, crescimento e resisténcia de luta, e ndo podem ser in-
seridos numa politica afunilada pelas ficgdes juridicas dos blocos do poder, vinculadas aos
interesses dos latifundidrios. A fungio social da propriedade s6 podera ser atendida 3 medida
em que nio elimine os direitos desses grupos.

Nio h4 igualmente dvida de que o imenso patriménio cultural afrobrasileiro encon-
tra-se ameagado pela omissdo histérica e flagrante do Estado em resgatar uma divida que esta
para além da mera protegio juridica desses territérios.

O levantamento da situagio das terras de preto ou terras de quilombos, em regides lo-
calizadas do estado, é uma necessidade que se reflete de forma permanente nos trabalhos
realizados por pesquisadores. O aprofundamento sistematico dos estudos sobre os territdrios
significa o acimulo de dados que extrapolam o préprio 4mbito das demandas do movimen-
to negro, estendendo-se a esfera de atuagdo do poder publico, demais institui¢des e demais
entidades que trabalham ou pretendem trabalhar com este tipo de situagio. A partir da regu-
lamentagio do artigo 68 do Ato das Disposi¢des Constitucionais Transit6rias, sobre os direi-
tos dos quilombolas, diversos érgios fundidrios passam a tomar conhecimento das situagdes
outrora relegadas a segundo plano.

Pesquisas sobre as terras de preto no Maranhdo tém seu registro na década de 80. Essas
pesquisas foram iniciadas pela militante e ex-presidente do Centro de Cultura Negra do Ma-
ranhio (CCN) a pesquisadora Mundinha Aratjo, que em 1983 elaborou o projeto “Comu-
nidades Negras no Meio Rural Maranhense”. Destaque-se que a pesquisadora desenvolveu o
projeto de forma voluntaria (CCN/SMDH: 2003, p.1).

Em agosto de 1986 o CCN promoveu o I Encontro de Comunidades Negras Rurais do
Maranhio, em Séo Luis, com o tema “O Negro e a Constitui¢io Brasileira”, tendo a participa-
¢do de 46 comunidades negras rurais, 11 Sindicatos de Trabalhadores e Trabalhadoras Rurais
(STTRs), 04 entidades do movimento negro de Sdo Luis e 12 entidades do movimento social.

Para a articula¢do nos municipios maranhenses contaram com o envolvimento de va-
rios militantes da entidade e contou com o apoio dos STTRs e Casas Paroquiais, sendo esta
linha de a¢do, articulada com as entidades locais, uma estratégia até hoje utilizada pelo CCN.
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O referido encontro teve como principal objetivo a discussdo de propostas referentes
aos direitos do povo negro do Maranhéo e do Brasil, que foram encaminhadas a deputados
constituintes tanto na esfera federal (a Assembléia Nacional Constituinte foi instalada em
fevereiro de 1987) assim como também a deputados constituintes estaduais (1989). A prin-
cipal reivindicagdo dos participantes foi a garantia de suas terras. A realiza¢do do encontro
coincidiu com o periodo em que varias comunidades negras estavam sendo expulsas dos seus
territdrios seculares por supostos proprietérios.

O Centro de Cultura Negra do Maranhio (CCN), o Centro de Estudos e Defesa do
Negro do Para (CEDENPA), com o apoio do Movimento Negro Unificado (MNU), espe-
cialmente a Segéo do Rio de Janeiro, da Associa¢io Afrobrasileira do Rio de Janeiro, articu-
laram-se e, na 12 Conven¢io Nacional de Negro pela Constituinte em 1986, convocada pelo
Movimento Negro Unificado (MNU), apresentaram a proposta de uma norma que garantisse
os direitos territoriais dos quilombolas, encaminhada & Deputada Federal Benedita da Silva.
Essa deputada apresentou a proposta ao Congresso Nacional, dando origem ao artigo 68 do
Ato das Disposi¢des Constitucionais Transitdrias da Constitui¢io Federal, em outubro de
1988.

Para a afirmacdo dos direitos territoriais foram estabelecidos encontros estaduais siste-
madticos proporcionando articulagdes em diversos setores e segmentos em volta da luta po-
litica quilombola, desses estabeleceu-se: o II Encontro de Comunidades Negras Rurais do
Maranhio, realizado em abril de 1988, em Sdo Luis, com o tema: “A Falsa Aboli¢ido da Escra-
vatura no Brasil”; o III Encontro de Comunidades Negras Rurais do Maranhio, realizado em
outubro de 1989, em Bacabal-MA, com o tema: “O Negro e Educa¢io na Zona Rural”; o IV
Encontro de Comunidades Negras Rurais do Maranhdo, realizado abril de 1995, em Sio Luis,
com o tema: “Os Quilombos Contemporaneos e a Luta pela Cidadania”; o V Encontro de
Comunidades Negras Rurais: Quilombos e Terras de Preto no Maranhio, realizado em no-
vembro de 1997, em Sido Luis/MA, com o tema: “Organiza¢io Negra Rural em Busca de Seus
Direitos: Terra, Satide, Educagio e Organizagio”; o VI Encontro de Comunidades Negras Ru-
rais, Quilombos e Terras de Preto no Maranhio, realizado em outubro de 2000, no Quilombo
Frechal, municipio de Mirinzal-MA, com o tema: “Terra, Produgio e Organizagio Politica
dos Quilombolas”; o VII Encontro Estadual das Comunidades Negras Rurais Quilombolas,
realizado em outubro de 2003, na cidade de Codé, com o tema: “Terra, Género e Religiosida-
de Afro” e o VIII Encontro Estadual das Comunidades Negras Rurais Quilombolas, realizado
em Setembro de 2006, na cidade de Itapecuru-mirim/MA, com o tema: “Territ6rio, Género
e Legislagdo Brasileira”.

Desses encontros de quilombos organizados no Maranhio cinco tiveram a participagio
em sua organizagio do CCN e da Sociedade Maranhense de Direitos Humanos (SMDH). A
partir do sexto encontro com o estabelecimento formal da organizag¢io quilombola, a Asso-
ciagdo das Comunidades Negras Rurais Quilombolas do Maranhio (ACONERUQ) passou
a planejar os encontros com apoio das organizagbes que comegaram o processo. Também
com a realizagdo do I e II Encontro Nacional de Comunidades Negras Rurais Quilombo-
las, realizados em Brasilia e Salvador, foi criada a Coordenagdo Nacional de Articulagio de
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Quilombos (CONAQ) em 2000. A Secretaria de Informa¢des da CONAQ funcionou com a
estrutura institucional e financeira do CCN e da SMDH, através do Projeto Vida de Negro
(PVN), durante o periodo de junho de 1997 a fevereiro de 2002, em Sdo Luis-MA.

Outro aspecto significativo diz respeito ao processo de luta politica e organizativa que
as comunidades negras rurais tém desenvolvido secularmente. Buscam a garantia da perma-
néncia em seus territorios, nio possuindo ainda os titulos respectivos, apesar desse direito
estar estabelecido na Constitui¢io Federal de 1988. Lutam ainda pela ratificagio desse direito
contido no Plano de A¢io elaborado por ocasido da Conferéncia Mundial Contra o Racismo,
em DURBAN/Africa do Sul, que diz: “os Estados devem resolver os problemas da propriedade
e das terras habitadas desde as épocas ancestrais por afrodescendentes, com a adaptagdo de seu
respectivo ordenamento juridico interno, e promover a utilizagdo produtiva da terra e o desen-
volvimento integral dessas comunidades, respeitando sua cultura e suas formas particulares de
processos de decisdo” e pela aplicagio da Convengdo 169 da Organizagio Internacional do
Trabalho (OIT), sobre povos indigenas e tribais.

No Brasil, mais recentemente, um niimero expressivo de povoados com grande quan-
tidade ou exclusivamente composto de trabalhadores rurais negros comegou a despertar a
atengdo de setores expressivos da sociedade. Tal emergéncia tem suas origens fincadas na
crescente organizagdo dos trabalhadores do campo e na ascensido do Movimento Negro, en-
quanto movimento politico catalisador de suas reivindica¢es, afirmadora de uma identidade
étnica inserida no conjunto das lutas dos trabalhadores pela posse da terra.

As comunidades quilombolas passaram a ser objeto de estudos por pesquisadores, uni-
versidades e grupos organizados e apontaram o caminho dos seus legitimos interesses, irre-
dutiveis as suas manifestagbes culturais, nio obstante seu importante papel como recriadores
de lagos de afinidades e preservadoras da histéria desses grupos.

Tal luta expressa essa imensa divida do Estado brasileiro para com a populagdo negra,
que sofre opressiao em fungdo do baixo acesso as politicas publicas do estado nacional. O pais,
contudo, por ser a sociedade nacional por esséncia pluriétnica e, a0 mesmo tempo, desigual,
com a grande maioria do seu povo reduzido a pobreza e 3 miséria, deve investir em politicas
que atendam aos interesses desses povos e comunidades.

Os quilombos, tratados comumente pelos 6rgédos oficiais sob a ética de uma politica
fundiéria que desconhece em profundidade tais situagdes, sio considerados como formas
atrasadas de agricultura, fatalisticamente fadadas a extingao.

A atuagdo prética no sentido da articulagdo entre os varios grupos, propiciando meios
de organizagido que resultaram na ACONERUQ e CONAQ deverd ser acompanhada de um
aprofundamento sistemético dos estudos sobre os territérios, assim como também a sistema-
tizagdo da documentagio histdrica coletada ao longo desses anos.

Presentemente se configura a necessidade de a¢des conjuntas e sistemdticas que facili-
tem a troca de informagdes, assim como também uma atualizag¢io das informag¢des no cam-
po da legislagdo brasileira. Para isso a perspectiva futura é realizar processo de formagio
politica, contando agora com uma aproximagio maior com relagéo as diversas situagdes que
constituem o recorte étnico. Porém, o contato continuado com as comunidades quilombolas
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através das situagdes sociais, através de seus representantes e liderancgas, permite considerar
a possibilidade de avangos significativos na afirmagio dos direitos territoriais contidos na
Carta Magna de 1988.

E preciso refletir e ampliar o debate com os érgdos governamentais sobre a violagdo dos
direitos das comunidades quilombolas, pois envolve um direito secular fundamental dos po-
vos tradicionais, em relagdo aos quais esses governos tém se preocupado muito pouco. Apesar
dos vinte e dois anos do artigo 68 do ADCT, poucas comunidades forma tituladas, sem falar
nas grandes ameagas de que a populagio quilombola vem enfrentando.

O ntmero de terras de quilombos tituladas no pais é muito pequeno em relagio a de-
manda existente. Sdo intimeras as dreas quilombolas aguardando titulagio. E um exemplo
tipico de como o governo brasileiro nido tem se empenhado para a resolugio dessa proble-
matica, por ndo levar em consideragio as reivindicagdes justas pelo reconhecimento dos di-
reitos. Faz-se necessario o reconhecimento desses territérios de uso tradicional e coletivo,
fundados em tradi¢des culturais, com fortes processos de resisténcia e estruturas sociais que
remetem a demandas pela implementagio de politicas sociais assegurando a permanéncia
em seus territérios.

A luta pela terra deve ganhar grande importincia nas discussées no cenario nacional
e internacional, com a retomada mais efervescente da discussdo sobre reforma agraria, com
maior capacidade de organizagio, planejamento e produ¢io das comunidades quilombolas.
Nao devemos apoiar a inoperancia operacional do estado brasileiro na nio titulagdo dos ter-
ritérios quilombolas e nem deixar de canalizar esfor¢cos quanto as outras dimensdes dessa
mesma luta. Essas dimensdes devem abrir outros modelos de acesso a terra, exigindo uma
ampla discussdo sobre os possiveis modelos de regularizagio e titulagdo de terras quilombo-
las.

E possivel romper com certas divisdes temdticas, que nio tém contribuido com o pro-
cesso de regularizagdo dos territdrios quilombolas, algumas das quais suportam ag¢des feitas
por contrarios a regularizagio dos territérios quilombolas, que tentam descaracterizar a legi-
timidade dos direitos destes.

Os quilombolas, que nido param de se multiplicar, na afirmagéo de seus direitos e for-
talecimento de sua identidade, aproveitando-se das lacunas abertas em nosso ordenamento
juridico, lutam néo s6 por “pedago de terra” ou pela reparagio de erros do passado, mas tam-
bém pela defesa de seus modos de vida e organizagio social presentes, suas formas religiosas,
rituais e de utiliza¢do dos recursos naturais. Sdo grupos que lutam politicamente por uma
nova perspectiva de futuro, em que sejam considerados, dentro das préprias peculiaridades,
como atores no momento de formulagio e execugido das politicas publicas, ndo s6 as relativas
a terra ou ao crédito rural mas a todas aquelas que tendem a ampliar o alcance da cidadania.

Hoje o desafio é articular as lutas em prol da afirmagio de direitos, mas entendendo,
o direito as diferengas, direito a preservagéo da identidade dos grupos participantes do pro-
cesso civilizatério nacional, dos afrodescendentes que vivem no territdrio brasileiro desde o
inicio do processo de formagio da prépria sociedade nacional, aos quais o Estado brasileiro
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deve uma reparagio eficiente, cujo comego passa pelo cumprimento da Constitui¢io Fede-
ral/1988, na garantia dos diretos dos territérios das comunidades quilombolas do Brasil.
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(g AJAZAL: DE QUILOMBO A ASSENTAMENTO

Jorrimar Carvalho de Sousa®

~ INTRODUGAO

O presente artigo nasceu de forma preliminar, mas sistematica, a partir de uma experi-
éncia vivenciada no Programa de Assessoria Técnica, Social e Ambiental & Reforma Agréria
(ATES)* na Associa¢io Agroecoldgica Tijupa®, na comunidade Cajazal, situada no projeto
de assentamento do INCRA Sao Jodo do Rosdrio, localizado no municipio de Rosario/MA.

A comunidade de Cajazal agrega em si caracteristicas e configuragdes das comunidades
negras* rurais quilombolas, presente no discurso de moradores e moradoras, apesar de sua
transformagio arbitriria em assentamento, levando-se em conta os diversos mecanismos que
interferem na posse definitiva de suas 4reas de ocupagio secular. A denominagio de comu-
nidades negras rurais passa a ser atribuida a partir do mapeamento do Projeto Vida de Negro
(PVN), elaborado e executado pelo CCN-MA/SMDH, no final da década de 1980. No 4mbito
das agbes do PVN, desenvolvidas no trabalho de campo foi incorporada a classifica¢io nativa
terras de preto, autodenominagio reconhecida nacionalmente que passa a ser acionada pelas
comunidades.

O desafio aqui proposto é apresentar uma andlise sociolégica de representagio e de
classificagdo das categorias quilombola, assentada e ndo-assentada da reforma agraria, assu-
midas no processo de organizagio politica do seu territério, analisando e relatando minhas
impressdes, enquanto um “de fora”, formulando anélises e conceitos sobre os “de dentro”,
buscando uma maneira adequada de dialogar com os autores que contribuiram, enquanto
aporte tedrico, na construgio deste trabalho.

A descrigéo etnogréfica, proposta aqui, segue preceitos metodolégicos, baseados na ex-
periéncia, enquanto técnico de ATES, em uma comunidade que se autodefine como comuni-

3 Socidlogo com especializagdo em “Sociologia das Interpretagdes do Maranhdo: Povos e comunidades tradicionais,

desenvolvimento sustentavel e politicas étnicas”. Orientagdo: Helciane de Fatima Abreu Araujo.

5 A ATES é um programa do Ministério de Desenvolvimento Agrario (MDA), executado pelo Instituto Nacional de Reforma

Agraria (INCRA), em parceria com instituigdes publicas, privadas, entidades de representagdo dos trabalhadores e trabalhadoras
rurais e organizagdes ndo-governamentais (ONGs) que trabalham com a temética da reforma agraria. Ver Araujo (2010)

55 A Associagio Agroecoldgica Tijupa é uma entidade com carater ndo governamental, portanto uma ONG sem fins lucrativos

que, anteriormente, tinha parte do seu corpo técnico trabalhando na Sociedade Maranhense dos Direitos Humanos (SMDH),
mais especificamente no Projeto Tecnologias Alternativas (PTA), vinculado a Federagéo dos Orgéos Assistenciais e Educacionais de
Base (FASE), cujo trabalho tinha dois eixos principais: um politico, que tratava de fortalecer a organizagdo e o poder de autonomia
dos pequenos produtores rurais, assim como a luta pela reforma agraria; e outro tecnolégico, promover a melhoria dos sistemas
produtivos tradicionais da agricultura familiar, através do resgate e da difusdo de tecnologias alternativas. A Tijupa foi criada a
partir da desvinculagdo desta equipe da SMDH e sua institucionalizagdo acontece em janeiro de 1990. O significado etimoldgico
da palavra origem Tupi, usada para denominar uma cabana feita de madeira e palha, construida no meio da roga para guardar
alimentos e instrumentos de trabalho.

5 Comunidades Negras é uma terminologia utilizada pela militdncia do movimento negro para se referir aquelas situagdes

sociais que no Maranhdo sdo designadas como “terra de preto”. Para melhor esclarecimento ler a respeito: Terra de Preto no
Maranhéo: quebrando o mito do isolamento. Colegdo Negro Cosme. Vol. llI. Sdo Luis-MA:, SMDH/CCN-MA/PVN, 2002, p.42-44.

61



dade quilombola, transformada pelo INCRA em assentamento. Pretende-se refletir como essa
nova classificagio predefinida interfere na mobilizagido desse grupo e na reprodugio de suas
praticas econ6micas e sociais, bem como na descaracterizagdo de suas praticas produtivas e
organizativas.

As referidas praticas ndo se coadunam, necessariamente, com as caracteristicas de um
assentamento institucionalizado em procedimentos administrativos de agentes e agéncias,
sejam ou nio governamentais, que detém conhecimento, técnico, econémico e politico do-
tado de uma légica prépria no processo de sele¢do de inclusio e exclusio preestabelecida na
constitui¢do do assentamento.

Essas impressoes resultaram do contato com a comunidade e seus moradores que,
como j& mencionamos, se autodenomina Comunidade quilombola e que hoje se encontra
dentro de um assentamento. Essa terminologia assentamento refere-se a um “conjunto de
familias de trabalhadores rurais, vivendo e produzindo num determinado imével rural, desa-
propriado ou adquirido através do governo federal e/ou estadual” (MEDEIROS et. al.: 1994).

Apresento um esfor¢o analitico, procurando compreender as classificagdes preestabe-
lecidas, no processo de regularizagio fundiaria das terras tradicionalmente ocupadas (AL-
MEIDA: 2008) por comunidades que se autodefinem quilombola, e que se confrontam com
outra atribuicdo externa, no caso assentados da reforma agrdria. Esse processo tem contri-
buido para “desterritorializa¢io” de Cajazal e/ou vem-se caracterizando num processo de
“reterritorializa¢do”” da mencionada comunidade quilombola.

Tentaremos desenvolver premissas tedricas e metodoldgicas da abordagem da antro-
pologia interpretativa de Clifford Geertz (1989), refletir sobre as transformag¢des ocorridas
com uma comunidade quilombola, na condi¢do de assentamento, considerando a dindmica
assumida no processo de organizagdo politica social dos seus territérios, a partir dessas no-
vas denominagdes de assentados e ndo-assentados, preestabelecidas pelo Plano Nacional de
Reforma Agraria (PNRA).

~ DESCRICAO DO CAMPO DE PESQUISA E DELIMITACAO DO OBJETO DE ESTUDO

Os contatos preliminares com a comunidade influenciaram na definigido do objeto pro-
priamente dito, definido a partir de minhas experiéncias na comunidade. Diante da cartogra-
fia organizacional da comunidade Cajazal, a via como um espelho refletindo minha imagem,
ou seja, me sentia parte dela, e isto tornaria ainda mais prazeroso realizar a pesquisa na mes-
ma. Evocando Bachelard (1996), ilustro o fato de té-la escolhido como objeto de estudo, o que
significa dizer que nela estdo minhas paixdes.

Ao ser inserido na comunidade Cajazal, foco das minhas andlises, fato relevante que
devo de pronto destacar é que os moradores e moradoras de Cajazal sdo conhecidos em toda
drea do assentamento e nas dreas circunvizinhas, como pretos do Cajazal, o que corrobora

57 Para fins analiticos utilizamos os termos desterritorializaco e reterritorializacdo tratado por Ortiz (1994). O autor ressalta que

“a existéncia de processos globais que transcendem os grupos, as classes sociais e as nagées” (ORTIZ: 1994, p.7). Integramos esses
termos no processo de transformagdo de uma area tradicionalmente ocupada em area de assentamento dentro de um universo
simbdlico especifico a comunidade Cajazal que se autodefine como quilombola.
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com a fundamentagio que posteriormente desenvolverei aplicada pelos préprios moradores,
quando justificam sua autodenominagéo, enquanto comunidade quilombola. Na pequena co-
munidade moram e trabalham dez unidades familiares com a mesma origem de parentesco.

Segundo O’Dwer o elemento étnico se faz presente na autodefini¢do de cada grupo
por sua origem presumida (O’DWER: 2002, p. 27), como no caso das terras deixadas pelos
seus ancestrais para criar filhos e netos, assim como relagdes de parentesco, compadrio e a
presenga de elementos da religiosidade africana e indigena, manifestam-se como simbolos
identitirios de reafirmacio étnica. Com base no referido contexto, notamos uma rede de
relagdes sociais presente nas narrativas sobre a forma de ocupagio da comunidade, ao longo
dos anos, definida por meio do uso, de maneira lenta e gradativa, do seu territério.

O desempenho de atividades produtivas de forma coletiva baseada no trabalho familiar
e a configuragio do agrupamento de moradia circunscrevem a territorialidade especifica, re-
gida por normas consuetudindrias de trabalho e convivéncia social reconhecida e respeitada
pelas familias residentes nas 4reas circunvizinhas. De forma que a autodefini¢do de Cajazal
implica, por si s6, a mobilizagdo do grupo para a agio social e politica da denominada comu-
nidade quilombola. Nesse caso, prevaleceu mais eficazmente o fator étnico, levando-os a se
insurgir contra o cadastramento de pessoas “de fora” na irea da comunidade, reservando o
registro oficial somente para as familias que ali moravam e trabalhavam.

Essa disputa entre os “de dentro” e os “de fora”, que emergiu a partir das determinagdes
normativas que disciplinaram o cadastramento das familias no assentamento, interferiu, de for-
ma determinante, na reconfiguragio da realidade de Cajazal, como também na construgio da
estrutura de classificagio das familias, enquanto assentados e ndo-assentados da reforma agréria.

A identidade de quilombola emerge como um contraponto a violéncia simbdlica impos-
ta pelas formas de classificages propostas pela politica de assentamento. A referéncia étnica
presente na memdria coletiva é uma constante, sendo “acionada pelo grupo para marcar sua
diferen¢a diante do outro” (ARAUJO: 2000, p. 35) num processo de disputa pela posse da
terra. A identidade histérica foi assumida e acionada tendo como ponto de referéncia os per-
sonagens histdricos da vida da drea em foco. Como aponta Carvalhal, a memdria individual,
construida a partir das referéncias e das lembrangas préprias do grupo, refere- se, portanto,
a “um ponto de vista sobre a memdria coletiva”. Olhar este que deve sempre ser analisado,
considerando-se o lugar ocupado pelo sujeito no interior do grupo e das relagées mantidas
com outros meios (HALBWACHS, Apud CARVALHAL: 2004, p.55).

Isso abre um leque de conflitos internos entre assentados e ndo-assentados, definidos
por critérios expostos nos instrumentos de a¢do fundidria, sobretudo, aqueles de natureza
cadastrais, conforme previsto no PNRA e na instru¢io normativa do INCRA que regulamen-
ta o processo de implanta¢do do projeto de assentamento. Os instrumentos adotados para
a defini¢do da capacidade dos assentamentos tornaram-se problema comum nas 4reas de
regularizagdo fundiéria, denominadas de “assentamentos”.

A situagdo aqui analisada retrata a realidade das comunidades tradicionalmente ocu-
padas, as quais estio num constante vir a ser, num processo permanente de transformagio.
Como num passo de mdgica, se transformam em “assentamentos” e centenas de familias sdo
excluidas do processo de regularizagio de suas terras.
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~ DESCRICAO DE UMA SITUACAO DE CONTATO

O primeiro contato com a comunidade se deu em meados de janeiro de 2005, o que
permitiu minha inser¢do nas dreas de atuagdo da Tijupd, que compreende trés Projetos de
Assentamento (PA’s) situados na regidao do Munim, hoje denominada de Territério Munim/
Lengois®. A partir do desenvolvimento de diversas a¢des nessas dreas, comecei a identificar
as redes de relagdes presentes no processo de territorializacdo dos assentamentos Sao Joao do
Rosdrio, Tingidor e Lagoa da Onga.

Ao ser inserido nesses assentamentos, o contato com o mesmo se configurou numa
relagio de desconstrugio e reconstrugio de lagos dentro de um processo de disputa pela terra
entre os autodenominados quilombolas e os denominados assentados. Entretanto, a partir de
um contato mais préximo e didrio com a comunidade e as realidades diversas do assenta-
mento, pude vivenciar o cotidiano da mesma, enquanto campo de trabalho, observando seus
afazeres didrios e isto me fez recorrer a Bourdieu (2007: p. 30), quando fala dos campos de
poder, das correlagdes de forgas, do lugar de onde se fala.

Observando as correlagdes de forgas presentes no assentamento, néo estava claro como
a equipe de ATES/Tijupda poderia resolver toda problematica surgida com o processo que se
poderia chamar de “desterritorializagio e reterritorializa¢cdo”> na transformagio da drea em
assentamento, a partir da regularizagao.

Essa transformagao arbitrdria em assentamento estd respaldada na prerrogativa politica
que historicamente esteve associada a luta pela posse da terra. A maioria das éreas desapro-
priadas sio terras tradicionalmente ocupadas, quando néo, a desapropriagio é realizada em
dreas degradadas por grandes empreendimentos agropecudrios e madeireiros constituidos
em assentamento pelo INCRA. Isso imp&e determinados padrées de organizagdo da pro-
dugdo e de organizagio politica, por meio do estimulo a criagdo de associagdes e de coope-
rativas, gerando internamente novas formas de diferenciagio na implantagio de créditos e
assisténcia técnica, junto as familias dos denominados assentados da reforma agraria.

Eram muitas as questdes que deveriam ser entendidas e solucionadas num curto espago
de tempo. A comunidade tinha muitas dividas sobre o que iria acontecer com a mesma a
partir de sua configuragdo em assentamento e com os beneficios da reforma agraria que teria
acesso, principalmente com a presenga da equipe de ATES, e se manifestava com questdes
como as seguintes: As pessoas nasceram aqui e que ndo foram cadastradas no INCRA, elas vido
ter que sair daqui? Véao morar aonde e como? As pessoas novatas que chegaram com a criagdo
do assentamento, nunca moraram aqui e foram cadastradas, o que a equipe vai fazer? Como
vai ficar a situagdo dos quilombolas que ndo sdo assentados? Quem vai ter direito nas casas, no

38 Territorio Munim/Lengdis foi criado pela Secretaria de Desenvolvimento Territorial (SDT) ligada a estrutura do MDA.
Compreende a Mesorregidao Norte Maranhense que abrange as microrregiGes de Rosario e lengdis Maranhenses formadas por 12
municipios que fazem parte dessa abordagem territorial definida pela SDT/MDA, com excegdo de Santa Rita que ficou no Territério

de Itapecuru.

¥ A partir da conceituagdo de Ortiz (1994) poderia ser aplicado aqui a partir de uma abordagem territorial em que o individuo
se insere no espacial, espiritual e profissionalmente num contexto, principalmente no familiar e agraria com o processo de
regularizagdo fundiarias de areas tradicionalmente ocupadas.
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Jfomento e no PRONAF? Os técnicos vio atender todos os moradores da drea? Quem vai resolver
o problema do Mesquita, que chegou aqui e cercou 15 hectares e proibiu a passagem das mulheres
que vdo quebrar coco? Sdo os técnicos?

As referidas questdes perpassaram pela interven¢do do INCRA na éarea. A equipe de
técnicos de ATES, primeiramente, elaborou um relatério sobre a conflituosa situagéo entre
os denominados quilombolas, assentados e ndo-assentados, pois estava evidente a existéncia de
um processo de desconstrugio e reconstrugio da representatividade. Face aos demais grupos
e agentes externos, principalmente em situag¢io de conflitos fundidrios, a comunidade acio-
nou sua identidade étnica, no caso, a de pretos de Cajazal.

Naquele momento das minhas interven¢des, enquanto membro de uma equipe de
ATES/Tijup4, foi possivel revermos nossas pré-nogdes e as auto-evidéncias - procedendo,
como orienta Bourdieu (2007: p. 35), quando nos sugere “p6r em causa de modo radical as
proprias operagdes e os proprios instrumentos do pensamento cientifico’-. A partir de entéo,
foi possivel fazer uma leitura atual das realidades observadas. Propus-me a sair, conforme
orienta Bachelard (1996: p. 57), da observagio primeira, aquela percebida como colorida,
fantasiada, apaixonante e que pode estar cristalizada pela inocéncia do olhar.

Com essa perspectiva, buscamos - eu e a equipe técnica - leituras relacionadas com
as questdes territoriais, de género, de etnia, da identidade e aspetos culturais, uma vez que
as mesmas eram presentes nas atividades de ATES. Estava posto diante de nés questdes do
cotidiano dos trabalhadores e trabalhadoras rurais da comunidade de Cajazal que se auto-
definem como quilombola e dos trabalhos desenvolvidos pela equipe no assentamento, bem
como as relagdes que os permeiam, as quais teriamos que tentar compreender.

~ DESCRICAO E ANALISE DO CAMPO DE TRABALHO

O debate em torno da regularizagio de terras tradicionalmente ocupadas que foram
transformadas em assentamentos, bem como o debate sobre o termo quilombola, enquanto
categoria de autodefini¢do ganhou visibilidade a partir da Constitui¢do Brasileira de 1988.
As comunidades quilombolas passam a ser circunscritas nas demandas de politicas desapro-
priatdrias se justapondo com as categorias de assentamentos e assentados de origem datada e
formuladas pelo Estado, sendo tratadas como objeto de intervengio versus sujeito de agdes
e demandas.

As constantes formulagbes normativas que regem o processo de criagio de assentamen-
tos tém sua origem nas agles intervencionistas do Estado, presentes em diferentes instin-
cias, principalmente no reconhecimento de conflitos agrarios com ag¢des desapropriatdrias,
estabelecendo uma nova “di-visdo”, a partir da classificagdo pré-construida e de utilizagdo de
critérios de inclusdo formal na defini¢do de novas identidades de assentados e ndo-assentados.
Como aponta Medeiros (Apud ESTERCI et. al.: 1992, p. 13) as proprias categorias “assenta-
mento” e “assentados” tém origem datada e sdo reformuladas pelo Estado.

Tais reformulag¢des nido se coadunam com os interesses das familias assentadas, nas im-
plementagdes de politicas publicas. Em detrimento das priticas sociais e culturais das terras
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tradicionalmente ocupadas que se autodefinem como terras de preto, remanescentes quilom-
bolas e comunidades negras rurais, transformadas em assentamento de reforma agraria, ten-
dem a tratar os agentes sociais como beneficiarios e objeto de intervengéo versus sujeitos de
a¢des e de demandas, gerando internamente nesses espagos novas formas de diferenciagao.
Os agentes e agéncias governamentais interferem e constroem novas classificagdes atributi-
vas, interferindo nas redes solidarias que permeiam as rela¢des socioculturais num processo
de disputa continuo.

A politica de desenvolvimento proposta e imposta pelo 6rgio oficial de regularizagio
fundidria, sobretudo nas areas tradicionalmente ocupadas, ndo é algo dado, é algo construido
e naturalizado pelo agente oficial que interfere na forma organizativa da 4rea em estudo, seja
na manutengdo ou na modifica¢do de sua estrutura organizativa, ou impondo regras e nor-
mas sem discutir com as familias inseridas no sistema de classificagio cadastral da politica
de reforma agréria.

H4 uma convergéncia para um “pensamento”’ que, a partir de entdo, acabaria com o
sofrimento e superaria o “atraso” tecnoldgico da roga do toco, secularmente utilizado por
familias camponesas. Para alguns extensionistas® de formagio nitidamente personalista e
patrimonialista, que tem suas pré-nogdes calcadas em valores ideolégicos forjados na aca-
demia, na vida urbana, sofrendo influéncia também do senso comum, essa experiéncia de
campo torna-se um desafio.

A préxis, nessa “nova” realidade, deve ser/estar aberta a outros conhecimentos cons-
truidos materialmente e imaterialmente através das tradi¢des, de valores culturais diversi-
ficados, onde o tempo/espago adquire outra dimensio. O olhar etnocéntrico com solugdes
tecnoldgicas prontas, geralmente se conflita com os valores das comunidades que tém uma
légica organizacional distinta, baseada em outra concepg¢do de mundo. Com essa situagio
antagbnica, muitas comunidades tornam-se vitimas dessa pratica extensionista que impde
suas experiéncias repletas de significagdes e conhecimentos predefinidos acerca do modo
de produgio e comercializagdo no exercicio de suas atividades, desconsiderando o sujeito
principal desse processo de transforlmagio, no caso, as familias quilombolas assentadas e ndo-
-assentadas.

Esses “detentores do conhecimento”, em contato com os supostos “desprovidos de sa-
ber”, reproduzem e mascaram os efeitos da violéncia simbélica, promovida pelos ditos agentes
especiais de transformagio que, na sua atuagio junto a comunidade, repassam conhecimento
sem compreender o cotidiano e sem considerar a vivéncia, a dindmica das comunidades,

%0 Ver BARTNIK, Fabiana Marques Pereira e SILVA, Itamar Mendes da. IN: Avaliagdo da acdo extensionista em Universidades
Catolica e Comunitaria. Avaliagdo, Campinas; Sorocaba, SP, v. 14, n. 2. p. 267-290, jul. 2009. O extensionista ao longo do seu
surgimento de um carater de imposigdo cultural, de atitude pouco favoravel ao didlogo, concebido com o transmissor de
conhecimento. Concebido como domesticador, persuasivo, representaria um momento de encontro entre pessoas que julgam
saber muito, serem donos do conhecimento — no caso — o extensionista — com pessoas que nada sabem, ou seja, as populagdes
com quem trabalha. Nesta perspectiva, hd um equivoco gnosioldgico da extensdo quando a premissa “estender a” é utilizada, pois
se ha algo dinamico na pratica sugerida, este se reduz a mera agdo de estender, o conteudo se torna estatico — ndo ha mudanga,
ndo se dissemina o conhecimento — o sujeito principal no processo de transformagao, torna-se um mero depositario de contetdos.
(Bartnik e Silva: 2009, p. 458).
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ignorando as relagdes sociais e saberes produzidos no processo histérico-cultural de areas
tradicionalmente ocupadas em especial as de ascendéncia negra e indigena.

As experiéncias com assisténcia técnica publica, a partir dos anos 1990, refletem uma
movimentagio, no sentido de mudar essa concepgdo. O Programa de Apoio a Gestdo das
Organiza¢bes de Pequenos Produtores Rurais (CONTACAP) e, posteriormente, o Projeto
Lumiar, propunha a execugio dos servigos de assessoria técnico-administrativa, com base
nos principios agroecoldgico e ambiental, tanto na redefini¢io da agricultura familiar como
nas formas de gestdo com a participagio popular. Esse processo coincidiu com as mudangas
que o Estado brasileiro vinha passando, sob a influéncia do pensamento neoliberal que orien-
ta no sentido da retirada do Estado de determinadas dreas.

Por outro lado, na tltima década do século XX, o Brasil passou por grandes transfor-
magdes politicas e sociais com a derrubada de velhos paradigmas e com as novas tecnologias
de produgio agro-exportadora, sem levar em conta as particularidades da agricultura brasi-
leira. Nesse cendrio, surgiram os movimentos sociais em contraposi¢io ao modelo existente,
ou seja, a politica extensionista, que tinha como base teérica e prética principal o desenvolvi-
mento baseado na revolugio verde.

Os novos sujeitos sociais, os sem terra, assentados, quilombolas apresentam sistemas de
relagdes permeados por uma rede de solidariedade, vizinhanga e reciprocidade, entrelacada
com o saber tradicional e tecnoldgico das familias de terras tradicionalmente ocupadas. Ao
longo das suas trajetSrias, num intenso processo de construgio de nova consciéncia identitd-
ria a partir da autodefinicéo, esses grupos apresentam diferentes formas de organizagdes re-
presentativas que influenciam e estabelecem “prioridades no interior das politicas ptblicas™
(MEDEIROS e ESTERCI: 1994, p.13)

A ATES surge como um instrumento de mudanga desses paradigmas, com envolvi-
mento dos sujeitos em questio em diferentes campos de disputa impulsionando um novo
modelo de assisténcia técnica. Propde ruptura com determinados paradigmas, e isso exige
mudangas na estrutura burocrética, para atender as especificidades previstas em suas diretri-
zes' e mudangas praticas de comportamentos, nao apenas no 4mbito do poder publico, como
também no 4mbito dos grupos beneficiados.

A ATES promove a “adog¢io de um novo enfoque metodolégico participativo e de pro-
cessos educativos permanentes e continuados™?. Observa-se, com a construgio de uma poli-
tica publica gratuita de assisténcia técnica descentralizada, que a assisténcia ganha uma res-
significagdo conceitual com a denominagio de assessoria, resultado da luta dos movimentos
sociais por programas de assisténcia técnica voltados especificamente para a reforma agréria®.

ol Lera respeito a concepgdo do programa estd exposto no Manual Operacional de ATES enquanto instrumento de orientagdo

e apoio as atividades, ordenando os diferentes elementos envolvidos no contexto proposto pelo PNRA. Aprovado pela Norma de
Execugdo do INCRA/DD/N? 78, de 31 de outubro de 2008.

%2 palestra sobre o tema “A ASSISTENCIA TECNICA: de um servigo mercadoldgico a assessoria tecno-politica”, proferida por

Helciane Araujo, por ocasido do seminario Territorial do Vale do Itapecuru, organizado pelo INCRA e pelas organizagbes e a
Cooperativa de Servigos, Pesquisa e Assessoria Técnica (COOSPAT) e PLANEJA, realizado em Itapecuru (MA), em 2009.

3 A respeito, consultar o Programa de Assisténcia Técnica e Extens&o Rural na Agricultura Familiar (PNATER), que visa implantagdo
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A aplicabilidade da politica de ATES nas comunidades quilombolas coexiste com uma
rede de relagbes construida com base nos lagos de parentesco, compadrio, vizinhan¢a e ou-
tras tantas afinidades, e, principalmente, o vinculo que o individuo estabelece com a terra e
com o outro. Todas as mencionadas relagbes estdo entrelagadas no préprio universo em que
estd inserida, ou seja, com a participagio direta e permanente dos individuos que compdem
sua realidade, a exemplo do que ocorre na comunidade Cajazal.

No contexto acima mencionado optei por fazer uso da descrigio, inspirado nas con-
tribui¢des de Geertz (1989) e nos seus apontamentos sobre a descri¢ido densa, metodologia
empregada em determinadas situagdes em que sdo produzidas, percebidas e interpretadas
realidades delimitadas de atuagio e pesquisa, considerando percepg¢des e andlises em um es-
pago de tempo, em circunstincias especificas.

A metodologia desenvolvida visa compreender, através da observagéo direta, o que ge-
rou um determinado fato social e qual sua importancia para certo campo (social, cultural,
econdmico, religioso, étnico etc.). O etnégrafo ndo pode simplesmente ser confundido com
um decifrador de uma determinada cultura, agindo como um critico literirio. Sendo que a
“Etnografia é uma descri¢ido densa” (GEERTZ: 1989, p. 20).

A metodologia, pela qual optamos, propicia uma descrigio analitica sobre a comunida-
de Cajazal. As percepgdes sobre o referido universo se constituiram em um exercicio da troca
sujeito-sujeito, em contrapartida ao método sujeito-objeto, correlacionando-o com outros
universos sociais, mensurados a partir do contato direto com os sujeitos, envolvendo-os em
um processo reflexivo no qual se destaca o sentimento de pertencimento territorial, étnico e
cultural, segundo as bases antropolégicas da conceituagio do que faz o etnégrafo:

O que o etndgrafo enfrenta, de fato - a ndo ser quando (como deve fazer,
naturalmente) estd seguindo as rotinas mais automatizadas de coletar
dados - é uma multiplicidade de estruturas conceptuais complexas, mui-
tas delas sobrepostas ou amarradas umas as outras, que sdo simultanea-
mente estranhas, irregulares e inexplicitas, e que ele tem que, de alguma
forma, primeiro apreender e depois apresentar. [...] Fazer etnografia é
como tentar ler (no sentido de “construir uma leitura de”) um manuscri-
to-estranho, desbotado, cheio de elipses, incoeréncias, emendas suspeitas
e comentdrios tendenciosos, escritos nio com os sinais convencionais do
som, mas com exemplos transitorios de comportamento modelado (GE-
ERTZ: 1989, p. 20).

A partir desse marco conceitual metodoldgico, analisei a trajet6ria da comunidade Caja-
zal, no que concerne a sua construgio identitaria, tanto como comunidade quilombola, quan-
to na sua re-constru¢io em assentamento. Esse exercicio tem o propodsito de compreender a re-

de um processo descentralizado de apoio as familias dos(as) agricultores(as) assentados(as) em Projetos de Assentamento, tendo
na metodologia de ATES um carater educativo, buscando promover apropriagdo coletiva de conhecimentos, a construgdo de
processos de desenvolvimento sustentavel.
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alidade que permeia as relagdes sistémicas entre fend6menos diversos, que fundamentalmente
interagem com diferentes tipos de categorias, de forma que se possa formular proposigdes sig-
nificativas, incorporando descobertas, hoje separadas em 4reas estanques de estudo e atuagéo.

Trata-se de esbogar aquilo que Geertz conceitua como “histéria social da imaginagio
moral’, ou seja, 0 modo como a prépria compreensio de nés e dos outros é influenciada pelo
intercimbio com as nossas formas culturais e com as interpreta¢des que outros especialistas
formulam a respeito de outras formas culturais (GEERTZ: 1989, p.17), ressaltando a diversi-
dade dos processos que deram origem a formagio da comunidade Cajazal e a complexidade
das relagdes estabelecidas entre a denominada comunidade e os demais grupos sociais resi-
dentes no assentamento.

O exercicio com a descrigio me permitiu algumas reflexdes sobre o impacto da regu-
larizagdo fundidria em dreas de terras tradicionalmente ocupadas denominadas pelo INCRA
como assentamento e em que medida isso implica a emergéncia de novos sujeitos politicos e
de direito com bases sociais histdricas e étnicas, no que tange ao processo de territorializagdo
especifica®

Na luta simbélica por seu reconhecimento, frente & necessidade de atender demandas
de cunho fundiério, qual a influéncia da politica de regularizagdo fundidria na desestrutura-
¢do da reprodugio social e material desses grupos de ascendéncia negra e indigena, visto que
a capacidade do assentamento e os critérios para o acesso ao cadastramento determinado
pelo INCRA nio levam em consideragédo os valores e os critérios, definidos pela populagio
de sucessivas geragdes que detinham o dominio de usufruto comum de seu territério. Sao
questdes que nio se esgotam neste exercicio, mas que servem de pistas para estudos futuros.

Geertz (1989, p. 21) afirma que “a Gnica defesa contra isso e contra transformar a andlise
cultural numa espécie de esteticismo socioldgico é primeiro treinar tais andlises em relagdo a
tais realidades e tais necessidades”. Desta forma, conduzir esse discurso para a nossa pritica
social que, travada em espagos puiblicos de diversidades culturais, apresenta um desafio ao
desenvolvimento da préxis. E preciso ter um olhar relacional para analisar, interpretar e com-
preender diferentes eixos deste universo socioldgico, analisar os conflitos sociais e decidir pelo
melhor 4ngulo para se encontrar as melhores composi¢des na formatagio desse novo olhar.

Neste microcosmo sociolégico, que me propus a interpretar, os sujeitos em foco passa-
vam de uma comunidade de usufruto comum para uma situagio cadastral individualizada.
O arbitrario dominante destituiu o camponés negro de suas formas ancestrais de interagdo
com os vinculos solidarios e os relegou a outras formas de conhecimento dominante, onde
sua forma organizacional é desprezada.

Para Bourdieu (1982: p. 34-35), “a agdo pedagdgica é que permite que o arbitrdrio cul-
tural do dominante ou dominado se perpetue”. Com base no exposto, considero que a con-

% Ver Almeida (2008: p. 118-126) Os Processos de Territorializagdo. In: Terras de quilombo. Terras de indigenas, “babagu livre”,
“castanhais do povo”, faxinais e fundos de pasto: terras tradicionalmente ocupadas. 2° Ed. Manaus, PGSCA-UFAM, 2008 e Almeida
(2006: p. 43 - 58) Processo de Territorializagdo das Comunidades Remanescente de Quilombo. In: Os quilombos e a base de
langamento de foguetes de Alcantara. Brasila, MMA, 2006
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figuracio da denominada comunidade em assentamento ndo condiz com sua realidade. Re-
produz o arbitrario dominante, dando mais for¢a ao grupo social que ji detém poder e isso
nio ocorre de forma passiva, haja vista que os arbitrarios se sustentam nas relagées de forga.
Assim, a relagdo no campo da disputa agréria se constituiu um jogo de relagio de forgas
em que o arbitrario de poder do grupo social de mais for¢a prevaleceu em detrimento do arbi-
trdrio cultural do grupo dominado reproduzindo a prética do sistema de implantagéo de refor-
ma agraria do INCRA e demais institui¢des do Estado que atuam nesse setor, onde a constitui-
¢do de saberes das comunidades negras rurais é suplantada por saberes produzidos em meios
exteriores a sua vivéncia e pratica social. O arbitrario cultural dominante da politica agricola e
agraria ignora as relagdes sociais e saberes produzidos no processo histérico-cultural da comu-
nidade, apontando para desconfigura¢io e posteriormente reconfiguragio de seu territério.

~ CONSIDERACOES FINAIS

Apos sucessivas e sistemdticas agdes de interagio com a comunidade Cajazal, ao longo
de dois anos como membro da equipe de ATES/Tijup4, foi possivel observar situagdes varia-
das que a mim despertaram a idéia da descrigéo e da sistematiza¢ido dos caminhos apontados
pelos autodenominados quilombola.

Um desses caminhos é que o processo de regularizagio fundidria, quando nio resulta
de processos de intensos conflitos pela conquista da terra — caso do assentamento Sao Jodo do
Rosdrio — apresenta institucionalidades dispersas com interesses imediatistas e/ou se limita a
adequar-se as diregdes apontadas e legitimadas pelo Estado. E este o caso em questio, ja que
o assentamento se configura mais como regulariza¢io fundidria do que como um assenta-
mento propriamente dito.

Assentamento que se d4 com o deslocamento de familias para uma determinada 4rea
passa a ser entendido como o mesmo significado. No caso de Cajazal, as familias j4 moravam
14 por vérias geragdes, o que configura em uma regularizag¢io fundidria. A origem histérica
da comunidade Cajazal, que se autodenomina quilombola, e estd inserida na drea de abran-
géncia do assentamento condiz com a forma de usufruto da terra de forma coletiva, tendo
origem na heranga familiar que remonta a época da pés-escravatura e hoje estd definida pelo
mapa politico-organizacional como 4rea de reforma agraria.

Na situa¢io analisada, a condi¢do de quilombola assentado passa também a ser utilizada
para enfatizar os elementos identitdrios de territério em confrontagido com outros assentados
denominados de ndo-negros e/ou brancos. Com efeito, essas classificagdes enfatizam tanto a
sua condi¢do de sobrevivéncia material, quanto de padrdes de sociabilidade e construgédo de
identidades mais abrangentes ou densas politicamente no desenvolver das unidades domésti-
cas da denominada comunidade negra rural assentada. Assim, tais comunidades circunscre-
vem, na estrutura social, grupos de trabalho denominado de mutirdo.

Esses grupos de trabalho coletivo atuam nas tarefas sociais e produtivas, funcionam
principalmente como interagio social do grupo. Fora do mutirdo, existem pequenos grupos
formados por afinidades, relagdo de parentesco e compadrio. Esses pequenos grupos nao
interferem na estrutura social da comunidade.
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A transformagio das terras tradicionalmente ocupadas em assentamentos, instrumento
utilizado pelo governo para viabilizar a reforma agraria e o “desenvolvimento” dos deno-
minados assentamentos tem suas conseqjiiéncias. No caso analisado, a cartografia territorial
montada a partir da inser¢io da comunidade de Cajazal na politica de reforma agraria se
contrapde a essas questdes especificas, nas quais se encontra as comunidades tradicionais de
uso comum secular, podendo representar a destitui¢do de universo simbdlico.

A transformagio da drea em assentamento acentua o processo de desterritorializagio e
a0 mesmo tempo a destitui¢io de c6digos que mantém a sobrevivéncia de tais grupos. Tem
como conseqiiéncia imediata a extingdo desses c6digos baseados na solidariedade, reciproci-
dade e na utilizagido dos ecossistemas culturais e ambientais.

Por outro lado, as proprias categorias assentamento e assentados tém sua origem datada
e formulada pelo Estado, sendo vistas como “beneficidrias” e objeto de intervengio, onde o
proprio Estado impde determinados padrdes produtivos, organizativos e ndo como sujeitos
de suas a¢des e demandas.

Esse cendrio de “desenvolvimento” arbitririo ao mesmo tempo desarticula e transfigura
as comunidades negras rurais no processo de territorializagdo. Estas transfiguragbes vdo ao
encontro dos interesses dos latifundiarios, que acabam adquirindo com esse processo, alguns
lotes de familias assentadas. Contudo, é pertinente lembrar que esse processo tem ocasionado
a expropria¢io de uma parcela significativa das terras tradicionalmente ocupadas.

Hobsbawm (2006: p.10) define a tradi¢do como uma construgio social do grupo no
presente. Na medida em que uma comunidade quilombola reivindica a posse definitiva de
seu territdrio “com base em costumes de tempos imemoriais o que expressa nio é o fato histo-
rico”, mas o equilibrio de forgas na luta constante das terras tradicionalmente ocupadas contra
os latifundidrios pode-se fazer alusido de que as comunidades negras rurais sdo pensadas pelas
politicas extensionistas numa visdo primordialista, como algo naturalizado, pré-existente,
atrasado precisando de desenvolvimento, uma vez que, nesta visio, as comunidades nio pos-
suem “tecnologia” e, portanto, em nada participaram na escolha dos elementos e métodos
que fizeram parte da referida politica de desenvolvimento, no sentido evolucionista na dire-
¢do de tecnoldgica e da produtividade.

Almeida (2008: p.25) analisa “a relagido entre o surgimento destes movimentos sociais e
os processos de territorializagdo que lhes sdo correspondentes” Dando énfase s denominadas
terras tradicionalmente ocupadas que expressam uma diversidade de formas de existéncia cole-
tiva de diferentes povos e grupos sociais em suas relagées na utilizagido dos recursos naturais.

O confronto entre terras tradicionalmente ocupadas e a nogao de propriedade de mé-
dulo fiscal da reforma agréria estd presente na comunidade negra rural Cajazal, territério do
assentamento Sdo Jodo do Rosdrio, a partir do ordenamento espacial mediado pelo INCRA,
no parcelamento da rea, o que limitou o acesso e uso regular das reservas permanentes e le-
gais na aplicag¢do de mecanismo externo que implica a desestruturagdo da reprodugio social
e material dessa populagio descendente de escravos e indigenas, visto que a capacidade deter-
minada pelo INCRA néo leva em consideragio saberes locais de sucessivas geragdes que deti-
nham o dominio de usufruto comum de seu territério, sendo este destituido e transformado
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em assentamento da reforma agraria, num acentuado processo de desterritorializacio e ao
mesmo tempo a destitui¢do de cédigos que mantém a sobrevivéncia dos referidos grupos.

Assim, torna-se necessario repensar a desterritorializagio constituida, a partir da im-
plantagio de assentamentos, ndo apenas no campo juridico da regulariza¢io fundidria, mas,
também, no campo politico das relagdes sociais e sua contextualizagio territorial de campesi-
nato de uso comum, historicamente constituido por bens materiais e imateriais das diferentes
terras tradicionalmente ocupadas, historicamente reconhecidas pela mobilizag¢do de sua luta
simbdlica em defesa de seus territérios.
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ZEMUISH OHAW - A FESTA DO MEL DOS TENETEHAR

Jodo Damaceno Gongalves Figueiredo Junior ¢

~ INTRODUCAO

Os Tenetehara conhecidos regionalmente como Guajajara, ocupam atualmente no Ma-
ranhdo, 11 4reas indigenas localizadas na Pré Amazdnia, nas regides dos rios Mearim e Pin-
daré e seus afluentes: os rios Corda, Grajat, Caru, Zutiwa e Buriticupu. Pertencente a familia
lingiiistica Tupi Guarani, a autodenominagio Tenetehara, significa “nés somos o povo verda-
deiro” Atualmente, os Guajajara somam em torno de 20 mil pessoas.

Data de 1653 o primeiro contato feito pelos jesuitas através da catequese com os Tene-
tehara do Alto Pindaré, portanto mais de 300 anos de contato que perpassam os diversos pe-
riodos da hist6ria oficial. E em cada um desses periodos ocorreram muitas “perdas” para esse
povo do ponto de vista étnico-cultural. Mas apesar desse longo, intermitente e sistemdtico
contato, percebemos que a cultura Tenetehara possui um dinamismo préprio conferindo-lhe
vigor e uma resisténcia que a impediu de um processo total de aculturagao.

O ritual tem inicio de manha com a saida para o mato de um grupo formado por ho-
mens, predominantemente. Ap6s alguns instantes principia-se ao que eles chamam de “cor-
rida do mel’, onde esse grupo que foi para o mato volta em marcha acelerada alvorogando
galhos de matos e fazendo muito barulho imitando abelhas quando se encontram. Assim
acontece quando fazem a corrida, sempre que passam por alguém ou por alguma casa, cum-
primentam-se com bastante alegria.

Todos estio enfeitados com seus adornos plumadrios, folhas de mato atadas ao corpo e
pintados com urucum e jenipapo. Alguns usam saiotes e cocares de palha de palmeira de bu-
riti. Apés os grupos terem se encontrado todos continuam em marcha acelerada para o patio
da aldeia. Seguem-se alguns instantes de euforia e cantos e depois os cantores, a frente, con-
duzem os participantes para um saldo no qual estdo pendurados na cumeeira os litros de mel.

Todos dentro do saldo, o mel é retirado da cumeeira para, em seguida, ser preparado pe-
los mais velhos. E retirada uma média de 10 litros de mel por dia e entregues ao senhor Vicente
Hamui* para preparar a “garapa’, adicionando muita dgua para que o mel ndo fique muito
espesso, misturando-o até que fique completamente homogénea, uma espécie de hidromel.

Feito isto, tém-se inicio novamente os cantos e dangas dentro do saldo. A danga circular,
sempre em sentido anti — hordrio, é acompanhada pelo som dos maracéds. Muitas mulheres
participam nesse momento, pois sdo elas que simbolicamente representam as abelhas e irdo

%5 Cientista Social (UFMA). Artigo apresentado ao Curso de Especializagdo em “Sociologia das Interpretagdes do Maranhdo:

Povos e Comunidades Tradicionais, Desenvolvimento Sustentével e Politicas Etnicas” da Universidade Estadual do Maranh&o.
Orientagdo: Rosa Elizabeth Acevedo Marin

% 0 cacique e cantor Vicente Hamui possui muito prestigio em todas as aldeias da Araribdia, pois sempre que alguém se referia
a ele, mesmo sem estar presente, as pessoas o faziam com muita deferéncia e respeito. Vicente é uma espécie de guardido dos
rituais tenetehara, € um dos poucos que conhece os cantos e momentos da cerimonia do mel.
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ser as principais protagonistas do ritual. Algumas delas enchem as cuias com o preparado do
mel (hidromel) para acompanharem a danca e a cantoria.

A cada instante um homem é escolhido ou se oferece para cantar e ser batizado com o
mel. Em seguida as mulheres agarram os homens pelas orelhas, cabelos nuca, ombros, belis-
cando fortemente como se fossem abelhas. Nesse momento algumas senhoras, que pode ser
mde, avo, tia ou esposa daqueles que estdo sendo batizados, iniciam uma espécie de transe,
gritando e alvorogando os cabelos como se estivessem protegendo o seu parente das abelhas
ou ainda, como se estivessem tentando tirar abelhas que ficam presas no cabelo, como acon-
tece com o ataque de um tipo de abelha conhecido como “chupa suor™.

Esse rito de protegdo protagonizado pelas mulheres mais velhas para com aquele “pa-
rente”, que estd passando pelo sacrificio de tomar o mel, é um momento bastante cOmico e
teatralizado, quando isso acontece muitos participantes dirigem sua atengéo para essa mulher
durante esse desespero ritualizado.

Depois de algumas voltas no saldo o cantor para no centro e entido as mulheres derra-
mam o mel sobre a sua cabega e logo em seguida oferecem-no para bebé-lo. Somente pode
ser batizado com o mel quem sabe cantar ou é convidado e levado pelo brago por alguém que
saiba. Geralmente, os mais velhos conduzem na cantoria, adolescentes e rapazes que ainda
néo passaram pelo ritual de iniciagdo masculina e, por isso, ndo cantam.

As mulheres cabe uma participagio significativa na ceriménia, pois sio elas que irdo
ofertar o mel aquele que passou pelo sacrificio. Sdo elas que ajudam na animagio da festa,
através do coro. O ato sacrifical, através de beliscées, puxdes no cabelo e orelhas, pelo qual
passa aquele que deseja tomar o mel é protagonizado pelas mulheres. Metaforicamente as
mulheres cumprem o papel das abelhas que protegem o mel. O canto serd o ardil utilizado
pelos homens para obterem o mel. O sacrificio evidenciado através do martirio é finalmente
recompensado com o oferecimento do mel pelas mulheres. Ao oferté-lo elas recompensam
simbolicamente aquele que passou pelo sofrimento. Fora desse sacrificio ritualizado, ndo hé
outra maneira de tomar o mel.

Com relagio aos tabus acionados durante o ritual, dois foram mencionados pelos inte-
grantes das aldeias. Um ficou bastante evidente quando o senhor Vicente reclamou a alguns
indigenas de estarem embriagados por cachaga, pois, segundo ele, a tinica bebida permissivel
durante o ritual é o mel. Outra proibi¢io comentada de forma bastante restrita foi em relagio
ao ato sexual que, segundo tais relatos, o sexo é proibido durante o ritual e a pena que paga
quem o pratica é a queda do cabelo.

Em muitos depoimentos foi bastante recorrente a questao do cumprimento da cerimé-
nia pela aldeia que se propde em fazé-la, caso contrério recaira sobre o seu povo, uma série
de maleficios tais como doengas, pentrias e até mesmo mortes. E se alguém disser que ird a
Festa do Mel tera que fazer tudo para cumprir.

A decisio de uma aldeia em se comprometer para fazer a festa é bastante dificil, pois a
empreitada requer um alto grau de coesio social e a alimentag¢io dos convidados fica a expen-
sas da aldeia anfitrid. Penso que o processo do relativo abandono deste ritual ocorreu devido
a fragmentagdo social entre as familias extensas. Desta forma, Festa da Menina Moga ou Festa
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do Moqueado ficou sendo a mais realizada, pois este é um ritual que evidencia muito mais o
status das familias extensas.

A retomada da Festa do Mel pelos Tenetehara, na interpreta¢io que fago, ndo foi um
acontecimento fortuito, essa retomada estd intrinsecamente ligada ao processo de afirmagio
identitdria do grupo e ao movimento de prote¢io do territdrio, devido a crescente intrusio e
exploragio de seus recursos naturais. Conforme podemos perceber em nota divulgada pelo
Conselho Indigenista Missiondrio (CIMI):

A situagdo na Terra Indigena Araribodia a cada dia se agrava mais e mais.
E assustadora a atuagdo dos madeireiros na regido. Segundo dentdncia
de Itamar Guajajara, nos tltimos dias os madeireiros tém intensificado a
acdo. Sdo cerca de 30 caminhdes retirando diariamente madeira. Sdo dois
grandes focos de invasdo: um, segundo Itamar Guajajara, por Amarante
onde os invasores entram na terra indigena por uma fazenda chamada
Rondominas, cerca de 10 km de Bom Jesus das Selvas. No outro foco,
segundo a Equipe do Cimi em Grajad, os madeireiros entram pelo muni-
cipio de Arame. (CIMI, 2005, p.1)

Um dos momentos mais tensos dessa situagdo de conflito entre madeireiros e indige-
nas, ocorreu em outubro de 2007, na aldeia Lagoa Quieta. Quando um grupo de homens
armados, oriundos da cidade de Buriticupu, invadiu a referida aldeia, aterrorizando seus mo-
radores, ameagando-os mata-los, em represilia ao fato de que dias anteriores, os indigenas
teriam apreendido um caminhdo que transportava madeiras dentro da érea. Desse conflito
resultou a morte de um indigena de 60 anos e uma mulher ficou ferida.

Outro fato importante, também ocorrido em outubro de 2007, um més antes da rea-
lizagdo da Festa do Mel, foi a deflagragio de uma fiscalizagio ostensiva da FUNAI, na T.L
Araribdia, em parceria com o Instituto Brasileiro do Meio Ambiente e dos Recursos Naturais
Renoviveis - IBAMA e a Policia Federal. Essa operagio fazia parte do projeto de aviventagio
dos limites e agdes de protegdo e vigildncia da referida terra indigena. Em sua justificativa o
projeto descrevia a seguinte situagéo:

Dentre as ameagas a Terra Indigena destaca-se uma bem concreta, a ex-
ploracio ilegal de madeira, a qual vem sendo desenvolvida hd mais de 20
anos, com o consentimento e participagdo de algumas liderancas indige-
nas e, a existéncia em seu entorno de dezenas ou até mesmo mais de uma
centena de propriedades rurais, muitas das quais estendem sua ocupag¢io
por sobre o limite da terra indigena. E complementa o quadro de pressiao
e de ameagas no entorno da terra indigena, a expansao de dezenas de po-
voados, de assentamentos do INCRA, de abertura de intimeras estradas
vicinais, acessos faceis a penetragdo de cacadores e extratores de essén-
cias vegetais, como o jaborandi. (FUNDACAO NACIONAL DO INDIO:
2007, p.3)
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Portanto, essa fiscalizagdo, que teve o apoio também de organiza¢cdes do movimento
indigena, tinha como principal objetivo a desintruséo, principalmente dos madeireiros que
exploram ilegalmente a reserva, muitas vezes, conforme descri¢io acima, com a aquiescéncia
de algumas liderangas indigenas. O resultado, na época, foi a apreensio de varios caminhdes
carregados com madeira e aplica¢des de multas em proprietarios de serrarias da regido. E, por
outro lado, houve ameagas de mortes pelos madeireiros a funcionarios e chefes de postos da
Fundagio Nacional do indio (FUNAI) de Imperatriz.

Certamente que essa situag¢io de conflito, aliada ao carater de agrega¢io da ceriménia, no
sentido de aglutinar e melhorar as relagdes entre as aldeias da T.I. Araribéia contribuiu signi-
ficativamente para o ressurgimento do ritual com uma participagio em massa dos Tenetehara.

Esse processo de reafirmac¢io da identidade étnica foi perceptivel na realizagio da ce-
rimonia, tanto em 2007 na aldeia Araribéia, quanto em 2008 na aldeia Jugaral. Alguns de-
poimentos apontavam para a problematica do desmatamento indiscriminado pelo qual vem
passando a terra indigena, quando varias liderangas das mais diversas aldeias questionavam o
que sera da Festa do Mel, com a destrui¢io das matas e onde o mel iria ser coletado.

A situagio pesquisada ajuda a relativizar a idéia do tradicional como algo amarrado a
natureza, pois conforme ALMEIDA:

O significado de “tradicional” mostra-se, deste modo, dindmico e como
um fato do presente, rompendo com a visdo essencialista e de fixidez de
um territdrio, explicado principalmente por fatores histéricos ou pelo
quadro natural, como se a cada bioma correspondesse necessariamente
uma certa identidade (ALMEIDA: 2009, p.118-119).

O fortalecimento dessa identidade coletiva baseia-se em novas formas de relagio po-
litica que vem tomando for¢a no cendrio nacional, sobressaindo-se a atuagdo das chamadas
“populagdes tradicionais”

~ REIVENCAO DA TRADICAO EM UM RITO TENETEHARA

Neste capitulo, procuro fazer algumas reflexdes sobre o processo de “reinven¢édo da tra-
di¢ido’, pois segundo HOBSBAWN & RANGER (1984) muitas tradigdes tidas como antigas,
na verdade sdo bem recentes, quando nio inventadas.

Utilizando o conceito de tradi¢do inventada, este autor abrange tanto “as tradi¢ées real-
mente inventadas, construidas e formalmente institucionalizadas, quanto as que surgiram de
maneira mais dificil de localizar num periodo limitado e determinado de tempo” (HOBSBA-
WN & RANGER: 1984, p.19).

Quanto a Festa do Mel, o seu surgimento nio esta circunscrito em um tempo ou espago
definido, segundo Chicdo Guajajara, da Aldeia Lagoa Quieta:

A Festa surgiu hd muito tempo, desde o tempo que comegou a gente tam-
bém, os mais velhos. E do tempo que as cagas falavam, de muito tempo. A
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gente s6 alcangou a conversa, sé a noticia. Os mais velhos cantavam. Os
mais velhos foram se acabando e ai continuou para os mais novos (Chicao
Guajajara, aldeia Lagoa Quieta: 2007).

Percebe-se, com este relato, que o tempo do surgimento da cerimonia é imemorial e
mitico. Remetendo até mesmo aos primdrdios do aparecimento dos Tenetehara.

HOBSBAWN & RANGER (1984: p.19) continuam a explicitar o conceito de tradi¢do
inventada, como “um conjunto de praticas, normalmente reguladas por regras ticitas ou
abertamente aceitas; tais praticas, de natureza ritual ou simbdlica, visam inculcar certos valo-
res e normas de comportamento através da repeti¢do, o que implica, automaticamente; uma
continuidade em relagéo ao passado”™

A tradigdo ndo é costume, sdo categorias que devem ser diferenciadas. O que carac-
teriza a tradigdo, inclusive as inventadas é que estas séo invaridveis. O passado a que estas
tradigGes se referem impde regras e priticas fixas como a repeti¢ido. Porém o “costume” nio é
invariavel, ele pode ser modificado com o tempo.

O processo exato da criagio dos rituais e complexos simbdlicos ainda néo foi devida-
mente esclarecido. O que se presume é que esse complexo se apresente de forma mais eviden-
te quando uma tradi¢do tenha sido inventada por uma tinica pessoa.

No caso da Festa do Mel, foi um cagador tenetehara, conforme o relato mitico, que
tendo “aprendido” a ceriménia com os homens-ongas e, em seguida, ensina a toda a aldeia.
Aqui fica explicito que a “inven¢do” dessa tradi¢do tem uma origem mdgica. Com efeito, lo-
calizar temporal e espacialmente a origem dessa “tradi¢do”, é uma tarefa que dificilmente os
tenetehara irdo realizar.

Portanto, conforme HOBSBAWN & RANGER (1984: p.12), é mais ficil indicar com
exatiddo a origem de cerimdnias oficialmente instituidas do que descobrir os primdrdios
de tradi¢des que tenham sido em parte inventadas, em parte elaborada informalmente por
grupos fechados, onde dificilmente se terd registros documentais.

Sobre as “tradi¢des inventadas” HOBSBAWN & RANGER (1984) conclui que elas po-
dem ser classificadas em trés categorias:

a)- aquelas que estabelecem ou simbolizam a coesdo social ou as condi-
¢oes de admissao de um grupo ou de comunidades reais ou artificiais;
b)- aquelas que estabelecem ou legitimam institui¢des, status ou relagdes
de autoridade e c)- aquelas cujo propdsito principal é a socializagdo, a
inculcagdo de idéias, sistemas de valores e padrdes de comportamento.

Sendo uma tradi¢do dos indigenas tenetehara é possivel pensar a Festa do Mel como
uma tradigio reinventada, pois uma vez que ela hd algum tempo vinha deixando de ser rea-
lizada por esse grupo, a sua retomada caracteriza um processo de reinvengio. Os fatores que
influenciaram o retorno de sua realizagio possibilitam-nos compreender esta cerimonia den-
tre aquelas classificadas por HOBSBAWN & RANGER (1984) que instituem e simbolizam a
coesdo social.

77



Essa caracteristica de estabelecer a coesdo social ocorre na medida em que hid um
trabalho coletivo e integrado entre as aldeias e, por mais conflitos que ocorra entre os seus
membros, durante a realiza¢do cerimonial, estes sdo diluidos. Todos os caciques (fuxauas)
redinem-se nesse momento de celebragio, dancam, cantam e praticam a comensalidade do
mel conjuntamente. Ao final regozijam-se e despedem-se em um clima de cumplicidade.

Portanto, considerando a zemuishi ohaw como uma reinvengdo da tradigio, isto fica
evidenciado através da iniciativa que os jovens indigenas (professores e liderangas) tiveram
de solicitar aos mais velhos, Vicente (aldeia Araribéia), Chicio (aldeia Lagoa Comprida) e
Abraio (aldeia Jugaral) para ensinarem a cerimonia, conforme o depoimento abaixo.

Ficamos mais de um més ensaiando, aprendendo com os mais velhos.
Eles estdo nos incentivando para levar essa cantoria em frente, pois ja
estava acabando, extinta e nds pedimos aos idosos que nos ensinassem.
Porque, se ndo formos noés mesmos, quem vai lutar por nds? Por isso
estamos com mais alegria e forga. (Fredson Rauki, aldeia Jugaral — 2007).

Um dos aspectos mais recorrentes nos depoimentos dos jovens tenetehara foi sobre a
importéncia de terem aprendido os cantos rituais com os mais velhos, sendo essa aprendiza-
gem uma demanda que partiu dos préprios jovens, principalmente os da aldeia Jugaral. Sobre
isso, Chicio fala:

Hd muito tempo que ndo tinha(a festa), tava esquecido dele (do mel), quase
tava acabando. Por isso que a turma pediu ao Vicente prd fazer a Festa do
Mel. Eu ndo queria fazer, mas pediram, porque ele sozinho ndo podia fazer,
s6 de dez pessoas pri frente. (relato em 2007)

Segundo HOBSBAWN & RANGER, “as tradi¢des inventadas, ao contrario dos costu-
mes evoluidos inconscientemente, sé poderiam ser levados a sério se levados ao pé da letra”
(1984: 244). Na cerimdnia do Mel, hd uma preocupagido dos ancidos em realizar o ritual com
os detalhes “como era” feito em tempos pretéritos.

A invengio da tradigdo, para este estudioso, tem como objetivo a afirmagio ou o au-
mento do controle em determinadas situag¢des, como por exemplo, foi o caso das ex coldnias
africanas onde “os mais velhos tendiam a recorrer a tradi¢do com o fim de defenderem seu
dominio dos meios de produgio rurais contra a ameaga dos jovens” (HOBSBAWN & RAN-
GER: 1984, p.261).

No caso das coldnias africanas, estudadas por HOBSBAWN & RANGER (1984), a si-
tuagio entre os velhos e os jovens gerou muita tensdo, porque os jovens migrantes ao regres-
sarem para as suas comunidades se depararam com uma sociedade sob forte controle dos
ancidos, em contrapartida, os velhos sentiram-se ameagados com as habilidades e a renda
adquirida pelos migrantes. Nesse sentido, os mais velhos acionaram os direitos consuetudi-
narios sobre o controle das terras e das mulheres. Enfim, para Ranger, esse controle gerencial,
di-se em fun¢io do conhecimento “tradicional” que os mais velhos tém o monopolio.
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Estabelecendo um didlogo com estes autores, percebo que assim como no caso das so-
ciedades africanas, estudadas sob o foco das “tradi¢bes inventadas”, os tenetehara, ao ‘res-
gataremy’ a Festa do Mel, o fazem através do “conhecimento tradicional” que os ancidos sdo
depositérios. A tradi¢do, no caso tenetehara, é plenamente reconhecida, tem aceitagio técita,
sendo até mesmo evocada pelos ancidos através da solicitagio e aquiescéncia dos jovens.

Essa importancia, relegada aos mais velhos, aos tamuis, é percebida durante todo o pro-
cesso ritual. Pois estes ficam sob o foco constante dos jovens e, ao final do ritual, incentivados
pelo prestigio, os ancidos protagonizam longos discursos onde a ténica sera a responsabilida-
de com a continuidade da festa, da tradigao.

~ ANALISE DO PROCESSO RITUAL DA FESTA DO MEL

Para efeito de andlise, Gennep (1960) decompde os ritos de passagens em trés cate-
gorias, que sdo os ritos de separagio, ritos de margem e ritos de agregagio, muito embora
este autor nos advirta que tais categorias ndo sdo igualmente encontradas em um mesmo
cerimonial. Portanto, cerimonia como funeral, é um rito de separagio (pré liminar); noivado,
gravidez e iniciag¢do sdo ritos de margem (liminares); casamento, um rito de agregacio (p6s
liminar).

Os ritos preliminares sdo os ritos de separacio do mundo anterior, ritos liminares, sdo
executados durante o estdgio da margem e os pds liminares sio os ritos de agrega¢io ao novo
mundo. (GENNEP: 1960, p.37)

Ainda segundo esse mesmo autor uma mesma ceriménia pode ser acompanhada por
muitos ritos, tais como: ritos de fecundagio, de protegéo, de previsdo, de defesa, de purifica-
¢d0. No caso da Festa do Mel, percebo que esta comporta ritos de purificagdo, pois além de
tomar o mel, as pessoas tém suas cabegas molhadas com o liquido.

Os rituais, segundo Van Gennep sio fendmenos carregados de significados e atuam
com mecanismos recorrentes temporal e espacialmente, sendo o principal a realiza¢do de
uma espécie de costura entre posi¢des e dominios, pois a sociedade é concebida pelo autor
como uma totalidade dividida internamente. (GENNEP: 1960, p.16).

Como foi possivel perceber, na ceriménia do mel, os papéis, posi¢des e dominios sdo
bem demarcados, definidos e hierarquizados. O chamado dono da festa é aquele que detém
o conhecimento dos momentos ritualisticos, dos tabus acionados durante o periodo da festa,
dos canticos, do preparo do mel e todas as outras pessoas o tratam com deferéncia.

Os cantores mais jovens que aprenderam as musicas com os mais velhos também ocu-
pam posi¢io importante no ritual, pois através deles e tio somente é que os participantes de
modo geral irdo ter acesso ao batismo com o mel.

A relagdo de dadiva é estabelecida pelo ato de dar e receber. O fato do mel ndo ser
comprado e sim doado a aldeia anfitrid por outras aldeias, indica uma situagio de dadiva que
a ceriménia permite. O que possibilita, com efeito, relagdes amistosas e coesdo social entre
as aldeias. No caso foi 0 que aconteceu entre as aldeias Jugaral e Araribéia com histérico de
rivalidades, segundo informagdes de alguns indigenas.
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Para Van Gennep, o “rito de comer e beber conjuntamente é claramente um rito de
agregacio, de unido propriamente material. (...) A unido assim formada pode ser definitiva.
Mas na maioria das vezes dura apenas o tempo da digestio” (GENNEP: 1960, p. 43). No caso
dos tenetehara, o ato de beber o mel em conjunto, exemplo de comensalidade, revela um rito
de agregagio.

Outro aspecto observado no processo de agregacéo foi no encerramento da cerimdnia.
Ao fim das cantorias, tanto na aldeia Araribdia, quanto na aldeia Jugaral, os participantes
ficaram durante um bom tempo da tarde em um clima de confraternizag¢io, abragaram-se,
choraram, fumaram conjuntamente cigarros enrolados com tauari®, sentaram-se em circu-
los e durante vérias horas, conversaram em sua lingua materna. Nesses circulos a primazia
da aten¢io é para os mais velhos. Os jovens voltaram suas atengdes para eles por horas a fio.

A aceitagido do “outro’, do “estrangeiro” é também descrita em GENNEP (1960) como
um ato ritualizado e a sua aceitagio ou ndo dentro de um grupo dependera de muitas cir-
cunstancias. H4 sociedades em que este contato e a aproximagio dio-se através de trocas de
sangue, como é o caso de diversos povos africanos. Em outras sociedades, a simples pronin-
cia de uma palavra ou uma saudagéo, tem como resultado criar uma unido, mesmo que por
pouco tempo. Percebi que essa aceitagdo do outro entre os tenetehara pode ser facilitada com
algumas saudag¢des usadas por eles em tupi - guarani, como por exemplo, catu, que equivale
a um tudo bem? Entre os rituais de agregagio, distinguem-se aqueles:

que tém alcance individual e unem uma a outra ou duas pessoas, como
por exemplo, oferecer ao outro alguma coisa para beber ou comer (comu-
nhao); envolverem-se no mesmo vestuario; sentarem-se no mesmo assen-
to (...) comerem uma mesma iguaria ou em um mesmo prato; beberem
um mesmo liquido ou no mesmo recipiente” (GENNEP: 1960, p. 115).

Conforme o autor, estes sdo classificados como ritos de unido. Ja os ritos de agregagio
tém alcance coletivo, seja ligando um ou outro individuo a um novo grupo ou unindo dois
ou varios grupos.

Voltando a atengéo para o conjunto cerimonial da Festa do Mel, percebemos que ela
contém momentos tanto de ritos de liminaridade, quanto de agregacio. Embora as pessoas
se unam através de situa¢des, como por exemplo, beber o mesmo liquido, oferecer ao outro
o mel para beber, oferecer o brago para quem nio sabe cantar, tenha um alcance individual,
somente até nesse ponto a cerimdnia tem esse aspecto.

O que me leva a compreender a zemuishi ohaw como um ritual que possui uma fase de
agregacio sio as agdes de cunho coletivo que ocorrem durante toda a cerimdnia, como por
exemplo, as cantorias e dangas coletivas, as corridas cerimoniais, a comensalidade e democrati-
zagdo do mel, a retirada do mel na mata, a doagédo deste a aldeia anfitrid e o compromisso de to-

670 tauari é feito com a entrecasca de uma arvore homénima, transformado em folhas bem finas que sdo depois usadas para

fazer cigarros com tabaco.
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dos em beberem todo o mel, para entio decretarem o final da cerimoénia. No entanto, ndo seria
incongruéncia afirmar que a cerimdnia agrega simultaneamente ritos individuais e coletivos.

Esse aspecto e alcance coletivo sdo evidenciados pelo préprio carédter democratico que
tem a Festa do Mel, a participagdo é aberta a todos, ndo é uma ceriménia do tipo fechada ou
secreta. A prépria estrutura da casa cerimonial, um grande barracio coberto de palhas sem
paredes, como foi o caso da festa na aldeia Jugaral, propicia o livre acesso a todos os partici-
pantes e convidados.

O ato das mulheres aplicarem beliscdes na nuca, no pescogo, puxarem os cabelos e ore-
lIhas daquele que vai ser batizado com o mel constitui, dentro do ritual, um ato de flagelagio.
Segundo Gennep (1960), a flagelagdo é um rito de agregagio e pode ser interpretado de vérias
maneiras. Enquanto rito pode ter agio sexual, pois conforme a psicologia essas regides do cor-
po apresentam-se como zonas erdgenas. Notei que nos momentos da flagelagio dos homens,
as mulheres divertiam-se muito. Um dos cantores chegou a comentar que durante a Festa do
Mel, as esposas ndo poderiam ficar com citimes ao verem muitas mulheres jovens tocando, be-
liscando, puxando os cabelos e orelhas de seus maridos, pois aquele era um momento de festa,
de brincadeira, de “vadiagem” No entanto, em relagdo ao aspecto do afloramento da sensuali-
dade durante a flagelagio, é algo que precisaria uma observagio e reflexdo mais aprofundada.

Com sua primeira edigdo publicada na segunda década do século XX, Os Ritos de Pas-
sagem, de Arnold Van Gennep, tornou-se uma obra seminal no estudo dos ritos enquanto
fendmenos a serem compreendidos como possuidores de relativa autonomia de outros domi-
nios do mundo social e nio apenas como apéndice das a¢des consideradas magico-religiosas.

Tendo como pardmetro a teoria de Gennep e, ampliando a sua perspectiva, Victor Tur-
ner (1974) considera que a primeira fase do rito, a separagio, compreende o afastamento do
individuo de uma posigdo fixa dentro da estrutura social. A fase limiar (margem) é interme-
didria, nela o sujeito ritual, o transitante, é um sujeito ambiguo praticamente desprovido de
atribui¢des do passado ou do futuro. Na terceira fase, de agregacio, a passagem é consumada,
onde o individuo ou o coletivo encontra-se num estado de relativa estabilidade.

Ao atingir essa dltima fase o sujeito passa a ter direitos e obrigagdes diante dos mem-
bros de seu grupo e espera-se que seu comportamento seja de acordo com as normas, costu-
mes e padrdes éticos compativeis com sua posigio social. (TURNER: 1974, p. 116)

Com efeito, é sobre o estigio de liminaridade e sobre os atributos e caracteristicas das
pessoas liminares que Turner dedicar4 seus estudos. E a ambigiiidade, prépria desses sujeitos,
que chamari a atengdo desse autor. Tendo em vista que entidades liminares situam-se em
uma zona intermedidria, suas atribui¢des, que escapam as redes de classificagbes, sdo am-
biguas e indeterminadas “a liminaridade é freqiientemente comparada 4 morte, ao estar no
utero, a invisibilidade, 4 escuridio, a bissexualidade, as regides selvagens e a um eclipse do sol
oudalua” (TURNER: 1974, p. 117)

Dessa forma é que, geralmente nos rituais de iniciagio os nedfitos apresentam-se des-
providos de tudo, demonstrando que essas entidades liminares, ndo possuem status, signos,
roupas, objetos ou qualquer outro elemento que indique posi¢do social dentro de uma classe,
grupo ou sistema de parentesco.
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A zemuishi ohaw, conforme afirmo anteriormente agrega elementos tanto da fase liminar,
quanto da fase de agregacio, conforme exposto anteriormente. Tentarei, aqui em diante, situar
o momento do ritual em sua fase de liminaridade. Muito embora, no caso do ritual em ques-
tio, ndo hé, como acontece em muitos ritos de passagem, a reclusdo dos sujeitos liminares em
um ambiente que simbolicamente representa o utero, a sepultura, como acontece na Festa da
Menina Moga, também dos tenetehara, na qual a iniciante é colocada em uma tocaia ou prisio.

De acordo com Turner (1974) “o que existe de interessante com relag¢io aos fené6menos
liminares (...) é que eles oferecem uma mistura de submissio e santidade, de homogeneidade
e camaradagem”. Em outras palavras, os sujeitos liminares apresentam um comportamento
de passividade e humildade, obedecendo a terceiros e acatando as regras de forma ticita.
Segundo esse autor:

é como se houvesse dois modelos principais de correlacionamento hu-
mano, justapostos e alternantes. O primeiro é o da sociedade tomada
como um sistema estruturado, diferenciado e freqiientemente hierdrqui-
co (...) separando os homens de acordo com a no¢ao de mais ou de me-
nos (TURNER: 1974, p.118).

O segundo modelo ¢ o que surge de maneira evidente no periodo liminar, é o da socie-
dade considerada como uma communitas nao estruturada ou superficialmente estruturada,
uma comunidade ou mesmo comunhio de individuos iguais que se submetem em conjunto
a autoridade dos ancidos rituais.

Portanto, os ritos de passagem imprimem mudangas no individuo e na estrutura social,
pois, segundo os conceitos de liminaridade e communitas de Turner, essa passagem é como se
fosse um renascimento. A mudanga de status do individuo ocorre com o seu distanciamento
da estrutura social e tal qual uma morte simbdlica, ele deixa de existir naquela posi¢do que
ocupava na sociedade. Entdo passa por um processo liminar onde, desprovido de status, é
colocado em um estado de igualdade e humildade. E, finalmente, volta a ser integrado a es-
trutura social, ocupando agora uma nova posigéo.

Com certa freqiiéncia os Tenetehara sdo descritos como uma sociedade indigena com
a auséncia de um poder centralizado, na qual as relagdes de poder fragmentam-se devido a
relativa autonomia das familias extensas.

Através do casamento dessas “filhas”, o chefe da familia extensa aglutina homens que
irdo trabalhar para seu grupo familiar, pois como a residéncia é matrilocal, os recém casados
irdo morar e trabalhar para a familia da mulher.

Portanto, quanto maijor e mais coesa for determinada familia ela terd forte influéncia
nas decisGes dentro da aldeia. Talvez seja por isso que freqiientemente acontecem cisdes nas
aldeias Tenetehara, onde grupos de familias acabam criando outras aldeias por sentirem-se
desfavorecidos dentro de suas aldeias de origem. Na T.I. Araribéia, tal fené6meno néo ocorre
diferente conforme comprova o niimero de aldeias que surgiram nos tltimos 20 anos.

Na Festa do Mel, percebo que a fase liminar em que os sujeitos rituais posicionam-se
em uma situagdo que Turner (1974) denomina de communitas, onde as pessoas se encon-
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tram em “comunhio” ou em comunidade de individuos que compartilham certa igualdade,
submetendo-se coletivamente 3 autoridade dos ancidos rituais.

Essa autoridade ritual na Festa do Mel ficou claramente identificada naqueles que de-
tinham todo o conhecimento da cerimoénia, Vicente Ramu Guajajara, cacique e cantor da al-
deia Araribéia e o cacique da aldeia Lagoa Comprida, Francisco Paulino Guajajara o Chicao.

Participantes de todas as outras aldeias, caciques, chefes de familias, professores, lide-
rangas, jovens e agentes de saude estiveram submetidos ao conhecimento tradicional dos
velhos cantores. Contudo, a liminaridade implica que o alto nio poderia ser alto sem que o
baixo existisse, e quem est4 no alto deve experimentar o que significa estar embaixo. Sdo eles,
os ancidos, que conduzirido todas as etapas do processo ritual, a primazia da oralidade sera
deles, pois “nas sociedades tribais, a fala ndo é apenas comunicagio, mas poder e sabedoria.
A sabedoria transmitida na liminaridade sagrada ndo consiste somente num aglomerado de
palavras e de sentencas; tem valor ontolégico” (TURNER: 1974, p.138).

O estado de liminaridade ou de margem na Festa do Mel, conforme interpreto tem
seu momento durante o processo ritual, pois os participantes, as intimeras aldeias, esquecem
suas diferencas, desavencgas e conflitos para celebrarem comunitariamente todo o periodo
cerimonial.

Em pesquisa realizada por Wagley & Galvédo juntamente com outros pesquisadores do
Museu Nacional em 1942 e 1943 com os Tenetehara do rio Pindaré, apresentam uma descri-
¢do das transformag¢des que ocorriam na cultura Tenetehara, na primeira metade do século
XIX. Conforme exemplificam havia uma semelhan¢a desse povo com os sertanejos, no que
se refere ao vestudario. Identificaram ainda o abandono das marcas tribais de tatuagem a sua
inser¢do no mercado através da economia extrativista..

A primeira impressao que tivemos dos Tenetehara foi desencorajadora.
Nao esperavamos encontrar ‘indigenas puros’ nem era esse nosso obje-
tivo, porém essa gente que nds encontramos no Posto Indigena ndo nos
parecia absolutamente indigenas (WAGLEY & GALVAO: 1955, p.15).

E indiscutivel a contribuigio desse estudo dos referido antropélogos para a etnografia
sobre Tenetehara, mas a questio central que esse estudo traz a tona é em relagio ao processo
de mudanga cultural, especificamente dos processos de assimilagdo e aculturagio, debate su-
perado contemporaneamente. Chamando a atengio para o seguinte pensamento:

O Tenetehara, a despeito das modificagbes que sua cultura sofreu em
dire¢do ao que se poderia chamar de “abrasileiramento’, é ainda um in-
dio tribal cuja sociedade nativa mantém-se individualizada, separada da
brasileira, por caracteristicas como a linguagem e tradi¢bes préprias. Se
0 processo ndo vier a sofrer interrup¢des ou reorientagdes (...) a distancia
cultural diminuira a ponto de permitir a transformagio desses indigenas
em caboclos (WAGLEY & GALVAO: 1955, p.12).
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Em outra passagem do livro de Wagley & Galvéao (1955), hd uma referéncia sobre um
epis6dio, ocorrido em uma aldeia, onde os pesquisadores pretendiam gravar as musicas da
Festa do Mel e, mesmo com a promessa de pagamento, os Tenetehara se recusaram pron-
tamente em cantar “A toa”, pois como nio era o periodo apropriado, ndo havia mel e eles
nio correriam o risco de ofender os sobrenaturais, conhecidos por eles como karowara. Um
epis6dio parecido também ocorreu nas duas cerimOnias que presenciei, tanto na aldeia Ara-
ribéia, quanto na aldeia Jugaral, os mais velhos recusaram-se a falar sobre o ritual, antes que
este chegasse ao final.

A narrativa mitolégica que deu origem a Festa do Mel tem como protagonista dois ir-
méos que iam cagar aves (araras) para conseguirem penas para adornos de cabega (cocar). O
irméo mais imprudente é morto pelas ongas, tendo o seu corpo sido levado para baixo da ter-
ra (subterrineo), em um formigueiro. O irmdo mais velho vai procura-lo e encontra a aldeia
das ongas e acaba se envolvendo com a filha do assassino de seu irmio, a ponto de esquecer-se
dele. O sobrevivente assiste a Festa do Mel realizada pelas ongas, sente saudades de sua esposa
na aldeia e ao retornar leva consigo o aprendizado da Festa do Mel e ensina a todos na aldeia.

A histéria de Aruwé tem momentos de conflitos, de tragédia, de hostilidade, amizade e
aprendizagem. Este cagador se vé imerso em diversas situagdes com as ongas, ora apresentan-
do-se como inimigas mortais (assassinam o irm@o), ora como aliadas (através do casamento
com a filha do assassino de seu irm#o) e, por fim, como seres através dos quais os Tenetehara
irdo obter o aprendizado sobre a Festa do Mel. De fato, esta narrativa aponta para diversos
caminhos interpretativos, no entanto penso ser necessaria, como forma de melhor compre-
ender o significado da Festa do Mel, atualizar esta narrativa a partir de entrevistas com os
indigenas que conhecem esse mito.

Segundo LEVI - STRAUSS (2005: p.13) as met4foras relacionadas ao mel estio entre as
mais antigas de nossa lingua e de outras, conforme exemplifica nesta passagem

Os hinos védicos associam freqiientemente o leite e o mel, os quais, se-
gundo a biblia, fluirdo pela Terra Prometida. Mais doce que o mel sdo as
palavras do Senhor — O mel era a oferenda exceléncia que os babil6nios
faziam aos deuses, pois estes exigiam um alimento que nio tivesse sido
tocado pelo fogo.

Em sua obra “O Cru e o Cozido” esse autor, de forma bem peculiar, faz relagdo entre o
mel e o tabaco como sendo pares que servem para demonstrar idéias antitéticas. Tais idéias
sdo demonstradas na prépria forma de consumir esses dois produtos

a maneira mais comum de consumir o tabaco situa, a diferenca do mel,
ndo aquém, mas além da cozinha. Nao é absorvido Cru, como mel, ou
exposto previamente ao fogo para cozer, como se faz com a carne. Ele
é incinerado, para que se passa aspirar sua fumaca. (LEVI - STRAUSS:
2005, p.14)
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No mito, vimos que é através do uso do cigarro feito com o tauari que o Tenetehara
transforma-se em uma formiga quando encontra o local de onde as ongas saiam, um pequeno
buraco de formigueiro, um mundo subterraneo. Utilizando seus poderes de pajé, adentra o
formigueiro e maravilha-se com o mundo que descobre. A semelhanga de muitos outros povos
o uso do tabaco é o que permite as transforma¢des humanas em seres sobrenaturais, ali4s, nas
pajelangas indigenas este é o elemento imprescindivel para o estabelecimento do contato com
os espiritos, para a realizagdo de curas, benzimentos, retiradas de objetos estranhos no corpo.

No relato mitico, assim como no ritual dos Tenetehara, o mel faz uma passagem de um
produto natural para um produto de valor cultural. Nesse aspecto, o mel, enquanto produto
extraido da natureza adquire um caréter sagrado no momento em que os Tenetehara apren-
dem com os sobrenaturais como utiliz4-lo ritualmente. Conforme explicita LEVI-STRAUSS
(2005, p.35), sobre as diversas formas de consumo do mel:

A das araras, que é natural, j4 que elas se contentam em comer as flores
(de certo modo completamente cruas), enquanto os jaguares (ongas) sao,
portanto, os “donos do mel’, que as araras consomem igualmente (e que
os homens, sem duvida, também consomem, embora de modo ainda nao
ritual, naquele tempo).

Ainda segundo esse autor, um dos objetivos do mito é explicar a origem dos adornos de
penas (cocares) e o mel vai ser o meio utilizado. No enredo, realmente, hd um momento em que
o irméo do cagador desejou confeccionar um cocar (akangatar) com penas de araras vermelhas,
solicitando, entdo que Aruwé lhe revelasse o local da tocaia®®. Entretanto, esta é mais uma das
possibilidades que se abrem a interpretagio do ritual. O que percebi em relagio ao uso de ador-
nos corporais, utilizados na cerimoénia, foi a predominéncia da utilizagdo de folhas de mato,
principalmente durante a “corrida do mel’, cujo significado ndo pude, a principio, identificar.

~ CONSIDERACOES FINAIS

Os dados, ora apresentados sobre o cerimonial da Festa do Mel dos Tenetehara, sdo fru-
tos de um trabalho inicial, que pretendo dar continuidade de forma mais sistematica aliado
a um minucioso trabalho de campo. A Festa do Mel constitui-se um momento impar para
andlises de processos sociais, tais como: identidade étnica, processos de territorialidade, ritos
de passagem (liminiradade e agrega¢io), afirmacio identitaria, enfim, diversos sistemas de
representagdes coletivas desse grupo étnico.

E, na contramio do que se escreveu ou se postulou a respeito do processo de decadéncia
e assimilagdo dos Tenetehara, a emergéncia de seus ritos e a coesio social estabelecida por

% Tocaia ou espera é a designagdo de uma estratégia de cagada utilizada pelos indigenas que consiste em construir um pequeno
esconderijo de palha no meio da mata, onde o cagador fica a espreita de suas presas tendo o cuidado de ndo ser notado.
Técnica que exige muita paciéncia e resisténcia para ficar durante horas em total siléncio, mesmo sofrendo intempéries e sendo
incomodado por pernilongos e outros insetos.
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eles, contradiz as visGes negativas sobre este povo indigena. Observando-se com mais cuida-
do, percebe-se que é no conflito que as identidades étnicas afloram e sdo fortalecidas.

A Festa do Mel demonstra uma capacidade de aglutinagio de diversas aldeias e lideran-
¢as pertencentes a um povo indigena ao qual se atribui possuir uma sociedade com extrema
fragmentagio de poder. A partir de um ponto de vista preliminar posso afirmar que a referida
cerimonia, constitui-se um lécus privilegiado para a compreenséo de rituais, pois conforme
TURNER (2005: p. 157) “ritos de passagens existem em todas as sociedades, mas tendem a
alcancar a sua expressdo méaxima nas sociedades de pequena escala, relativamente estdveis e
ciclicas™
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ARTE II - RELIGIOSIDADE E
TERRITORIALIDADE

“Os trabalhos de pesquisa sdo importantes porque ninguém sabia
que aqui o Bairro Novo era dentro da Enseada e foi assim, no debate
que nés vimos que aqui, esse lugar néo existia nem no mapa, sé existia
para nds e mesmo assim era um existir que parece que nem nosso era
porque néo estava no mapa e tinha dono, isso que nio entendia, se para
eles nés néo existia.... Entdo hoje estamos é na luta pela nossa érea, nos-
sa reserva da Enseada da Mata”

Maria Nice Machado Aires,
quebradeira de coco e quilombola de Panalva



@UEM COME MANGA NAO PODE TOMAR LEITE:
NARRATIVAS SOBRE A TERRITORIALIDADE EM
TRAMAUBA - CAJARI (MA).

Dorival dos Santos®

~ INTRODUCAO

A expressdo que aparece como titulo desse trabalho, “Quem come manga ndo pode to-
mar leite”, revela com precisdo a representagéo mitica relativa a territorialidade, feita pelas
familias quilombolas no territério de Tramatba, do qual faz parte o quilombo Camaputiua.
O que estou denominando de territério de Tramatiba engloba 24 comunidades quilombolas™
que mantém, entre si, relagdes sociais e se organizam com o objetivo de receberem a titulagao.

O principal informante dessa pesquisa, Ednaldo Padilha, lideranga desse territério,
exerce influéncia perante a comunidade e estd articulado externamente com entidades de
representagdes quilombolas como: o Centro de Cultura Negra (CCN), Associa¢io das Comu-
nidades Negras Rurais Quilombolas (ACONERUQ), Caritas Brasileiras, Comissdo Pastoral
da Terra (CPT), Comunidade Eclesial de Base (CEB) e Sindicato dos Funciondrios Publicos
de Cajari/Penalva. Suas reivindicag¢des, pelo reconhecimento do territério estao asseguradas
com base no artigo 68 do Ato das Disposi¢des Constitucionais Transitérias que assegura: “Aos
remanescentes das comunidades de quilombos que estejam ocupando suas terras é reconhecida a
propriedade definitiva, devendo o Estado emitir-lhes os titulos respectivos’.

Além de se constituir em uma lideranga politica, possui forte relagio com a religio-
sidade de matriz africana, sendo também, conforme apresentarei, no corpo do artigo, uma
lideranga religiosa. Alids, os dois planos, o politico e o religioso aparecem interligados na
atuag¢do do meu informante e na sua representagio sobre os direitos da comunidade ao reco-
nhecimento de sua territorialidade. Ednaldo Padilha, conhecido como Cabega, ao narrar a
histdria do Territério Tramatba, revela-se uma lideranga, cuja fala a0 mesmo tempo é indi-
vidual e coletiva. Ele domina os relatos sobre a origem das terras, as narrativas miticas e é um
profundo conhecedor do ecossistema local.

O territdrio de Tramatiba foi desmembrado da antiga fazenda onde funcionava o En-
genho Cadoz, uma das maiores e mais conhecidas fazendas da baixada maranhense. Na nar-
rativa de Cabega, acerca dos proprietarios dos engenhos Cadoz e Tramaiba, é evidenciado
um antagonismo entre os referidos donos dos engenhos, isso porque segundo o informante,
o dono do engenho Cadoz, cujo nome nio foi possivel identificar nas narrativas, era uma

% Gedgrafo, especialista em “Sociologia das Interpretacdes do Maranh3o: povos e comunidades tradicionais, desenvolvimento
sustentavel e politicas étnicas”, pesquisador do Projeto Nova Cartografia Social da Amazdnia/GESEA. Orientagdo: Cynthia Carvalho
Martins

70" Denomino de comunidade quilombolas aquelas que se encontram inseridas no territério quilombola de Tramatba, s3o elas:

Camaputiua; Trezedela; Vila Benedito Leite; Floresta; Itaquiperana; Piabas; Carneiros; Sdo Miguel da Passagem; Sdo Miguel dos
Correias; S3o José; Tadéia; Olho D’agua; Bacuri; Bacurizinho; Capoeira; Vamos Ver; Baiano; Enche Barriga; Cambucar; Murilandia;
Ladeira; Tucum; Alegre I; Alegre Il; Tramauba.
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pessoa boa, enquanto o Zé Viveiros, que comprou Tramatiba, era considerado como muito
malvado para os escravos.

Atualmente as familias do Territério de Tramadba lutam pela titulagio definitiva e, por
isso, sofrem muitas ameagas, inclusive de morte, dai recorrem freqiientemente a expressio
‘quem come manga ndo pode tomar leite”, para explicar a continuidade no presente do engano
e do embuste sofrido em outros tempos, nos tempos do engenho. Essa expressio diz respeito
a situagdo de constrangimento que as familias estio submetidas durante anos seqiienciados,
que vio desde o periodo que trabalhavam nas fazendas monocultoras, no século XIX, até o
momento presente, quando, continuam se deparando com fazendeiros que lhes usurpam os
recursos naturais, principalmente a terra, através de cercas elétricas, que cercam os campos
naturais, privatizam os recursos e ameagam as familias, prendendo-as e sujeitando-as as hu-
milha¢des mais variadas.

Pretendo, com esse trabalho, refletir sobre as representagdes expressas nas narrativas
do informante em relagéo a territorialidade. Pretendo, também, abordar as narrativas miticas
relacionadas A territorialidade e as expectativas de direito, a partir de entrevistas e de conver-
sas informais que tive ao longo dos meses de novembro de 2008 a novembro de 2009, com
Ednaldo Padilha, Cabega, assim como, de um trabalho de campo que realizei para feitura de
um fasciculo do Projeto Nova Cartografia Social da Amazdnia (PNCSA).

Edinaldo Padilha ou “Cabe¢a”, como é conhecido e como serd chamado neste trabalho,
tem 37 anos, casado, e tem seis filhos. Sua ligagdo com a mde Pruquera™, além de familiar, é
religiosa. Segundo o informante, a primeira questio e inquieta¢io que teve, foi saber quem
de fato era Pruquera. Durante as entrevistas, percebi que Cabega, se constitui em uma lide-
ranga politica e, a0 mesmo tempo religiosa, e que esses planos sdo complementares. Ou seja,
o entrevistado é um lider politico que concilia o plano privado com o ptblico e estd inserido
em diferentes planos de luta, do mundo material e espiritual, traduzidos pela reivindicagio
do seu territério como quilombola e também pela recuperagio da memoria dos seus antepas-
sados, uma memoria explicada pela heranga de capacidades relacionadas ao plano espiritual.

~ ASPECTOS METODOLOGICOS DA PESQUISA: A ENTREVISTA COM UMA
LIDERANCA COMO FORMA DE ACESSO A REPRESENTAGCAO DE UMA COLETIVIDADE

As entrevistas que realizei com Ednaldo Padilha, Cabega, assim como as leituras an-
tropolégicas que fiz durante o Curso de Especializagio “Sociologia das Interpretagdes do
Maranhio” permitiram-me atentar para esse universo mitico como uma dimensao a ser con-
siderada, quando se fala em territorialidades especificas, tais como, as terras tradicionalmen-
te ocupadas, que segundo Almeida (2008, p. 25). “expressam uma diversidade de formas de
existéncia coletiva de diferentes povos e grupos sociais em suas relagdes com os recursos da
natureza”. Ndo estou falando da terra, como recurso natural e sim na territorialidade compos-
ta por elementos nem sempre tangiveis.

71 Escrava que fugira do engenho Tramauba e fundara o quilombo Mangueira e seria quem iniciara a luta pela terra.
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As leituras propiciadas durante o curso me despertaram para o trabalho de campo,
dentre elas a de Berreman (1975) que ressalta ser fundamental o contato com o grupo que
pretende estudar e as informages prévias sobre inimeros problemas préticos de sua espe-
cialidade. Segundo esse autor, “o futuro pesquisador de campo, em qualquer disciplina, deve
muitas vezes basear-se no anedotirio ocasional de seus predecessores, ou em preficios de
etnografias” (BERREMAN: 1975, p. 123);

A primeira viagem que fiz a Camaputiua ocorreu no periodo de estiagem ou verdo,
como é conhecido localmente, entre os dias 29 e 30 de novembro de 2008, no 4mbito do PNC-
SA, com a finalidade de construir um fasciculo sobre o Territério Quilombola de Tramauba.
Nesse periodo, percebi como o universo mitico relaciona-se a territorialidade.

Entretanto, para finalizar o fasciculo precisariamos retornar durante o periodo chuvoso
ou inverno, como é denominado pelos moradores locais. Esta necessidade se deu em fungio
da baixada maranhense apresentar caracteristicas peculiares entre os periodos de estiagem e
o chuvoso. Estas particularidades ocorrem néo sé nos aspectos naturais, em fung¢io dos cam-
pos que no periodo de estiagem encontram-se completamente secos e as vegetagOes escassas,
enquanto no periodo chuvoso, estes se tornam inundados e a vegetagio abundante; mas tam-
bém nas formas de conflitos, como relata o entrevistado:

[...] no verdo tem o crime ja do meio ambiente.... e também a questdo
da privatizagdo que o campo ... impedimento da retirada do sustento da
familia, ... do pescado, até mesmo de botar suas pequenas lavouras nos
campos e também seus pequenos animais, suas pequenas criagoes... O
bufalo no verdo, além dele consumir o pasto duas vezes mais que o gado
bovino, ele também devasta muito... o bufalo ele persegue tanto no verdo

quanto no inverno, ...ele comete o crime tanto na fase de seca, quanto
na fase de cheia, ... a questdo das cercas é como ja falei no verdo a pri-
vatiza¢do e no inverno o risco de virar ou de furar as embarcacgdes. ...no
periodo de cheia eles retiram o arame, mas nido retiram as estacas (...)
(PADILHA, julho de 2009).

Para a elaboragio deste trabalho foi necessirio uma fundamentagéo teérica, encon-
trada em trabalhos académicos como o de Araujo (2000), no qual a autora interpretou as
representagdes do lider camponés Manoel da Conceigdo sobre sua trajetéria de vida. Minha
proposta de estudo néo é apresentar uma histéria de vida, e sim, fazer uso dessa técnica de
investigacio para realizar uma andlise das narrativas do entrevistado sobre a territorialidade
que defende como quilombola, sobre sua representagio do passado e verificar em que medi-
da recorre a esse passado para explicar o presente.

A representagdo que o entrevistado elabora do passado justifica a expectativa de direito
em relagdo ao reconhecimento da territorialidade. Até mesmo porque ao falar sobre o pas-
sado, os limites geograficos se estendem para além de Camaputiua e inclusive de Tramauba,
remontando ao quilombo de Cadoz. Sio varias divisGes territoriais resultante da fazenda Ca-
doz. Estas divisGes originaram outros engenhos, como o engenho das Flores e o de Tramatiba,
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o que nio significa uma divisdo das relagées sociais, pelo contrario, tais relagdes permanecem
na contemporaneidade através das atividades desenvolvidas pelas comunidades inseridas nos
territdrios.

~ AS NARRATIVAS MITICAS COMO ELEMENTOS DE CONTROLE TERRITORIAL E
USO DOS RECURSOS NATURAIS

Nos depoimentos recolhidos durante a pesquisa pude perceber que além da prética do
sistema de uso comum, onde as comunidades utilizam-se dos recursos naturais de forma
acordada possibilitando o acesso de todos, hd um controle do uso de tais recursos naturais
feito por seres miticos, que monitoram, dia e noites, esses espagos.

Neste tépico relatarei minimamente como essas narrativas miticas orientam as praticas
das familias e como a prépria memdria que o informante detém de sua familia ndo exclui os
saberes relacionados a esses seres miticos. H4, ainda, uma forma de resisténcia face aos con-
flitos que incorporam esse plano simbélico no campo de disputa. As representa¢des miticas
giram em torno da discussdo “o que é real” e “o que é imaginario”, assim aparecem nas repre-
senta¢des do entrevistado. Entretanto, devo ir além dessa dicotomia, pois, segundo Bourdieu
(1989), “é preciso incluir no real a representagio do real”.

Nesta dicotomia entre real e imagindrio pude identificar que a figura da mde Pruquera,
cujo nome, segundo Cabega, era Pruquera Viveiros, ¢ uma das mais cultuadas no territério
quilombola. O territério de Tramauba originou-se do desmembramento das terras perten-
centes a fazenda Cadoz, através da compra de uma érea feita por Z¢é Viveiros junto ao dono
do Cadoz, como afirma o entrevistado

(...) 0 Z¢é Viveiros comprou do dono de Cadois uma parte, que correspon-
de a todo esse delimitado pelo Igarapé do Baiano, aqui pelo Igarapé do
Inferno, via Cachorrinho, pelo lago Cajari, rio Maracu, passa na Trizidela
e ai ele comprou essa parte e formou seu engenho (...) (PADILHA, julho,
2009)

E dessa negociagdo que resulta a criagdo do Engenho Tramauba, para onde é trazida
a entdo escrava Pruquera Viveiros que, posteriormente, foge para a localidade denominada
Mangueira, onde funda um quilombo com o mesmo nome. Sua histdria ocorre entre os uni-
versos “mitico’”? e “real” 72, onde os limites da percepg¢ao sobre a origem e o ser, inquietaram
até o proprio entrevistado que se intitula descendente da ex-escrava.

O informante narra a cadeia familiar, a partir de Mde Pruquera, passando por quatro
geragdes até chegar aos dias atuais. Nesta narrativa percebi que a configuragio das geragdes
que se sucedem é tio complexa, ao ponto de confundir até o préprio informante. Mas, organi-

72 Algo que ndo é palpavel, ndo é visto ou percebido

73 Algo que pode ser visto, ouvido e tocado por qualquer pessoa
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zando as informacdes, foi possivel perceber que meu entrevistado pertence i quarta geragio
depois de Pruquera. Ele seria tetraneto da mesma. O entrevistado possui em sua memoria
uma genealogia de sua familia que remete a mde Pruquera, escrava que herdou o sobrenome
Viveiros do antigo dono da fazenda. Segue o depoimento:

(...) Entdo ali ela permaneceu por muito tempo com sua filha, Maria
Viveiros que, depois, casou com Alexandre Viveiros e tiveram dois fi-
lhos: a Maria Viveiros com o Alexandre Viveiros, que foram: Maria José e
Durico, sendo que Maria José, ela veio, foi uma das primeiras moradores

daqui de Camaputiua ela foi criando o segundo quilombo, que teve 14
que foi a Mée Pruquera que criou, ai vindo pra cd pra Camaputiua foi

a Maria José e casou com o Filicissimo, Filicissimo dos Santos, também
que vinha de uma.... de pessoal de escravo também, que vem de Tramau-
ba, ai casaram e tiveram 10 filhos, a Maria José, inclusive o filho mais
velho, ele deve ter nascido em torno de 1903, ja aqui no Camaputiua,
porque o Filipe dos Santos, seria o terceiro filho e ele nasceu em 1905,
ali onde a gente marcou um ponto, ali que era o cantador de tambor,
cantador de tambor de crioula, era patrao de bumba boi, bastante falado
aqui na baixada, turma de Felipe dos Santos, onde ia era o arrastdo, era
aquela histéria todinha e o meu avo era irmao de Felipe dos Santos, ja é
o cacula, que era o Antuninho dos Santos (bisneto da Pruquera, filho de
Maria José), ai o Antuninho dos Santos teve, foram 4 filhos, sendo que o
meu pai era o filho mais velho, de Antuninho do Santos mais de Desireé
que era neta de Perciliana, e ele chegou a falece com 22 anos, o filho mais
velho dele tava com 5 anos, quando ele faleceu, o quarto filho tava com
dois anos, e tem o quinto filho que é o meu irmdo que mora em Penalva
que era recém nascido, com 40 dias de nascido. Ai quem criou ele foi a
minha tia Maria Antonia, ai eu, meu irmao que é deficiente o mais velho,
e Anunciagdo fomos criados por nosso avo, pelo Antuninho dos Santos e
Desireé (...) (PADILHA: julho de 2009).

A histéria da constituigio e reprodugio da familia remete ao dominio de saberes re-
lacionados & ancestralidade e as formas de resisténcias. As narrativas do informante sobre a
chegada da escrava ao territério, assim como seu contato com a histéria de Pruquera, revelam
uma articulagio entre os fatos que representam a resisténcia do passado e a luta do presente.
Os descendentes da ex-escrava também sido acionados, como importantes para a comunida-
de, estes sdo parte da cultura, como cantadores de bumba boi e tambor de crioula. O entrevis-
tado inicialmente nio sabia se Pruquera era uma pessoa ou uma coisa, comparava a histéria
de Pruquera a histéria de Zumbi, o que s6 foi esclarecido apds indagar seus avoés.

(...) Mas ai depois eu tomei assim como inquieta¢do do nome Pruquera
e comecei a indagar quem era Pruquera? Se era gente ou se era alguma
coisa que tinha esse nome de Pruquera, e ai meu avd, minha avo disse -
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ndo, é gente. E gente? é, e de onde vem? Provavelmente deve ter vindo da
Africa, diretamente a Alcintara, de Alcantara a Cadoz, e de Cadoz veio a
Tramauba (...) (PADILHA, julho, 2009).

O que fica claro é que antes das indagagdes de Cabega o nome Pruquera era pronuncia-
do, mas, poucos sabiam de sua representatividade histérica, a qual s6 foi reconhecida quando
passou a ser acionada como elemento cultural e de resisténcia, na reivindicagio do territdrio
como quilombola. Apesar de, a principio parecer algo distante se tratarmos de temporali-
dade, as conversas informais com meu entrevistado me fizeram perceber que a morte de
Pruquera foi cercada de mistérios, assim como sua prépria histéria.

Segundo o informante, ela encontrava-se muito velha, com, aproximadamente, 150
anos e teria sumido de casa e, posteriormente, encontrada agonizando em um local consi-
derado sagrado para ela, falecendo logo em seguida. Este acontecimento teria ocorrido hé
menos de um século. Esta afirmacio se dd em fun¢do de um de seus contemporéneos, o Sr.
Gentil, quilombola da comunidade de Sdo Miguel da Passagem, hoje com mais de 80 anos,
afirmar que tinha aproximadamente 14 anos, quando ocorreu a morte de Pruquera, inclusive
revela o local, onde ela teria sido sepultada, que seria no cemitério da comunidade de Sao
José, préximo a Camaputiua.

Um fato importante que revela a interagio entre a histéria de Pruquera e a miticidade é
o local de seu esconderijo, pois ela escolheu justamente um espago que era de dificil acesso,
protegido por elementos naturais e sobrenaturais. A localidade denominada Mangueira, onde
Pruquera fundara o Quilombo Mangueira, segundo o entrevistado, tem um mistério que rece-
beu o nome de Roncador’™, pois, é uma drea, onde animais e pessoas nio podiam entrar, sob
pena de sumirem, nem fazer barulho nas proximidades, j4 que, se isso ocorresse, aconteciam
esturros, a terra tremia. Essa teria sido a razdo pela qual Pruquera escolheu aquele local; como
forma de se proteger de seus perseguidores, ou seja, utiliza-se dos mistérios como forma de
protegéo.

(...) Porque que ela se aproximou dali? Porque ali tem um certo mistério.
Que aquele mistério se deu o nome de Roncador, ai, porque que ela se
aproximou dali? Ela se aproximou porque tinha essa historia ali, ali é um
mirim’, que animal ndo entrava ali, que pessoas, pra passar ali tinha que
cassar jeito de como passar, porque se caisse ali poderia sumir (...) (PA-
DILHA: julho de 2009).

Apesar do pouco tempo de permanéncia em campo, foi possivel observar que as rela-
¢Oes com as encanturids, com o sobrenatural, visto que Pruquera também era Mie de Santo,

74 segundo o informante, é um encantado que aparece em forma de um pequeno Jacaré, nem todas as pessoas est3o autorizadas
a vé-lo.

75 E um local sagrado, onde objetos, animais ou pessoas que permanecessem por um tempo prolongado sera sugado pela terra.
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com seus encantados, os quais ela protegia com preces ® e pontos”, tais relagbes se asseme-
Iham com as praticas atuais de Cabega, no que concerne a sua ligagido com a religido de matriz
africana e com a natureza.

Assim como Prugquera protegia a drea, que era sagrada para ela, ndo sé com preces, para
seus encantados, mas também contra a degradagio dos elementos naturais, Cabe¢a também
trabalha com essa no¢io de prote¢do ao ambiente natural, pois, para ele, esses ambientes pos-
suem outros donos que nio sio pessoas, e sim, os caboclos, orixds, currupiras, fites e outros,
como é possivel constatar na narrativa que segue:

(...) cultivava o dono dali, aquele orixa, aquela encanturia, aquele encan-
tado, ela cultivava, fazendo preces, pontos, como se da o nome na reli-
giosidade de matriz africana, pra aquele senhor, pra aquele dono dali,
daquela area (...) (PADILHA: julho de 2008).

As semelhangas de atuagido entre Pruquera e Cabega sdo perceptiveis quando, por
exemplo, o entrevistado revela que trabalha com a conscientizagdo dos jovens pela protegio
ao ambiente, para que nio se perca essas lendas, pois a protecio desses encantados depende
da protegdo da natureza, isso torna evidente a estreita relagdo entre religiosidade e natureza.
Essa prote¢io ja era um campo de trabalho de Pruquera. Aqui se percebe um estreitamen-
to entre o natural, o real e o mitico, considerando que, nas representa¢des do informante,
percebe-se que ora a comunidade protege o ambiente natural e, assim, mantém a existéncia
dos elementos miticos; ora os elementos miticos, representados pelos encantados, regulam e
protegem o mesmo ambiente natural, essencial para a manuten¢io da comunidade.

(...) e eu tenho também trabalhado bastante a conscientiza¢do dos nos-
sos jovens, das nossas criangas, o respeito pelas encanturias, pelas nossas
lendas, nossos antepassados, respeitar os Fites, Currupiras, aquelas coisas
que a gente sabe que ¢ ligada a religiosidade de matriz africana, inclusive
eu trabalho com a protegdo da drea de ambiente, protegendo aqui algu-
mas linhas de caboclos, fortalecendo e ja digo pras criangas que aqui tem
um macaco, ele anda sozinho, ele vem aqui em casa, pra que eles nio
mexam com o macaco. O que eles véem aqui, pra eles nio mexerem, isso
aqui tem dono, isso aqui é drea de caboclo’, entdo ndo pode ser mexido,
entdo a gente ja trabalha o respeito, pelas entidades, pelos invisiveis, pelas
encanturias dos nossos antepassados (...) (PADILHA: julho de 2009).

7% Na religiosidade de matriz africana, a prece é semelhante a da igreja catdlica, pode ser um pai nosso, uma Ave Maria ou Salve
Rainha, tem como objetivo fortalecer os encantados e afastar as coisas ruins. E a atividade principal do terreiro.
77 E uma vela, onde é feito uma prece e oferecida ao encantado desejado.

78 s3o0 reas protegidas por determinados encantados
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Aqui nio estd em jogo a idéia de propriedade privada e sim uma representagio da ter-
ritorialidade de propriedade dos seres encantados. Assim, os elementos miticos aparecem
como protetores do ambiente natural, delimitando territérios e regulando a utiliza¢io dos
elementos utilizados pela comunidade. Estes encantados aparecem em uma organizagio de-
finindo fungdes, espagos e responsabilidades especificas no territério.

Com base nas narrativas do meu informante, constato a representagio feita de alguns
desses encantados e suas fun¢des como agente da territorialidade. O caboclo, é uma represen-
tagdo que remete aos antepassados indigenas, seriam indios que apds a morte transforma-
ram-se em entidades, ou seja, encantados; tem como fungdo proteger as matas e os animais,
sobretudo, durante o dia. Um exemplo de caboclo é o curupira, ou como chama meu infor-
mante, surrupira, que teria sido um menino indio que sumira e transformara-se em encantado,
aparece sempre em forma de menino e sempre andara montado em um porco, porém, aque-
le porco escolhido pelo curupira, para andar montado, ndo engorda e dificilmente o dono
utiliza-se dele.

(...) o surrupira é um caboco, como diz a histéria que é um menino... que
é um caboco, um indigena, que se tornou um invisivel, ele sumiu e come-
gou... ele faz as suas marmotas e quem serve de transporte pra ele sempre
é porco, por exemplo: porco caititu, porco mesmo de casa, e aquele que
ele separa pra ele, dificilmente a gente pega, sdo mais protetor dos ani-
mal, também (...) (PADILHA: novembro de 2009).

Outra encantaria é o fite, que é semelhante ao curupira e estd ligado aos antepassa-
dos. Os fites teriam relagdo com os denominados pretos velhos, que teriam sido antepas-
sados negros que, também apéds a passagem pela vida, transformaram-se em entidades,
entretanto, o fite é responsavel por proteger as matas, essencialmente as matas de espinho,
essa protecio da-se fundamentalmente durante a noite. E conhecido como brincalhio, pois
gosta de testar a coragem das pessoas, através de suas marmotas, ao aparecer em forma de
visagem”.

H4, também, a crendice de que existem pessoas que sdo acompanhadas pelo fite, estas
seriam pessoas bastante corajosas para viajar principalmente durante a noite, porém, essas
pessoas dificilmente passam o horario das 18 horas em casa, precisam sempre sair nesse ho-
rario. Estas pessoas teriam avisos quando vio sair de casa, por exemplo: se o fite assoviar
para frente da pessoa e a pessoa continuar a viagem, algo de ruim acontecera com ela; se o
fite assoviar para traz da pessoa, ele pode continuar a viagem que nada acontecera de mau.

(...) O fite ele gosta mais de td com suas brincadeiras mais durante a noi-
te, ele... ele... é um invisivel brincalhio... ele gosta muito de brincar com

7 quando um encantado se transforma em um objeto, animal ou algo visivel e aparece para as pessoas, nem sempre é para

fazer o mal, as vezes é somente para testar a coragem da pessoa, ou seja, brincar.
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crianga e ele sempre aparece em visdo de crianga, tanto o fite como o
surrupira, sio cabocos bom de remédio, mas também eles sio muito pu-
nidores, sdo cabocos de linha pesada, punidores mesmo. (...) (PADILHA:
novembro de 2009)

As mdes ddguas também sdo encantados, estdo ligadas diretamente as dguas, ao mar,
aos rios e, também, as matas. Estdo sempre presentes nos espagos que tém alguma relagio
com 4gua, como os olhos d’dguas, areas de influéncia da maré e estio normalmente em forma
de algum animal. Exemplos destes encantados é o que podemos constatar em Camaputiua,
representado por Roncador e Zé do Agudui®.

(...) as maes d’aguas sdo essa que tdo ligadas diretamente com o mar, com
o mato tem vdrias denominagoes, de mae d’dgua, a mie d’agua é mesmo
como se dd o nome de todos os orixds, que é considerado mae dos orixas
¢é a Emanjd, ela na nossa religiosidade, ela ¢ a mie aparecida, ele ¢ a mae
de Deus e ele predomina as agua (...) (PADILHA: novembro de 2009)

Percebi que as encantarias estdo ligadas diretamente aos elementos da natureza, o que
me remete acreditar ser este o fundamento principal da comunidade em proteger a natu-
reza, sob pena de desaparecer tais encantarias. H4 personagens do passado escravista que
sdo acionadas pelo entrevistado como de resisténcia sobrenatural, como € o caso narrado de
Fugamgo®, que tinha o poder de quebrar corrente.

(...) eu até comecei pesquisar, entrevistar minha vé, onde o Fugamgo, ele
era um preto que corrente ndo segurava ele, aqui no engenho tramauba, in-

clusive o Fugango ele morreu aqui em Camaputiua, ele prendia o Fugan-
go e ele simplesmente conseguia se libertar, ninguém pode manter um
Fugango Preso, ele pedia simplesmente pra banhar e quando iam 4 ele ja
tinha ido em bord, se o feitor ia dale nele quem panhava era o dono dele
14 que apanhava, entdo sdo poderes, eles tinha que amedrontar o negro
pra que ele nao se apoderasse do poder que ele tinha, que era dado a ele,
ou que é dado a ele pra ele nio se libertar (...) (PADILHA: julho de 2008).
grifo meu

Essas crengas estdo presentes, personificadas na figura de Cabe¢a. Como foi possivel
constatar em conversas informais na comunidade. H4 a crenga de que Cabega se utiliza de
poderes sobrenaturais para driblar seus perseguidores. Estes elementos, representados no
contexto histérico pelo informante, emergem em forma de tradigiao, como algo que houve no

80 Eum pequeno Jacaré que se encontra em um espago de influéncia de maré, em Camaputiua.

81 Escravo que, segundo Cabecga, possuia poderes sobrenaturais
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passado e que precisa ser preservado, como um dos elementos que fundamentam a reivindi-
cagdo pela titulagdo do territério quilombola.

A comunidade apdia-se em sua histdria, especialmente na histdria de seus antepassa-
dos, para definir seu pertencimento ao grupo. A histéria é relatada pelos préprios agentes
locais e é repleta de informag¢des que perpassaram na cadeia familiar ao longo do tempo.
Em muitos casos, percebi fatos descontinuos, porém o que nio implica inviabilidade dos
acontecimentos, pois, como afirma Foucault (1968, p. 85), a descontinuidade “é, enfim, um
conceito que o trabalho ndo cessa de especificar: ela ndo é mais esse vazio puro e uniforme
que separa por uma s6 e mesma lacuna duas figuras positivas; ela assume uma forma e uma
fungio diferente conforme o dominio e o nivel nos quais é assinalada”. Essa nog¢éo de descon-
tinuidade est4 presente no discurso do entrevistado. Ele nio ordena de forma linear sua fala,
ao contrario, “fala do passado a partir do presente”.

Nio busco leis e sim explicagdes das expressdes sociais dos sujeitos. Geertz (1989: p.14)
fala da cultura como uma teia de significados que o homem mesmo teceu. Assim, os signifi-
cados que nosso informante atribui a poderes sobrenaturais e a relagido desses poderes com
uma resisténcia & dominagio foi construida coletivamente e compartilhada coletivamente.
Concordo entdo com a consideragido de Geertz, citando Max Weber, que o homem é um
animal amarrado a teias de significados que ele mesmo teceu e assume a cultura como sendo
essas teias e a sua andlise.

E neste contexto que se encontra o Quilombo de Camaputiua, o qual nas tltimas duas
décadas reivindica a titulagio do Territério Quilombola de Tramauba. Esta realidade, co-
mum a tantos outros territérios quilombolas brasileiros, revela também o surgimento de li-
derangas locais, que se destacam dos demais membros da comunidade.

~ A LIDERANCA DE EDNALDO PADILHA:
OS DIFERENTES PERTENCIMENTOS POLITICOS E RELIGIOSOS

A representagio da territorialidade de Tramariba feita pelo entrevistado constitui-se,
inicialmente, na nogdo de coletividade, a qual foi alterada pela chegada dos latifundidrios
que passaram a se apresentar como donos da terra, gerando os primeiros conflitos com os
quilombolas. O ambiente de disputa pela terra despertou o espirito de lideranga que existia
em Cabega. Essa representagio nio esta circunscrita a um espago geografico definido. Assim
como Manoel da Concei¢do que rompe os lagos familiares e langa-se a novas relagdes, como
afirma Araujo (2011), ao enfatizar que um estudo de histéria de vida nio representa um es-
tudo da biografia,

[...] mas um estudo dos atos e das representa¢cdes de um individuo que,
em determinado momento de sua trajetoria, é obrigado a romper com os
lagos de familia e é langado a novas relagdes de solidariedade que resulta
por lhe conferir a procuragio de delegado autorizado a falar em nome de
um projeto coletivo (ARAUJO: 2010, p. 15).
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Em busca de seu fortalecimento como lider comunitério e de conhecimentos neces-
sdrios para sua atuac¢do, Cabeca passou a desenvolver trabalhos comunitdrios, também fora
de Camaputiua. Aos 23 anos passou a fazer parte da Comunidade Eclesial de Base - CEB de
Cajari, junto a Igreja Catdlica.

(...) Eu tinha ingressado na CEB em 1995, eu tava na CEB tava como
coordenador paroquial da CEB de Cajari e comecei a ter essa formagdo
critica, formagdo comunitdria, social e a gente comegou a acordar diante
da situagéo (...) (PADILHA: julho de 2009).

A partir do ano de 2000, o informante relata o acirramento dos conflitos, causado pela
presenga de pessoas, denominadas pela comunidade, de intrusos®.

(...) Quando foi em 2000, depois de uma longa briga por causa daquele
arame que tem naquele campo que a gente ndo quis deixar botar, que ai
o Z¢é Francisco apareceu como dono de Camaputiua, entdo nos perde-
mos a for¢a pra brigar judicialmente, porque nds tivamos brigando com
posseiros, o Zé Francisco chegou dizendo que era do nosso lado, que ele
era o dono da terra e ele tinha como resolver o problema nosso, e foi sim-
plesmente uma colher de sopa dentro de um balde de 4gua pra dominar
as pessoas (...) (PADILHA: julho de 2009).

No campo de disputa pela posse da terra, descrito por Cabega, foi possivel perceber que
quanto mais acirrado ficava o conflito, major era a lideran¢a do informante, ele se constitui
em delegado, no sentido atribuido por Bourdieu (2004: p. 188), quando uma pessoa da poder
a outra pessoa, ou seja, quando ha transferéncia de poder, pela qual um mandante autoriza
um mandatdrio a assinar, em seu lugar, a agir em seu lugar, a falar em seu lugar.

A partir de determinado momento da disputa pela terra, nio é sé Cabega que se esfor¢a
para tomar frente da situagio, mas a prépria comunidade, principalmente seus familiares o
elegem e delegam poder para que ele seja o representante oficial. Neste contexto, constato que
Cabega exerce um estilo de lideranga que converge para o estilo proposto por Hunter (2004)
que classifica de lideranca aquele agente que tem “a habilidade de influenciar pessoas para
trabalharem entusiasticamente visando atingir os objetivos identificados como sendo para o
bem comum” (HUNTER: 2004, p. 25).

Durante a entrevista onde relata os conflitos que vivenciou, o informante faz afirma-
¢oes contundentes. Apesar de seu papel de lider, o entrevistado sempre faz referéncia a luta
como sendo da comunidade, ainda que inicialmente alguns membros ndo tenham aderido ao
movimento, por medo ou por falta de pratica em movimentos sociais.

82 £ uma denominagdo dada pelos lideres comunitdrios regionais para as pessoas que ndo sdo originalmente filhos da

comunidade, estabeleceram-se na mesma, mas ndo tém ligagdo com antigos moradores.
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Cabega demonstra estar sempre preocupado em buscar fundamentagio para seus argu-
mentos e sua atuagdo como lideranga, assim, se prepara através de cursos de formacao fora
da comunidade. Estes conhecimentos sido fundamentais para fortalecer as articulagdes com
as institui¢des, com outros lideres e com a comunidade, “a gente foi saindo pras formagdes,
fazendo os cursos de formagio e fomos fazendo as pessoas entenderem” (PADILHA, julho
de 2009).

Os fatos ocorridos em Camaputiua ajudaram Cabega em sua ascensdo como lider co-
munitario. Os conflitos foram noticia em todo Estado, chegando ao conhecimento de varias
autoridades, entre elas, autoridades politicas, que logo trataram de conhecer o ocorrido. A
conseqiiéncia foi a aproximagio entre a lideran¢a quilombola e alguns politicos, essencial-
mente do Partido dos Trabalhadores (PT). O que resultou na filiagdo a este partido.

A entrevista revela que, em meio ao conflito, Cabega nio s6 cumpria seu papel de lider
mobilizador, como fica caracterizado em sua expressdo fazer povo, que significa mobilizar o
povo, como conseguia sair ileso dos atos de violéncia. Apesar de ter havido trés momentos
diferentes de prisGes, em datas distintas e, por motivos também diversos, ele jamais foi preso
por seus oponentes, pois sempre conseguia dribld-los, se esconder e, assim, continuar cum-
prindo seu papel de lideranga, como descreve a seguir:

P - quanto as prisées, como foi que se deram?

R - [...] nds tivemos uma prisio tipo seqiiestro, na primeira que foi preso
duas pessoas de Cajari, que os parentes nem sabiam onde essas pessoas
tavam, que foi um senhor de Negio e outro conhecido como Zé Sequi-
nho, Zé Seco, que é até um ferreiro la de Cajari, acusados de ter matado
duas Bufalos ou uma Biifalo numa roga. Eles foram pegos, tipo seqtiestra-
dos e trazidos pra Penalva, e eles mandaram uma intimag¢ao pra Zé Rai-
mundo Aratjo dos Santos (tio de Cabega) e pra Ivan, pra ele aparecer 14
na delegacia, simplesmente prenderam, ai essas pessoas ficaram presas,
isso sem ninguém saber (...) A7 mobilizou a comunidade ai como a co-
munidade tava indo pra la ai eles souberam ai eles soltaram. Depois nos
tivemos outra prisdo, que foi..., dessa vez fomos 4, foram cinco pessoas
detidas, na verdade eles disseram que iam sé deter a gente pra conversar,
e acabaram fazendo prisdo...Depois com as ameagas do Evilasio, Evila-
sio Costa, muito faladdo, que queimou casa, expulsou uma comunidade
inteira de Viana, ele também aparece depois como dono de Camaputiua

e ameagando a comunidade, ameagou de expulsar a comunidade, depois
ele marcou uma data, parece que era 14 de setembro ou 17 de setem-
bro, ndo lembro ano agora... que ele voltaria e acabou que no dia que ele

marcou de voltar, um senhor de Agemiro, um tio meu, apareceu com 0s
testiculos cortados, na estrada quem vai pra Penalva, e quem socorreu ele

foi um dono de fazenda de Bufalo, que vinha do lado de Jacaré, ... ai rapa,
l6gico foi no dia que ele marcou de vim, ai o pessoal se revoltaram foram
pro campo, mataram mais de 70 biifalos, outros molestados, revoltados
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e a maioria desses bufalos eram de Anténio Cutrim, pai de Raimundo
Cutrim, ai ele mandou pra vim prisdes, ai foi que Sebastido Cabral (de-
legado) veio, a minha esposa tava com 20 dias de resguardo..., Raimun-

do Cutrim, o Secretdrio de seguran¢a, na época também, ele mandou
prender, policia muita, invadiram a casa ali de um rapaz que foi embora,
pegou um constrangimento, foi embora daqui de Camaputiua, ai depois
vieram pra ca, eu vi a hora que o carro da policia vinha, e eu logo suspei-
tei, fiquei ali observando, como eles ndo me encontraram, prenderam ali
meu tio, e “eu sai fazendo povo aqui’, ai certo que eles prenderam cinco

pessoas e depois foi eu e o Ivan, nds fomos nos entregar pra ser presos,
ai nés fomos presos, sete pessoas em Penalva (PADILHA, julho de 2009)

A capacidade de se livrar dos seus perseguidores me fez levantar alguns questionamen-
tos: como seria possivel alguém que exerce papel de lider de uma comunidade em conflito
e que, conseqiientemente, deve ser a pessoa mais visada e mais procurada por seus algozes,
conseguir evadir-se dos locais sempre que havia os atos de prisdo? Como manter-se imper-
ceptivel diante dessas situagdes? Estas perguntas podem ser respondidas a partir das narrati-
vas do entrevistado.

Durante a entrevista, Cabega nio menciona os artificios que utiliza para realizar tal
proeza. Mas em conversas informais com alguns membros da comunidade é possivel consta-
tar que ha quem acredite que o lider comunitirio detenha a capacidade de tornar-se invisivel
diante de seus oponentes, o que tornaria impossivel a captura do mesmo.

O que pude constatar é que se trata de uma pessoa bastante inteligente que apesar de
suas limitagGes escolares, possui um raciocinio rapido, uma riqueza de vocabulério impres-
sionante e um vasto conhecimento pratico de movimento social, além de conhecer com deta-
lhe o territdrio, cuja titulagdo reivindica. Pude constatar durante uma pesquisa de campo que
fizemos para a produgio de um fasciculo sobre o territério quilombola de Tramartba, pelo
Projeto Nova Cartografia Social da Amaz6nia, que o informante conhece detalhadamente
cada igarapé, ilha, trilha, lago ou lagoa, baixas e demais elementos naturais ali presentes.

Diante disto, acredito que alguém com tanto conhecimento do ambiente natural onde
vive é capaz de desaparecer diante dos olhos de quem nio o conhece. Pode ser que o conheci-
mento profundo do ecossistema leve o informante a um desaparecimento simbdélico. Porém
é importante enfatizar que os termos invisivel, desaparecer, sumir, ou seja, termos que repre-
sentam invisibilidade sdo constantemente acionados pelo informante, da mesma forma que
a narrativa também revela que os encantados foram pessoas que ap4s seu desaparecimento,
transformaram-se em entidades, isto me leva a outros questionamentos: Como Pruquera te-
ria se transformando em um encantado? Cabega se transformard em encantado?

Apesar da trégua aparente dos conflitos que resultaram em violéncia fisica, Cabega de-
monstra preocupagio, inclusive em relagio a sua prépria vida, ja que, segundo ele, constan-
temente é alvo de ameagas e juramentos de morte, porém sua mensagem ¢é de incentivo aos
demais membros da comunidade, para que continuem trabalhando pela titulagido da terra.
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Para Cabega, os resultados de tanta luta ndo sio apenas negativos, pelo contrério, existem
conquistas que s6 foram possiveis porque a comunidade se manteve firme em busca de seu
objetivo.

(...) Eu, uma coisa assim que eu comecei a trabalhar com o povo e di-
zendo: olha eu sou ameacado de morte, eu sou um morto vivo, mas se

eu tfombar, nio parem de lutar, continuem porque a terra é nossa, nao
parem a luta porque Cabe¢a morreu, ndo, continuem a luta. Entio passei
essa energia positiva aos nossos companheiros, saber que a gente tem que
lutar pelos direitos da gente, e ta ai hoje a gente...(...) (PADILHA: julho
de 2009).

A ampliagido do campo de relagdes do informante com novos elementos da sociedade
transcendeu a militincia em movimentos sociais, chegando ao d&mbito politico partidario.
Na politica, Cabeca, em 1997, fundou a Comissio Municipal do PT, partido do qual estd
atualmente afastado.

P - Quanto a politica, como vocé ingressou?

R - Olha eu, em 1997, aqui neste Camaputiua, eu ndo lembro bem o
dia, mas parece que 17 de setembro desse mesmo ano, a gente conse-
guiu fundar o Partido dos Trabalhadores, conseguiu trazer o Partido dos
Trabalhadores, o PT foi fundado aqui em Camaputiua por mim como
presidente (...) (PADILHA: julho de 2009).

Apesar do insucesso nos pleitos que participou, Cabega assumiu cargo de confianga da
ultima administragéo, exercendo a fungio de Coordenador Municipal de Igualdade Racial.
Ao ser argiiido sobre a experiéncia em um cargo publico, Cabega analisa como satisfatéria,
pois pode aprender alguns segredos administrativos, lamentou a néo reelei¢do do Prefeito
para que pudesse continuar no cargo como Coordenador. Quanto as suas realizagdes como
administrador, foram praticamente insignificantes. O entrevistado lamenta a falta de condi-
¢do de trabalho, as dificuldades do municipio e cita algumas poucas “obras” que conseguira
realizar.

E importante destacar o entrelagamento da participagio de Cabeca, em diferentes cam-
pos de atuagdo, que abrangem além dos que ja foram mencionados, o campo da religiosida-
de de matriz africana. Neste campo de atuagio, o informante revela ser defensor e atuante,
inclusive é responsavel por um terreiro que estd localizado no povoado denominado Tadéia,
inserido no territério de Tramauba. O informante acredita que a religiosidade é uma forma
de fortalecer a luta pela titulagio, a exemplo da escrava Pruquera que conseguiu a liberdade
através dos orixas e das encantarias.

(...) olha hoje eu digo assim eu trabalho muito bem a defesa, hoje eu de-
fendo mesmo, com unhas e dentes como se diz, a religiosidade de matriz
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africana até porque é uma coisa que vem dentro da gente, que vem da
Africa, é coisa que ja vem, ji nasceu com a gente e é uma coisa que td
ligada com a liberdade, com a liberta¢do, quando vocé vé eu iniciar a his-
toria de mae Pruquera, por que ela conseguiu a libertagdo? Ela conseguiu

a partir do orixds, a partir de uma encantaria (...) (PADILHA, julho de
2009).

Segundo o entrevistado, ser de religiosidade de matriz africana é uma grande responsa-
bilidade com ele e com as outras pessoas, conforme o depoimento a seguir:

(...) E uma responsabilidade muito grande com a gente e com as outras
pessoas, porque vocé consegue a fer aviso®, vocé consegue a ter visoes
sobre as outras pessoas, pode ta ajudando tanto a prevenir quanto a curar
de situagoes, entdo eu defendo e me assumo como religioso afro (...) (PA-
DILHA: julho de 2009)

Apesar de ser responsavel por um terreiro e desenvolver varios trabalhos, assisténcias
no ambito de sua religiosidade, o entrevistado ainda nao é iniciado, pois, segundo ele, nio
haé pessoas nas proximidades preparadas para baixarem suas correntes®, pois estas sio muito
fortes, além de levar um tempo especifico de preparacio. (...) eu ainda sou paga, ainda ndo to
preparado pra receber as minhas entidades, tenho que passar por todo um processo (...) (PADI-
LHA: julho de 2009).

E possivel perceber que a religiosidade presente em todas as horas na vida do entrevis-
tado, numa relagéo tio préxima que as vezes me encontrava fazendo parte dela. Ao perguntar
sobre a relagdo da religido com a residéncia dele, fui informado que embaixo da casa hd um
olho d’dgua® que jorra dgua todos os dias, porém, ha dois dias ele nio jorrava, exatamente o
tempo da minha estada na casa

~ TERRITORIO DE TRAMAUBA E A CONSTRUCAO ENQUANTO QUILOMBO

O Quilombo de Camaputiua pertence ao territério quilombola de Tramatiba, no mu-
nicipio de Cajari - Maranhio. E composto por 24 comunidades. Neste territério ocorrem
varios conflitos sociais, envolvendo quilombolas e latifundidrios. Os primeiros relatos do en-
trevistado sobre a posse da terra convergem para uma organizagio territorial coletiva, entre
os proprios moradores, separada por linhas imagindrias, tendo como ponto de referéncia
alguns elementos geograficos ou da natureza. Na visdo do informante o que prevalecia era a
coletividade, com respeito aos ditos chefes de familia que, normalmente, eram quem respon-

83 Ser informado pelas entidades de um fato que ainda vai acontecer

84 £ uma forma de receber as entidades e d4 inicio definitivo as atividades do terreiro. E uma forma de iniciagdo.

5 . ) .
85 £ um manancial, uma fonte de 4gua.
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diam por determinadas 4reas e eram quem autorizavam ou nio as atividades dentro de sua
drea, quando era requerida por moradores de uma 4rea diferente.

A nogio de coletividade ou uso comum da terra, mencionada pelo entrevistado, remete
a andlise feita pelo antrop6logo Almeida (2008: p.144), sobre o sistema de uso comum da
terra que se origina com a desagregacio e decadéncia das plantations: “Os sistemas de uso co-
mum podem ser lidos, neste sentido, como fendémenos fundados historicamente no processo
de desagregacdo e decadéncia de plantations algodoeiros e de cana-de-agticar’.

Entretanto, percebi que o entrevistado acrescenta elementos importantes sobre o siste-
ma de uso comum que, apesar de ser coletivo, possuia regras a serem cumpridas e o territdrio
era dividido em 4reas, controladas por determinadas pessoas ou familias, que respondiam
por suas respectivas dreas, o que nio inviabilizava o uso de todos, mas necessitava do consen-
timento dos responsaveis, quando o interessado ndo pertencia aquela area. Era uma espécie
de uso disciplinado, segue o relato:

(...) A ilha do Camaputiua, ela era dividida, limites de nome, cada nome
um limite na drea, entdo que o pessoal de Santos, de Antuninho do San-
tos, de Filicissimo, ficavam do.. das bambuzeiras da Elvira pra cd quem
comandava era o pessoal de Filicissimo, e de uma Simaumeira que tinha
aqui, palmeira torta, baixo do anananzaua, pra ca continuava sendo da
Elvira, pra proximo do cemitério seria do pessoal de Miliano, familia de
Miliano que comandava pra la, e do Miliano, 14 do cemitério até no baixo
do cajueiro era o pessoal de Benedito Furtado, do Cajueiro a o simaumei-
ra e ao baixo do anananzaua, era o pessoal de Camilha, e do cajueiro pra
ponta do maraja ja seria o pessoal do Chico velho, que era o pessoal dos
baixinhos e Ponta das Cutias era o pessoal de Calango, que era o pessoal
de Zé Maria Calango, Tomais Calango que dominavam. Entao que tinha
essa divisao, nao se tinha rumo, nao se tinha cerca, o uso era comum, se
uma pessoa daqui precisasse tirar uma madeira do lado de 14, ele ia pedir
pra aquele que era responsdvel por aquela drea, tinha todo um respeito. A
criagdo sempre foi uma cria¢do junta, os animais, tudo junto, um repara-
va o animal do outro, ninguém causava mal a outro, tudo era um respeito
assim muito grande (...) (PADILHA: julho de 2009)

Com a chegada dos latifundiérios, as familias passaram a conviver com a ameaga de
perder as terras onde moravam, o que resultou no surgimento dos conflitos e, conseqiien-
temente, na articulagdo dos quilombolas para reivindicar a titulagdo, para isso passaram a
acionar elementos de autodefinigio.

Fica evidente que a luta dos quilombolas pela titulagio faz com que sua atuagio esteja
em varios campos, assim meu informante ocupa posi¢ées acionando multiplas identidades,
formando um verdadeiro entrelagamento de a¢Ges em proveito da titulagdo. Naquilo que
para Geertz (1989), o homem estd atado a uma teia e significa¢Ges e os padrdes de significa-
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dos sdo transmitidos historicamente, incorporados em simbolos e materializados em com-
portamentos.

Minha proposta nesse estudo foi realizar uma “interpretagio da interpreta¢io” (GE-
ERTZ: 1989), do meu entrevistado, aproximando meu trabalho de uma descri¢ido densa.
Procurei recuperar as histérias de Pruquera, de acordo com a interpretagéo de Cabega, para
demonstrar como essa narrativa justifica o direito ao reconhecimento dessa territorialidade
especifica. Martins (2009) considera que a busca pelo reconhecimento das categorias que se
autodefinem faz emergir novas personagens:

Nesses espagos de representacdo, de negociagdo e interlocugio publi-
ca emergem personagens antes ocultos na cena publica e que passam
a reivindicar o direito de serem reconhecidos como sujeitos capazes de
interlocugio publica. O acionamento da categoria quilombola como de
autodefinicdo estd diretamente vinculado a elementos da territorialidade
(MARTINS: 2009).

Atualmente o processo de titulagdo do territério encontra-se na Superintendéncia do
INCRA. Camaputiua estd reconhecida como comunidade de remanescente de quilombo
desde 2006. Além desse processo, a comunidade ja entrou também com o pedido de Resex,
denominada Resex Camaputiua/Santa Severa.

~ QUEM COME MANGA NAO PODE TOMAR LEITE:
A PERSISTENCIA DOS CONFLITOS EM CAMAPUTIUA

A expressdo “quem come manga nio pode tomar leite” é vista pelas familias como mais
uma, entre tantas formas de opressdo aos povos que foram submetidos a sistemas desuma-
nos de trabalho. Entretanto, como na sociedade contemporénea, onde quem detém o capital
explora e tenta apresentar-se como bondoso, assim acontecia com os escravos que, depois de
passarem dias e noites trabalhando e apanhando, sem se alimentarem, s restava recorrer ao
que havia de abundante e que estava a seu alcance, as mangas.

Diante desta situagédo, segundo Padilha (2009), para nio conceder leite como alimento,
o dono dos escravos mandava que seus subordinados oferecessem leite, mas, somente para
aqueles escravos que nio tivessem comido manga, pois os que tivessem consumido a fruta,
nio poderiam tomar o leite, porque a mistura do leite com a manga causaria a morte. Como
todos comiam manga, o fazendeiro levava o leite para casa. Ao oferecer o leite, o designado
senhor saia com o prestigio de ser uma pessoa boa para os seus escravos. Dai cria-se o mito
de que leite com manga faz mal.

(...) os donos de engenhos, donos de escravos, eles ndo queriam dar leite
para os escravos, entdo eles custavam dar o leite, entdo a unica solugdo
que tinha era o negro comer manga, entio eles diziam: “negro que comeu
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manga nio vai tomar leite” entdo eles levavam o leite e perguntava: ‘quem
comeu manga? Todo mundo comeu manga, ah entdo vou levar o leite
de volta”. Porque quem come manga nio pode tomar leite, porque mor-
re, somente pra nao dar o leite pro negro, a gente sabe que um suco de
manga com leite é uma das melhores coisas, mas como era uma questio
que era pra nao dar, pra dizer que o cara era bonzinho que levava o leite
pros escravos, mas como é que o cara ia ficar, trabalhava a noite toda,
apanhando, sem comer nada, ai esperar até 11 horas pra ele ganhar uma
cuia de leite, é claro que ele tinha que se socorrer do que tinha que era
da manga, e entdo eles aproveitavam uma situagdo, pra dizer: vocés nao
podem comer leite porque comeram manga, é muito simples dizer isso
(...) (PADILHA: julho de 2009).

Esta é uma forma que o fazendeiro recorria ao mito como forma de opressio e domi-
nagio. Para o entrevistado, assim é a religido onde seus conhecimentos sio tteis para a socie-
dade, porque sio eles que nas horas de doenga prescrevem os primeiros remédios, atendem
aos doentes a qualquer hora do dia ou da noite, mesmo assim sdo discriminados por serem
de matriz africana, essa manifesta¢do dé-se de varias formas, entre elas, por meio da Igreja
Catolica que, na representagio do entrevistado, compactuou com a escraviddo (...) a religio-
sidade catdlica que na época da escraviddo ela serviu mesmo foi pra escravizar nosso povo...a
questdo da religiosidade ela sempre foi cultivada, e sempre serd cultivada como coisa ruim (...)
(PADILHA: julho de 2009).

Desta forma, para o informante, a religiosidade sempre continua sendo discriminada
por ser de origem negra (...) ndo uma pessoa td fazendo magia negra, ou entdo um trabalho
na linha negra, eu to comegando a quebrar esse mito, essa questdo de magia negra, de corrente
negra, ndo sei o que... é corrente negativa (...) (PADILHA: julho de 2009).

O entrevistado transpde esse embuste que os escravos foram vitimas para 0 momento
atual, para representar a dificuldade de acesso a terra, apesar da garantia constitucional de
direito a0 mesmo. Tal situagdo é transposta ainda para a representacio que o informante
faz da dominagio que estio sujeitos quando se trata das suas crengas e priticas, em especial
aquelas de origem africana, como o tambor de mina, a crenga nos encantados, considerados
coisas do mal, somente para garantir a dominag¢io e a submissdo. A dominagio do dono de
engenho, assim como do fazendeiro contemporineo, passa pela imposi¢do de uma suposta
verdade com o intuito de enganar e levar a uma representagio de si como positiva e que passa
a ter estatuto de verdade em fungio da autoridade daquele que diz.

Os conflitos persistem em Camaputiua hd vérios anos e se acirraram a partir de 1997,
quando a comunidade se organizou através da Associa¢gio de Moradores do Quilombo Rural
da IlTha de Camaputiua Cajari-MA, para reivindicar a titulagido do territério, o que resultou
em prisdes e tortura de quilombolas, quando estes resolveram impedir algumas atividades
dos latifundidrios. Os conflitos envolvendo quilombolas e latifundidrios decorrem principal-
mente em fungdo da cultura bubalina e, mais recentemente, o fenémeno das cercas, inclusive
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cercas eletrificadas que estdo presentes em praticamente todos os campos da baixada mara-
nhense, impedindo entre outras atividades a prépria locomogao das pessoas.

Portanto, os elementos de dominagdo continuam presentes na sociedade contempo-
ranea, mesmo que moldados e mascarados pela for¢a do corporativismo e da midia que,
mesmo silenciosamente, sdo perceptiveis nas entrelinhas dos programas jornalisticos ou nio.

Essa alusdo a amedrontar o negro, para que ele nido possa utilizar seus poderes, pode ser
interpretada na forma das relagdes sociais presentes, onde a discriminag¢io é uma forma de
nio permitir que o negro ocupe determinados espagos sociais.

~ CONSIDERACOES FINAIS

Posso afirmar que esta pesquisa me surpreendeu e me fez ter outro olhar para uma rea-
lidade que imaginara conhecer. Pois a relagdo pesquisador e agente pesquisado é tio diferente
que me senti alheio a mim mesmo. Porém, foi possivel compreender como se reproduzem
as relagdes sociais que nos remetem a um Brasil col6nia. O racismo que se manifesta, através
da negacdo dos direitos e respeito as peculiaridades de cada grupo, aflora-se na recusa das
culturas, crengas e direitos principalmente das comunidades tradicionais.

As narrativas do meu informante revelaram que, apesar de tantas formas de pressio
vividas pelos quilombolas, estes continuam buscando seu objetivo que ¢ a titulagio do ter-
ritério. Para tanto, acionam os elementos que compdem o universo mitico, assim como a
cultura e a ancestralidade.

A luta dos quilombolas de Camaputiua, sob a lideran¢a de Padilha, mantém-se pela
estratégia de buscar nas multiplas relagées o fortalecimento das reivindicagdes e, assim, o
enfrentamento ¢é algo sempre possivel naquele territério, em fungio das constantes ameagas
que os quilombolas sofrem.

Neste ambiente de estratégias, ndo foram os fatos histéricos que levaram a comunidade
a reivindicar a titula¢do da terra, mas a necessidade de titular a mesma que fez com que os
quilombolas acionassem elementos como a mie Pruquera para legitimar suas reivindicagdes
pelo direito a posse da terra. Assim como o resgate do orgulho de suas crengas, culturas, mi-
tos, encantarias e a ligagdo com a religiosidade de matriz africana.

A andlise das representagdes do meu informante, principalmente no campo mitico, de-
monstra que a territorialidade possui dois pertencimentos, um institucional e outro mitico.
No campo institucional, encontra-se a comunidade lutando pela titulagdo definitiva do terri-
torio, assegurada pela Constituigdo Federal. No campo mitico, encontram-se os elementos de
encantarias, formados, por caboclos, mde ddguas, fites, curupiras, entre outros, os quais estio
diretamente ligados & natureza e A ancestralidade. Neste ponto, percebe-se que, tanto as co-
munidades, quanto os encanados, necessitam do espago natural que se encontra em disputa,
para sua manutengdo.

Assim, o territério é uma dicotomia entre o institucional e o mitico, onde a comunida-
de, partindo da constitucionalidade do territério, aciona os elementos sobrenaturais, como
forma de reivindicagio da afirmagio de sua identidade.
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APOLTTICA DE ERRADICACAO DO TRABALHO INFANTIL NO
CONTEXTO DAS COMUNIDADES TRADICIONALIS:
O DILEMA IMPOSTO AS QUEBRADEIRAS DE COCO BABACU.

Ana Carolina Magalhdes Mendes®

~ INTRODUCAO

O presente artigo aborda o tema Trabalho Infantil®’ no contexto das comunidades tradi-
cionais, especificamente no ambiente das familias de quebradeiras de coco babagu. O interes-
se pelo tema se deu pelo meu envolvimento, desde 2004, enquanto assessora do Movimento
Interestadual das Quebradeiras de Coco Babagu (MIQCB), movimento que tem assumido,
como um desafio, a discussdo sobre o trabalho infantil na realidade das familias das extrati-
vistas do babagu.

Para fins deste artigo adoto o termo trabalho infantil consoante a defini¢io legal, quan-
do referido a esse trabalho executado através de relagio de trabalho empregado-patrio em
economia de mercado capitalista. Para diferenciar o trabalho executado por criangas através
de relagbes sociais em economias de comunidades tradicionais e no 4&mbito de unidades fa-
miliares, utilizarei a expressdo “participagdo da crianca em atividades produtivas™

Estudar um tema diretamente ligado ao trabalho que desenvolvo, na condigido de asses-
sora, me oportunizou acompanhar de perto a discussdo e entender melhor o posicionamento
do MIQCB sobre a questio. Por outro lado, a familiaridade dificultou a observagio, a partir
de uma posi¢io mais distanciada, enquanto pesquisadora. Nio se trata de fazer, neste artigo,
uma defesa do ponto de vista das mulheres, maes, avés, idosas e criangas sobre o que se estd
chamando trabalho infantil. Mas espero contribuir, de alguma forma, com a reflexdo sobre a
problemdtica que ora afeta a vida das familias das quebradeiras de coco babagu.

Interessada em verificar como o tema trabalho infantil tornou-se de interesse publico,
argumento que estamos diante de um relevante tema de pesquisa académica e, mais, de um
significativo problema social. Ao trabalha-lo considerei a argumenta¢io de Remi Lenoir de
que “tratando-se de um problema social o objeto de pesquisa do soci6logo consiste antes de
tudo em analisar o processo pelo qual se constréi e se institucionaliza, o que em determinado
momento do tempo é construido como tal” (LENOIR: 1996, p. 73).

A leitura me remete a lembranga de que esse debate sobre trabalho infantil é datado e
construido. Ainda, segundo Lenoir, o que é percebido como “problemas sociais” varia segun-
do épocas, regides, segmentos sociais e pode desaparecer como tal (LENOIR: 1993, p. 63).
Fazendo uso dos meus conhecimentos empiricos lembro que essa questio da participagio da

86 Socidloga, Especialista em “Sociologia das Interpretagdes do Maranhdo: povos e comunidades tradicionais, desenvolvimento
sustentavel e politicas étnicas”. Orientagdo: Helciane de Fatima Abreu Araujo.

87 0 tema Trabalho Infantil trata aqui da discussdo que vem de fora para dentro das comunidades tradicionais de quebradeiras
de coco, embora que a preocupagdo das familias com o direito das suas criangas a escola, ao lazer e outras formas saudaveis de
viver seja antiga, inclusive de ndo permitir que as mesmas se envolvam em relagdes de assalariamento.
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crianga nas atividades produtivas, quer do mundo rural quer do mundo urbano, nem sempre
foi considerado ou visto como um problema. A autora Silva (2002) ressalta que

a economia estava assentada na agricultura pastoril, a crianga era incor-
porada a lida da terra, participando do processo de integragdo do traba-
lho como valor util de manutengdo da existéncia humana, sem explo-
rac¢do e sem que isso fosse danoso e prejudicial ao seu desenvolvimento
(SILVA: 2002, p.153).

Trabalho com a possibilidade de que no contexto das quebradeiras de coco babagu, essa
questdo ganha significado de problema nas relagdes desses grupos com as politicas publicas,
com agéncias de financiamento e em acordos comerciais com empresas. A partir da observa-
¢do em campo e de didlogos mantidos com quebradeiras de coco e trabalhadores rurais em
seus diversos espagos de atuagio, percebe-se que essas comunidades, até um tempo atrds, ndo
viam a presenga da crian¢a em suas atividades produtivas como sendo um “trabalho™

Nas comunidades tradicionais, nessa constru¢do da nova geragdo de
membros da comunidade, 0 servico de menino’ tem um papel funda-
mental, porque é através dele que também se constréi a diferenca que
a distingue como comunidade tradicional. E através dessa relagdo entre
geragodes, que envolve esse chamado ‘servigo de menino; que se transmite
o conhecimento sobre o modo diferente de viver, que é a marca da vida
da comunidade tradicional (PORRO: 2009, p.12).

E a chegada da politica publica que faz com que elas comecem a adotar o termo, porém
nio necessariamente com a mesma significagdo dessas politicas. O objetivo principal deste
estudo é refletir sobre como as atuais leis de prote¢do a infincia impactam a reprodugio
social® de comunidades tradicionais. A pesquisa realizada buscou reunir elementos para as
analises dos possiveis impactos desestruturantes que tais leis podem provocar na teia de rela-
¢Oes sociais, econdmicas e simbdlicas que envolvem a reprodugio das comunidades tradicio-
nais de quebradeiras de coco babagu.

Desejo que esse artigo, elaborado na condigéo de trabalho conclusivo do Curso de Es-
pecializagio das Interpretagbes do Maranhio: Povos e Comunidades tradicionais, desenvol-
vimento Sustentavel e politicas étnicas, seja capaz de transmitir o sentimento vigilante do
ponto de vista epistemoldgico que compreende o objeto de estudo nio como algo isolado e
nem “de pensar o mundo social de maneira realista ou, para dizer como Cassirer, substancia-
lista: é preciso pensar relacionalmente” (BOURDIEU: 2000, p.27-28).

88 Neste artigo, tomo emprestado o conceito da autora Noemi Myasaka Porro, onde reprodugdo social no contexto das

quebradeiras de coco babagu indica as complexas relagGes sociais necessarias para a reprodugdo das comunidades tradicionais.
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~ QUESTOES METODOLOGICAS DA PESQUISA

A teoria que orienta a realiza¢do da pesquisa e elaboragdo deste artigo é a que Clifford
Geertz desenvolve em A Interpretagido das Culturas, compreendendo o trabalho a ser feito
como uma etnografia, tentando identificar a multiplicidade de concepg¢des estruturais e com-
plexas, buscando perceber se e como sobrepdem ou se amarram umas as outras, no exercicio
de apreender para apresentar em um texto construido a partir de outras construgdes social-
mente vividas (GEERTZ: 1989).

Como descrevo no item “A posi¢do de quem pesquisa’, ndo é possivel negar minhas re-
lagdes com o tema e, principalmente, com os grupos tradicionais com os quais decidi estudar.
Todavia assumo que ndo consegui realizar uma etnografia densa e detalhada no sentido de
Geertz, pois meu tempo de campo, na condi¢io de observadora, necessitaria ser maior para
um acompanhamento direto nas comunidades. Contudo, a experiéncia de nove anos, traba-
lhando com os grupos sociais em questio, permitiu-me langar méio de entrevistas e anotagdes
de campo, realizadas em outras situagdes, assim como a presenga em diversos espagos, onde
as liderangas do MIQCB tratavam do tema, possibilitou ouvir criticamente — visdo acentuada
apos ingresso no curso de especializagio - os discursos, tanto das liderangas do Movimento,
quanto de quem representava os setores oficiais e empresariais. Além de que meu trabalho
profissional possibilitou muita vivéncia em espagos da vida cotidiana nas comunidades, nas
residéncias e nos locais de producgio das familias.

Pretendo discutir, a luz da teoria, as regras internas e externas as comunidades tradi-
cionais de quebradeiras de coco babagu, as atividades realizadas por suas criangas e jovens
em situa¢io de manutengéo da tradi¢do do trabalho sem patriao ou do denominado por elas
“trabalho livre”, em que a terra, para a agricultura e para o extrativismo do babagu, é elemento
principal da autonomia social e econémica de tais grupos.

Para tal, trabalhei no levantamento secundario da legislagiao — Convengdes Internacio-
nais e Leis Nacionais — que trata sobre a prote¢io da crianga e do adolescente e também da
que reconhece a existéncia de povos e comunidades que tém modos de vida diferenciados da
sociedade global®, mas que, a0 mesmo tempo, convivem com esta. Confrontei a legislagio
com a percepgio sobre a realidade de tais grupos sociais, buscando o método comparativo
para apoiar as analises.

A partir do trabalho de campo e do estudo bibliografico busquei realizar o exercicio
proposto por Clifford Geertz ao tratar sobre uma antropologia interpretativa. A “interpre-
tagdo de primeira mao” a ser realizada a partir da observagio direta do fazer deles, compor-
tamentos e narrativas daqueles que autoriza a aproximag¢io com a sua experiéncia de vida,
onde a antropéloga construird interpretativamente e descritivamente as teias de significados
num dado espago e tempo. Seja interpretando a pessoa que informa sobre ou a bibliografia

89 Utilizo o termo sociedade global referindo-me ao sistema cultural das sociedades ocidentais que se imp®e, enquanto cultura

nacional, hegeménica e homogénea, a exemplo, o sistema juridico, o sistema escolar, mas somos sabedores de que ha no seio
destas mesmas sociedades uma tensdo entre o local e o global (HALL: 2005, p. 49; 76), por exemplo, modos ndo capitalistas de
produgdo sobrevivem, como é o caso do “trabalho livre” que persiste na cultura das comunidades tradicionais.
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levantada a cerca de, realizar-se-4 interpretacio da interpretacio, o texto etnografico serd um
discurso de segunda, terceira ordem da pesquisadora que encontra seu campo na vida social
dos sujeitos pesquisados e na bibliografia especializada (GEERTZ: 1989, p. 13-41).

Trabalhou-se com a observacio direta de situagGes diversas em que se encontravam
os sujeitos da pesquisa, produzindo a interpretagdo de quem pesquisa sobre a interpretagio
do pesquisado e a andlise tedrica sobre as questdes da pesquisa, a partir da interpretagdo de
outras interpreta¢des dadas pelos autores utilizados neste texto.

~ REFERENCIAL TEORICO E QUESTOES DA PESQUISA

Este artigo tras a discussdo de temas ji conhecidos, mas que no momento atual passam
por redefini¢des conceituais, de pardmetros e re-significagdo, como é o caso das categorias
tradig¢do, comunidades e povos tradicionais, trabalho infantil. Segundo Almeida (2006) o termo
tradicional passa a ser interpretado como ligado a fatos do presente e as reivindicagdes dos
movimentos sociais, que entram no debate propondo alteragdes nos instrumentos juridicos,
que padronizam e generalizam a legislacio sobre trabalho infantil, desconsiderando modos
de vida tradicionais. Adotarei, para efeito deste estudo, a interpretagio que reconhece as que-
bradeiras de coco babagu como pertencentes A condi¢io de povos e comunidades tradicio-
nais.

Outro conceito a ser questionado, a luz da literatura, é o termo trabalho aplicado as
condi¢oes de modos de vida especificos, pois trabalho, na economia praticada por comuni-
dades tradicionais, emerge de relagdes sociais diferenciadas e de formas diferenciadas de se
relacionar com os meios de produgio e com o meio ambiente®.

As comunidades tradicionais estabelecem formas préprias de relagdo com a natureza,
de maneira a maneja-la e conserva-la, indicando caracteristicas da proépria defini¢io de cul-
turas tradicionais. As crengas, mitos, simbolos e representa¢des também estdo imbricados
no modo de vida dessas comunidades e na sua relagio e maneira de usufruir e conservar os
recursos naturais (DIEGUES: 2001), logo néo se pode negar a existéncia de outras formas de
trabalho que diferem daquela mediada pelo capital e por relagdes patronais.

Foi necessério, portanto, problematizar o conceito de trabalho. Seguindo a discussio
proposta por Almeida (2006) e Diegues (2001), pode-se interpretar que nio se aplica as co-
munidades tradicionais o conceito de trabalho da sociedade capitalista envolvente. Karl Marx
em “A Ideologia Alem3” (2002) identifica a divisdo do trabalho capitalista, que expropria o
trabalhador dos meios de producio e o impede de se reconhecer no produto do préprio tra-
balho. Depara-se com um tipo de economia e de defini¢do de trabalho contraria aquela de
trabalho livre na perspectiva das comunidades tradicionais.

Chegou-se a condigio de poder questionar se o conceito de trabalho subentendido
nas leis que definem o que é trabalho infantil privilegia formas de trabalho sob patronato e
exclui o fato de que o chamado trabalho livre ou trabalho sem patrdo na terra sem dono, no

% Seminario dos Povos Tradicionais do IV Férum Social Pan-Amazénico, em janeiro de 2005. (ACEVEDO. 2006).
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babagu livre, emerge na interface entre producio e consumo, talvez pelo fato de que a familia
em comunidades tradicionais assemelha-se as situagbes estudadas por Wolf (1976, p. 28) em
sociedades camponesas, sendo, a0 mesmo tempo, uma unidade de produgio e de consumo,
o que explica sua légica econdmica ndo capitalista.

Na légica do trabalho livre acrescenta-se a existéncia de condi¢des para o estabeleci-
mento de relagbes de solidariedade, como trata Figueiredo (2005, p.55): “Esses grupos man-
tém regras de reciprocidades e complementaridade de renda, que dependem das atividades
realizadas por cada membro da unidade familiar™.

A partir da confrontag¢io entre o que representa os aspectos da legislagio e aqueles
oriundos da teia de significados tecida pelos préprios membros das comunidades tradicionais
(WEBER: 1989, p.15) sobre como pensam o ser crianga e o ser jovem?®, emergiu a pergunta:
Podem ser consideradas como trabalho infantil, nos mesmos termos da lei, as atividades que
criangas e jovens menores de 18 anos realizam nas suas respectivas unidades familiares de
produgio? Ainda, qual e como se constréi o conceito de crianga e jovem nas unidades fami-
liares em comunidades tradicionais de quebradeiras de coco babagu?

Para pensar sobre tais questdes, recorri ao caminho tragado pela antrop6loga Andrade
(1993) para descrever as varias etapas do trabalho familiar em que o/a membro da familia,
desde sua infancia até sua vida adulta, vai aprendendo a cultura do pai e da mae, assim como
de todo o grupo social, pela brincadeira, observagéo, realizando man

Tem pai que leva s6 para ficar no rancho, pra ficar perto. Faz um rancho
pra deixar as criancas, leva a comida, ou faz ld e bota pra comer com
aquela crianc¢ada.... As criangas fica no rancho e vocé fica trabalhando...
De 14 de onde vocé ta, fica dizendo: ‘Aquieta menino!” Muitas vezes ele
entra na rog¢a arrancando um matinho, botando a perder o préprio legu-
me [o arroz], né? E ele fica nessa vida, o menino. T4 vendo aquele servigo
dos pais e continua na mesma profissdo e ai vai se dedicando. Com pou-
ca, ja sabe diferencar melancia de um pé de mato e ai vai comegando a se
desenvolver para a agricultura e aprende a entender o que é que o pai ‘ta
querendo da terra (ANDRADE: 1993, p.38).

Tal caminho me fez refletir sobre a necessidade de etnografar, no contexto atual, as eta-
pas do trabalho familiar na perspectiva de compreender e fazer compreender como nessas uni-
dades familiares se forma a quebradeira de coco babagu, o trabalhador rural, o camponeés livre.

~ DEFINICOES DADAS PELAS LEIS

Apresentarei aqui alguns instrumentos juridicos de protegio a crianga e adolescente.
Na revisdo dessa literatura, verifiquei que em alguns artigos, tais instrumentos proibem e

°1 Tomo como referencial a legislagdo que considera trabalho infantil para aqueles menores de 18 anos.
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regulamentam o trabalho infantil, contudo ndo reconhecem as diferengas e contextos em que
as criancas estdo socialmente e culturalmente inseridas.

Apés a primeira Guerra Mundial, com o advento da industrializagio, as mulheres e as
criangas sdo inseridas no mercado de trabalho, nas fibricas e inddstrias como méo-de-obra
barata, submetidas a longas horas de trabalho. A partir dai uma série de reunides interna-
cionais aconteceu, dando origem & Organizagio Internacional do Trabalho (OIT), em 1919.
Com isso, o trabalho infantil passa a ser de interesse de organismos internacionais que passam
a orientar, através de Convengdes Internacionais, os paises membros na constitui¢io de re-
gras nacionais para a prote¢io da crian¢a e do adolescente e também para a protegdo de sua
cultura.

O Brasil é signatario das Convengdes 138, 182 e 169 da OIT. A Convengéo, 138 no seu
Art. 1°, determina que todo membro, para o qual vigore a presente Convengio, compromete-
-se a seguir uma politica nacional que assegure a aboli¢do efetiva do trabalho de criangas e
eleve, progressivamente, a idade minima de admissido ao emprego ou ao trabalho a um nivel
que torne possivel aos menores o seu desenvolvimento fisico e mental mais completo.

No Art. 2°, Paragrafo 1°, determina que todo membro, que ratifique a referida Conven-
¢do, deve especificar, em uma declara¢io anexa a sua ratificagio, “a idade minima de admis-
sdo ao emprego ou ao trabalho em seu territério e nos meios de transporte registrados em
seu territ6rio”. Com excegio do disposto nos artigos 4° e 8° da Convengéo, nenhuma pessoa,
com idade menor a idade declarada, deverd ser admitida ao emprego ou trabalhar em qual-
quer ocupagio. No mesmo Art. 2°, Paragrafo 3°, a idade minima fixada em cumprimento do
disposto no Pardgrafo 1° do presente artigo, nio devera ser inferior & idade em que cessa a
obrigac¢io escolar, ou em todo caso, a quinze anos.

O Art. 3°, paragrafo 1°, a idade minima de admisséo a todo tipo de emprego ou traba-
lho, que, por sua natureza ou condi¢des em que se realize, possa ser perigoso para a satude,
seguranca ou moralidade dos menores, ndo dever4 ser inferior a 18 anos.

A Convengio 182, em seu Artigo 3°, sobre proibi¢do das piores formas de trabalho
infantil e agdo imediata para sua eliminag¢do, compreende: a) todas as formas de escraviddo
ou praticas andlogas a escraviddo, como venda e tréfico de criangas, sujei¢io por divida e
servidao, trabalho for¢ado ou compulsério, inclusive recrutamento for¢ado ou compulsério
de criangas para serem utilizadas em conflitos armados (...); d) trabalhos que, por sua natu-
reza ou pelas circunstincias em que sido executados, sdo susceptiveis de prejudicar a saude, a
seguranga e a moral da crianga.

Em seu Artigo 6°, determina que todo pais-membro elaborard e desenvolverd pro-
gramas de agdo para eliminar, com prioridade, as piores formas de trabalho infantil. Esses
programas de agio deverio ser elaborados e implementados em consulta com as relevantes
institui¢des governamentais e organiza¢des de empregadores e de trabalhadores, levando em
consideragéo, conforme o caso, opinides de outros grupos interessados. Em seu artigo 2°, es-
clarece o que estd sendo chamado crianga: “ Para os efeitos desta Convengéo, o termo crianga
aplicar-se-4 a toda pessoa menor de 18 anos”.
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No Brasil o decreto n° 6.481, que regulamenta a Convencio 182, em seu artigo 2° pa-
ragrafo 1°, inciso I: “Na hipétese de ser o emprego ou trabalho, a partir da idade de 16 anos,
autorizado pelo Ministério do Trabalho e Emprego, apés consulta “as organiza¢des de empre-
gadores e de trabalhadores interessadas, desde que fiquem plenamente garantidas a satde, a
seguranga e moral dos adolescentes. A constitui¢do da lista das piores formas de trabalhos
Infantil (TIP), no Brasil, envolve descrigio dos trabalhos e provaveis riscos ocupacionais,
entendidos pelas institui¢des oficiais que coordenam o tema, como sendo aplicaveis as condi-
¢oes das quebradeiras de coco babagu. Exemplificando:

Servigos coletivos:

Com utilizag¢do de instrumentos ou ferramentas perfurocortantes, sem
protecio adequada capaz de controlar o risco;com levantamento, trans-
porte, carga ou descarga manual de pesos, quando realizados raramente,
superiores a 20 quilos, para o género masculino e superiores a 15 quilos
para o género feminino; e superiores a 11 quilos para o género mascu-
lino e superiores a 7 quilos para o género feminino, quando realizadas
frequentemente. Ao ar livre, sem prote¢do adequada contra exposi¢do a
radiagdo solar, chuva, frio. (PORRO: 2009, p.16)”

Servigos domésticos:
Esforgos fisicos intensos; isolamento; abuso fisico, psicoldgico e sexual;
longas jornadas de trabalho; trabalho noturno; calor. Exposi¢do ao fogo,
posi¢des antiergonémicas e movimentos repetitivos; tracionamento da
coluna vertebral; sobrecarga muscular e queda de nivel. (PORRO: 2009,
p-17)

Em julho de 2007, em audiéncia em Brasilia, entre 0 MIQCB e a OIT, os represen-
tantes da OIT esclareceram sobre as leis existentes de protegido a crianga e ao adolescente,
explicitando sempre a necessidade e importancia das Leis. Por outro lado, as quebradeiras de
coco babagu, reconhecendo a importancia destas Leis, quando falavam sobre a sua realidade
deixavam claro a distincia entre as Leis e suas comunidades. Houve um rico debate sobre o
trabalho infantil. Onde de um lado o olhar da OIT, enfocando a importancia das leis, decretos
e convengdes em torno do tema.

um adolescente aos 14 anos, ele pode entrar no trabalho, na condi¢io de
aprendiz, ou seja, para aprender, mas, para que ele possa aprender, tem
algumas condig¢des e essas condi¢des de seguranca e prote¢do do adoles-
cente ndo é considerada... Entdo nio é sé pegar o meu filho e 14 no meu
local de trabalho porque eu estou ensinando, ndo é sd isso. A condi¢io de
aprendiz tem outros critérios que a lei exige para qualquer pessoa, para
qualquer organizagdo (representante da OIT).
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Do outro lado, filhas, maes, avés, mulheres quebradeiras de coco babagu, tentando re-
conhecer sua situagdo perante a legislagdo. Para essas mulheres, as leis teriam que ser elabo-
radas levando em consideragdo o seu modo de viver e como suas familias se organizam para
a sua reprodugio.

(...) as leis sdo muito boas... mas que elas deveriam ser feitas baseadas na
realidade de cada comunidade, de cada local e que fosse colocada as pro-
postas também dos pais... um pouco da realidade de 14 (...) (quebradeira
de coco babagu em reunido na OIT)

Ainda no ambito da legislagdo, identifico outro conjunto de dispositivos juridicos que
reconhecem a existéncia de modos de produgio diferenciados e o direito de povos e comuni-
dades, que os realizam, de manté-los. Na Convengio 169 de reconhecimento oficial de “socie-
dades organizadas com identidade propria” estd posta a discussdo sobre povos e comunida-
des tradicionais. Em seu artigo 2° diz que: “Os governos deverdo assumir a responsabilidade
de desenvolver, com a participagdo dos povos interessados, uma agio coordenada e sistema-
tica com vistas a proteger os direitos desses povos e a garantir o respeito pela sua integridade
(Convengio 169 da OIT. TOMEI et alli: 1999, p.29 apud ALMEIDA, 2006, p. 39).

Essa agdo deverd incluir medidas que promovam a plena efetividade dos direitos so-
ciais, econdmicos e culturais desses povos, respeitando a sua identidade social e cultural, os
seus costumes e tradigdes e as suas institui¢des; Diz ainda em seu Artigo 5°: “deverio ser re-
conhecidos e protegidos os valores e praticas sociais, culturais religiosas e espirituais préprios
dos povos mencionados e dever-se-4 levar na devida consideragio a natureza dos problemas
que lhes sejam apresentados, tanto coletiva como individualmente”.

Ainda na Convengao 169, no Artigo 23, Parédgrafo 1°, o artesanato, as inddstrias rurais e
comunitérias e as atividades tradicionais e relacionadas com a economia de subsisténcia dos
povos interessados, tais como a caga, a pesca com armadilhas e a colheita, deverio ser reco-
nhecidas como fatores importantes da manutencio de sua cultura e da sua auto-suficiéncia e
desenvolvimento econémico. Com a participagido desses povos e, sempre que for adequado,
os governos deverdo zelar para que sejam fortalecidas e fomentadas as atividades. Determina
ainda a Convengéo que deverad ser oferecida a assisténcia técnica e financeira apropriada que
leve em conta as técnicas tradicionais e as caracteristicas culturais desses povos e a importan-
cia do desenvolvimento sustentado e eqiiitativo.

O Artigo 29° diz que o objetivo da educagio das criangas dos povos interessados deverd
ser o de lhes ministrar conhecimentos gerais e aptidoes que lhes permitam participar plena-
mente e em condi¢des de igualdade na vida de sua prépria comunidade e na da comunidade
nacional. No Artigo 30°, os governos deverdo adotar medidas de acordo com as tradigdes e
culturas dos povos interessados, a fim de lhes dar a conhecer seus direitos e obrigagdes espe-
cialmente no referente ao trabalho e as possibilidades econdmicas, as questdes de educagio e
satide, aos servigos sociais e aos direitos garantidos na Convengio;
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Com o Decreto 6040, de 2007, o governo brasileiro reconhece a existéncia de povos e
comunidades diferenciadas no Brasil. Em seu Art. 3°. Inc. I quando define o que sdo povos e
comunidades tradicionais, reconhece como sendo aqueles:

grupos culturalmente diferenciados e que se reconhecem como tais, que
possuem formas proprias de organizagao social, que ocupam e usam ter-
ritérios e recursos naturais como condi¢io para sua reprodugéo cultural,
social, religiosa, ancestral e econdmica, utilizando conhecimentos, ino-
vagdes e praticas gerados e transmitidos pela tradi¢do.

Este mesmo decreto cria a Politica Nacional de Desenvolvimento Sustentével dos Povos
e Comunidades Tradicionais (PNPCT), que tem como objetivos:

garantir aos povos e comunidades tradicionais seus territdrios, e o acesso
aos recursos naturais que tradicionalmente utilizam para sua reprodu¢do
fisica, cultural e econdémica; garantir os direitos dos povos e das comuni-
dades tradicionais afetados direta ou indiretamente por projetos, obras e
empreendimento; garantir e valorizar as formas tradicionais de educa¢do
e fortalecer processos dialgicos como contribui¢do ao desenvolvimento
proprio de cada povo e comunidade, garantindo a participagido e controle
social tanto nos processos de formagdo educativos formais quanto nos
nao-formais; reconhecer, com celeridade, a auto-identificagio dos povos
e comunidades tradicionais, de modo que possam ter acesso pleno aos
seus direitos civis individuais e coletivos; garantir o acesso as politicas
publicas sociais e a participacdo de representantes dos povos e comuni-
dades tradicionais nas instancias de controle social; assegurar o pleno
exercicio dos direitos individuais e coletivos concernentes aos povos e
comunidades tradicionais, sobretudo nas situagdes de conflito ou ame-
aca a sua integridade; reconhecer, proteger e promover os direitos dos
povos e comunidades tradicionais sobre os seus conhecimentos, préticas
e usos tradicionais.

Em julho de 2006 o governo federal criou, por meio de decreto, a Comissdo Nacional
de Desenvolvimento Sustentivel das Comunidades Tradicionais (CNPCT) “com vistas a im-
plementar uma politica nacional especialmente dirigida para tais comunidades”(ALMEIDA:
2006, p- 23). As quebradeiras de coco babagu tém acento na referida comissio como membro
efetivo, representadas pelo MIQCB e pela Associagdo em Areas de Assentamento no Estado
do Maranhio (ASSEMA).

O Estatuto da Crianga e do Adolescente (ECA) alerta sobre a diversidade de realidades
em que vivem as criangas e demanda que os fins sociais sejam considerados como meta final
na interpretagdo da Lei. Em seu artigo 17, diz que o direito ao respeito consiste na inviolabi-
lidade da integridade fisica, psiquica e moral da crian¢a e do adolescente, abrangendo a pre-
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servagdo da imagem, da identidade, da autonomia, dos valores, idéias e crengas, dos espagos
e objetos pessoais.

No primeiro bloco de leis aqui tratadas, percebe-se que a legislago trata de forma igual
os diferentes. E o caso da Convengio 138 e do Decreto 182, que proibem o trabalho infantil,
estabelecendo idade minima e classificando as piores formas de trabalho infantil de maneira
universal. O Decreto 6.481 que regulamenta a Convengio 182, em seu artigo 2° paragrafo 1°,
inciso I, diz:

Na hipétese de ser o emprego ou trabalho, a partir da idade de dezesseis
anos, autorizado pelo Ministério do Trabalho e Emprego, apds consulta
as organizag¢bes de empregadores e de trabalhadores interessados, des-
de que fiquem plenamente garantidas a sadde, a seguran¢a e moral dos
adolescentes.

A l6gica predominante é do trabalho patronal, mediado por institui¢des antagbnicas do
ponto de vista dos interesses das partes. No segundo bloco de leis - Convengio 169 e Decreto
6040 - os seus textos reconhecem a existéncia de povos e comunidades tradicionais que de-
mandam ter suas formas de reprodugio cultural garantidas.

Em 2007, por meio de comunicagéo verbal do Férum Nacional de Combate ao Trabalho
Infantil, as organizagées MIQCB e ASSEMA foram informadas que estava sendo consolidado
um documento com uma lista das piores formas de trabalho. H4 auditores fiscais do trabalho,
membros do Grupo de Combate ao Trabalho Infantil e Prote¢io ao Trabalhador Adolescente
(GECTIPA) que defendem a inclusido da coleta e extragio do babagu na referida lista.

Ao tomar conhecimento dessa informagio, representantes do MIQCB e da ASSEMA,
também apoiados em pesquisas de antropdlogos, estudantes e assessores, buscaram o poder
publico para dialogar sobre o assunto e apresentar a realidade das quebradeiras e os impac-
tos da lei sobre as familias que praticam o extrativismo do babagu. As quebradeiras de coco
no didlogo com a OIT e com o Férum Nacional de Combate ao Trabalho Infantil buscam
evidenciar as condi¢des de acesso a terra, aos recursos naturais, aos mercados, de maneira
a questionar que apenas retirar o jovem da atividade produtiva da unidade familiar pode
nio ser o caminho para resolver as supostas deficiéncias no desenvolvimento dos mesmos.
Ressalta-se, ainda, que cuidados sdo necessarios para que nio acentue ainda mais a discrimi-
nagio e a exclusio desse segmento social que tem reconstruido sua auto-estima e conquista-
do a valorizag¢do de sua identidade coletiva, social e politica.

Analisando o que diz o Decreto 6040, o previsto na PNPCT e a competéncia da CNPCT,
bem como o que a Convengio 169 da OIT anuncia, é possivel questionar o que intérpretes da
Convengéo 138 da OIT querem fazer ao igualar o conceito de trabalho infantil, adotado por
essa Convengéo, com as atividades que criangas e jovens das comunidades tradicionais de
quebradeiras de coco realizam no seio da sua unidade familiar de produgéo.

Portanto, é possivel afirmar que hd contradi¢do nido apenas entre quebradeiras de coco
babagu e o arcabougo juridico, como também entre os préprios instrumentos juridicos, a
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legislagdo que trata sobre o trabalho infantil e a que trata sobre os povos e comunidades tra-
dicionais.

~ A CATEGORIA “CRIANCA” NAS REALIDADES DAS QUEBRADEIRAS DE
COCO BABAGU

Antes de entrar na discussdo sobre o papel das criangas e dos adolescentes na unidade
familiar de produgdo quero refletir sobre a categoria tradicional. Para tal recorro a prépria
definigido do Decreto 6040 quando diz:

Povos e Comunidades Tradicionais: grupos culturalmente diferenciados
e que se reconhecem como tais, que possuem formas préprias de orga-
nizagdo social, que ocupam e usa territérios e recursos naturais como
condi¢do para sua reprodugédo cultural, social, religiosa, ancestral e eco-
noémica, utilizando conhecimentos, inovagoes e praticas gerados e trans-
mitidos pela tradi¢io.

Partindo da perspectiva do reconhecimento, as quebradeiras de coco organizadas no
MIQCSB, se autodefinem, enquanto comunidades tradicionais e buscam esse reconhecimento
da sociedade mais ampla com a qual se relacionam de diversas maneiras.

Mas o debate sobre tradicional vai além do que prevé os documentos oficiais. Autores, a
exemplo de Almeida e Diegues, em suas discussdes sobre povos e comunidades tradicionais
nos alertam que o tradicional nio implica necessariamente na ancestralidade. Mas se refere
principalmente a autodefini¢io; a representagio de modos de vida com formas préprias de
manejar e conservar os recursos naturais em respeito aos ciclos da natureza, utilizagio des-
ses recursos naturais prioritariamente para sua manutengéo com a preocupagio de uma ex-
ploragdo que considere a capacidade de regeneragio e reprodugéo; as dimensdes simbdlicas
que estabelecem com esses mesmos recursos naturais; ao estabelecimento de relagdes sociais
auténomas nio dependentes da subordinagéo entre classes ou povos (CASTRO: 2001; DIE-
GUES: 2001; ALMEIDA: 2002).

Ao confrontar o que os autores estio discutindo com o cotidiano das quebradeiras de
coco babagu é perceptivel tais andlises. Em 1958, quando sua familia chegou ao Maranhio,
vindo do Cear4, Tereza nem conhecia a palmeira babagu (orbygnia speciosa) e em 1980 jé lu-
tava pelo livre acesso aos babaguais, porque para a criagdo dos seus filhos foram estabelecidas
relagdes estreitas com esta palmeira. Isso nos mostra que a tradi¢do nio é apenas passada de
geragio para geragio, mas pode ser criada e recriada conforme as relagdes que passam a ser
estabelecidas.

Nos depoimentos abaixo®, Tereza ainda nos indica que a renovagido da tradi¢io ou a
protegio no guarda-chuva da tradigdo pode estar na apropriagio de direitos que precisam ser

92 Depoimentos retirados da dissertagdo de Mestrado de Figueiredo (2005, p. 104).
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reconhecidos por instancias da sociedade mais ampla com a qual tais grupos locais precisam
estabelecer relagdes sociais e com setores do Estado que definem regras gerais que também
lhes afetam.

(...) eu vim pra cd do Ceard, eu tinha 12 anos dentro de 13 em 58, ai
quando eu cheguei aqui ja comecei a quebrar coco. (Tereza, Sdo José dos
Mouras, Lima Campos)

P - Teresa vocé pode contar um pouco o que vocé lembra na época do
conflito aqui em Sao José dos Mouras, como que as mulheres e os ho-
mens participaram, que tipo de atividades (...) faziam?

(...) sempre eu viajava mais a comadre Dada, Chico de Paula. A gente
se reunia, as vezes escondido, a gente se reunia nas casas de pessoas ou
dentro do mato, a gente marcava o lugar de se encontrar pra gente con-
versar, se a gente fosse viajar amanha, a gente se reunia hoje, a gente saia
por dentro do mato por que a gente ndo podia sair pelo caminho (...).
Noés, n6s viajemo pra Brasilia, viajemo para o Rio, viajemo pra Sdo Luis.
Pra gente sempre ter alguma informacao, o que a gente podia fazer. Nés
viajava pra ter informagdo, que direito que, que o trabalhador tinha (...)
(Tereza, Sao José dos Mouras, Lima Campos)

Durante a realizagido dos seis Encontros Regionais preparatérios para o VI Encontro
Interestadual das Quebradeiras de Coco Babagu® foi trabalhado, em grupos, o tema sobre
atividades realizadas por meninos e meninas na atividade familiar, trés situagdes foram prio-
rizadas: uma sobre atividades na roga; outra sobre atividades no babagu; e a terceira relativa
as atividades domésticas.

Com relagio a roga e ao beneficiamento de alguns dos seus produtos, dentre as ativida-
des relatadas pelas mulheres como sendo as que seus filhos participam se destacam: marcar
a roga, broque, queima, coivara, plantar - arroz, milho, maniva, fava, feijgo, maxixe, melancia,
abébora -, capina, colheita, bati¢do do arroz, rogar, arrancar mandioca, mexer farinha e dei-
xar comida na roga. No caso das meninas foi relatada a presenca das mesmas nas seguintes
atividades: coivara, plantar - arroz, milho, maniva, fava, maxixe, melancia, abébora -, capina,
colheita, batigdo do arroz, preparar a massa da farinha, deixar comida na roga.

Tanto meninos quanto meninas aparecem ajudando no cultivo de hortalicas. Essa ati-
vidade aparece ora como sendo atividade ligada a atividade da roga, ora como atividade do-
méstica. Comparando meninos e meninas observam- se que as meninas nio aparecem nas
atividades de marcar a roga, broque, queima, rogar, arrancar mandioca, mexer farinha. Houve
depoimentos de mulheres, cujas familias ndo h4 a presenga do pai ou filhos adultos, nessas
aparecem meninas ajudando a mée no broque e derruba, todavia a area ndo é de mato grosso.

93 Realizado em S0 Luis, no més de maio de 2009, com a participagdo de 458 mulheres, vindas dos quatro estados de atuagdo

do MIQCB, 40 municipios e aproximadamente 110 comunidades.
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Quando discutidas as condi¢des em que se realiza a ajuda de filhos e filhas essas mes-
mas mulheres relatam que os trabalhos sdo feitos com o acompanhamento e orientagdo do
pai ou, na auséncia deste, tem sempre uma pessoa adulta, as vestimentas e calcados sdo re-
for¢ados para melhor proteger. Os/as iniciantes devem mais do que realizar a agdo, devem
observar como o adulto faz. Os hordrios de aula e tarefas extra classe sdo considerados.

Nas atividades do extrativismo do babagu os relatos se referem i presenca das meni-
nas na coleta, transporte, quebra do coco, carvio, mesocarpo, pilar o coco, azeite, venda.
Quanto aos meninos na rela¢do com o babagu participam na coleta do coco, transporte, quebra
do coco, carvio, extragio de mesocarpo, venda, pilar o coco. Os meninos aparecem como nio
relacionados a produgio de azeite.

Os depoimentos de mulheres quebradeiras de coco demonstram que as meninas ini-
ciam nas atividades do babagu ainda cedo e se tornam quebradeiras de coco, ja os meninos
geralmente encerram sua participagio nessa atividade no méaximo aos 15 anos, quando ja
assume maijor responsabilidade no sistema da roga e para seu grupo social o trabalho com
o babagu nio é atividade do homem e sim da mulher (FIGUEIREDO: 2005, p. 81- 90; AN-
DRADE: 1999, p. 177).

Os dados coletados sobre as atividades consideradas domésticas (da casa) revelaram
que as meninas ajudam suas mies na lavagem de roupas, na produgdo da comida, na limpe-
za da casa. Aliadas a essas atividades, outras sdo consideradas femininas, como: pilar arroz,
passar roupa, buscar 4gua, lavar louga, cuidar das criangas menores, tirar 4gua no pogo, ir ao
comércio, vender ou comprar, varrer terreiro, encher filtro e juntar o lixo.

Segundo os relatos das préprias mulheres os meninos também participam das ativi-
dades domésticas, nas seguintes atividades: lavar roupas, varrer e limpar a casa, pilar arroz,
passar roupa, buscar dgua, lavar louga, cuidar das criangas menores, tirar 4gua no pogo, ir ao
comércio vender ou comprar, varrer o terreiro, encher filtro e juntar o lixo.

Também para as atividades do espago doméstico uma série de cuidados com as filhas e
os filhos é observada, por exemplo, na lavagem de roupa as mées falam que os menores nunca
véao sozinhos, sempre ha a mie ou outra mulher adulta da familia orientando a participagdo
das criangas. O envolvimento de filhas e filhos acontece gradualmente conforme seu desen-
volvimento fisico, atividades praticadas em espagos abertos evitam os horarios de sol quente.

Somente em situagGes extremas, as mies precisam deixar as criangas menores com ou-
tras criangas maiores, quando, por exemplo, o babacgual é muito longe e se torna penoso para
as criangas menores se deslocarem, mesmo com a méae. Nesses casos, elas ficam em casa com
as criangas maiores.

As mulheres participantes dos Encontros Regionais, ao relatarem as atividades da casa
colocam na mesma situag¢do meninos e meninas na realizagio das tarefas domésticas, com pe-
quena variagdo de idade, sendo que as meninas aparecem iniciando mais cedo as atividades.
Podemos deduzir, pelos relatos, que na infincia e no comego da adolescéncia nio se registra a
divisdo do trabalho, por sexo. Todavia, enquanto meninas seguem acumulando as atividades
da casa com a atividade produtiva por toda sua vida adulta, os meninos diminuem sua presen-
¢a nas tarefas domésticas, coincidindo seu afastamento das atividades ja descritas do babagu.
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Considero que nessa fase da vida dos homens, além do fato dos mesmos intensificarem
sua inicia¢do nas atividades da roca, é o momento em que questdes culturais estruturais,
como a naturalizagido dos papéis de homens e mulheres, se firmam. Os dados podem tanto
representar mudangas em tais relagbes como também podem indicar ser apenas um desejo
das mulheres frente a tudo que elas relatam de dificuldades que vivem nas suas relagdes com
seus conjuges®.

~ INTERPRETACOES GERAIS SOBRE OS DADOS

Os dados analisados indicam, ainda, que hd uma variagio da participa¢io das criangas
e jovens, de meninos e meninas, nas atividades da ro¢a, tanto em atividades que um ou outro
realiza, quanto na idade em que iniciam e encerram tais atividades. E possivel questionar o
porqué de tal variagdo, é necessirio problematizar sobre a situagio econémica de suas fami-
lias e as regras culturais desses grupos sociais, aos quais pertencem.

Nio podemos rotular que a interagio de criangas e jovens nas atividades analisadas seja
sempre da mesma forma e do mesmo jeito. Nao ha uniformidade. Ndo se pode igualar todas
as situagdes, contudo o que podemos generalizar é o fato de que a maior ou menor atuagio
de criangas e jovens no trabalho da familia de comunidades tradicionais de quebradeiras de
coco babacu depende da disponibilidade de recursos naturais livres que a familia pode aces-
sar - no caso em estudo principalmente terra, babagu, d4gua — e de médo-de-obra adulta ativa
para o trabalho produtivo, assim como o acesso a programas de inclusido social, como escolas
nas comunidades, e de repasse de renda, como a “Bolsa Familia”.

Na divisdo sexual do trabalho, na unidade familiar dos grupos estudados, a atividade
da roga é atribui¢io masculina, do homem chefe de familia, embora mulheres e filhos/filhas
participem de etapas mais ou menos intensamente, como na colheita, momento em que pra-
ticamente toda a familia se envolve. Encontramos situagdes especificas em que mulheres re-
alizam praticamente todas as etapas, ou seja, sdo as responsaveis pela roga da familia, todavia
sdo casos isolados, quando nio hd no lar a figura do marido ou quando o homem adulto por
motivos especiais, como invalidez, ndo podem realizar tal atribuigio.

Conquanto, a roga é mais que trabalho produtivo. Ela envolve relagdes que demarcam
territorio, define a identidade do povo da roga, estabelece interagdes entre pessoas e o ecos-
sistema. A ro¢a materializa as relagGes sociais entre a familia e desta com as demais da comu-
nidade. Portanto, as atividades que criangas e jovens realizam na elaboragio da roga também
tem a ver com o jeito de como seu ser vai se constituindo, a sua prépria identidade cultural.
Entender as atividades que criangas e jovens realizam na ro¢a implica compreender um siste-
ma de relagdes sociais que mantém um jeito de ser de um povo.

Mesmo realizando atividades na chamada roga é no extrativismo do babagu que as mu-
lheres adultas, as denominadas quebradeiras de coco babagu, se realizam enquanto condigio

% 0 tempo da especializagdo néo foi suficiente para aprofundar o tema relagdes de género na infancia e adolescéncia. Reconhego
que o tema nos remete para uma reflexdo sobre género, mas os limites ja explicitados desse estudo, bem como o tempo do uso,
nos impediram de seguirmos essa trajetdria investigativa.
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de trabalhadoras rurais, pois é desta atividade produtiva que elas realizam sua principal con-
tribuigdo financeira para a manutengdo da familia. Contudo, nio é s6 na geragio de renda,
como também na utilizacdo doméstica da palha para cobrir as casas, os talos para cercar os
abrigos das pequenas criages, o estrumo da palmeira para os canteiros, a massa (amido)
para o alimento (mingau, bolos) ou como remédio em casos de inflamag3o, a casca para a
produgio de carvio utilizado para cozinhar. A améndoa principal, produto de comercializa-
¢do, também é utilizada na extragio de leite e azeite de temperar a comida e ainda produz o
sabdo caseiro.

Para as mulheres, o babagu é um recurso livre, a forma como elas lidam com o mesmo
aproximam natureza e ser humano. “A palmeira é uma mée que tudo d4”, “ela geme quando
vai cair’, “a palmeira chora quando é derrubada’, “para fazer azeite é preciso saber qual a

3 <«

lua boa”, “mulher menstruada ndo pode fazer azeite”, “se chegar na hora um olho gordo o
azeite ndo rende’, “a palmeira leva nove meses para formar o cacho de coco”, “olha se o coco
nio parece com o seio de uma mulher?”. Estas e tantas outras comparagdes referidas pelas
quebradeiras de coco néo separa o que é humano do que é natural, mostra a dimensio das
relagdes simbolicas e representagdo que assume a palmeira de babagu para a vida desses gru-
pos sociais.

A atividade extrativista com o babagu foi ainda responsével pelo rompimento do ano-
nimato que essas mulheres viviam. A partir de a¢des coletivas, quando se mobilizaram e se
mobilizam para garantir a preservagio e o livre acesso aos babaguais, numa luta em oposi¢ao
aos proprietarios de terras, as quebradeiras de coco organizadas em clubes de mies, organi-
zagdes eclesiais de base, em associagdes, cooperativas e, a partir de 1990, também no MIQCB,
alcangam a expressio politica significativa e redefinem sua identidade, transformando o que
era antes uma atividade vergonhosa em uma identidade cultural positiva e forte.

As idades indicadas na atividade do extrativismo do babagu revelam que tanto meninas
como meninos também tém um papel a desempenhar, contudo, ao trabalhar com os depoi-
mentos das mies compreende-se que a intensidade da agido determina que nio é um trabalho
como quer a lei ao utilizar de forma decisiva a categoria idade para definir trabalho infantil
(Convengio 138 da OIT, art.3°, § 1°) , pois o tempo para estes meninos e meninas é flexivel.
Eles e elas nio estdo impedidos de brincar e de estudar, por exemplo, em fungio da atividade,
assim como nio assume carater de geragio de renda, representa uma agio educativa cultural
do aprender fazendo.

Nos seus depoimentos, as mulheres fazem clara diferenca do que é para elas trabalho
infantil e ajuda dos filhos/as na unidade familiar de produgio. Para elas trabalho infantil esta
diretamente vinculado as relagées que Karl Max definiu como sendo “relagdes capitalistas
de produgio”, ou seja, relagdes patronais, enquanto que desenvolver atividades na unidade
familiar de produgéo, no contexto das quebradeiras de coco babagu segue regras préprias,
que desde cedo cuida da formagéo de identidade auténoma, manutengéo de ideais do traba-
lho livre — sem patrdo — e relagdes horizontais que vao se estabelecendo entre os grupos de
criangas e jovens que praticam as atividades coletivamente.
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(...) N6s ndo estamos aqui com nem um pouco de constrangimento, pois
nos estamos é educando. A gente sabe o tamanho do cofo que ele [o filho,
a filha] pode conduzir (...) (Querubina, fala durante o VI Encontro Inte-
restadual, quebradeira de coco, Imperatriz, 2009)

(...) A coisa que machuca é que se estd confundindo educa¢iao com explo-
ragao, (...). Qual é o trabalho no mundo que néo se tem risco? (Francisca,
fala durante o VI Encontro Interestadual, quebradeira de coco, Tocan-
tins, 2009)

Numa sintese é possivel afirmar que a tradigio de utilizar servi¢os de meninas e meni-
nos nas atividades das unidades familiares, em comunidades de quebradeiras de coco babagu,
tem passado por transformagdes e permanece sendo recriada e essas mudangas podem tanto
ser decorrentes das proprias relagbes internas a tais familias e comunidades, como das suas
intera¢des com as leis e acordos estabelecidos com setores da sociedade envolvente.

A experiéncia da observagio também possibilitou perceber que o autoritarismo, com
que sdo impostas as regras externas a tais grupos tradicionais, na pratica, se nega a reconhecer
e arespeitar modos de vida diferentes do modo de vida predominante. Mas, por outro lado, as
quebradeiras de coco tém demonstrado habilidade em entender as contradi¢des e habilmente
narram suas histérias e colocam suas formas de vida para o debate social.

~ CONSIDERACOES FINAIS

No decorrer desse artigo busquei apresentar o contexto atual das discussdes em torno
do trabalho infantil, feitas pelas institui¢oes governamentais e pelas comunidades tradicionais
de quebradeiras de coco babagu. Com o objetivo de trazer uma reflexdo dos impactos que as
politicas puiblicas podem ter na reprodugio social dessas comunidades.

Algumas indagag¢des permeiam essa discussido. O que significa para esses grupos a reti-
rada da crianca e do jovem de uma de suas dimensdes, a das atividades produtivas? Ou ainda
os questionamentos feitos pela antropdloga Noemi Porro, durante o VI Encontro Interesta-
dual das Quebradeiras de Coco Babagu “o servi¢o de menino é educagio ou precisio’? O que
precisamos para garantir a liberdade que é a tradi¢ido das quebradeiras?

A observagio empirica, analisada a luz da teoria, me fez perceber que no modo de
vida dessas comunidades a participagdo da crianga tem outras representagdes, para além da
idéia de trabalho, também simbdlica, de manutengéo e recriagio da cultura, significados que
buscam manter relagdes livres que rejeita subjugar as pessoas umas as outras por meio de
relagdes trabalhistas.

A atividade produtiva, realizada por menores de 18 anos na realidade das familias de
quebradeiras de coco babagu, ndo pode ser considerada apenas como uma questio de “erra-
dicagio ao trabalho infantil” e nem adotar a compreenséo rasa de ter essas atividades enten-
didas da mesma forma como nas relagdes capitalistas de produgéo. Tal como enfatiza Neves
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(1981), na unidade de trabalho familiar prevalece um sistema de relagdes determinado pela

divisao do trabalho

A ‘unidade de trabalho familiar’ se apresenta como unidade de produgao,
organizada sob um sistema de relagbes determinadas pela divisdo do tra-
balho que ocorre no processo de produgio, agregando e organizando as
relagdes de trabalho dos proprios membros (NEVES: 1981, p.140)

Essa divisdo de trabalho organiza as relagdes de trabalho entre os membros do grupo.
O debate esta colocado. As normas especificamente criadas para protegio das criangas, bem
como os 6rgios oficiais, que se propéem a erradicagdo do chamado trabalho infantil, nao
reconhecem a vida e o cotidiano das comunidades tradicionais. Fica declarada a contradig¢io
entre o que se impde como lei, que deve ser aplicada e as comunidades tradicionais, sobre
como cada uma interpreta o mesmo problema social.

Interpretando a Convengio 169 da OIT, a mesma garante que quando hé conflitos entre
lei e a maneira como as comunidades tradicionais pensam e vivem, estas comunidades tém o
direito de recorrer a mecanismos de resolugio. Logo, pode-se concluir que as familias, as co-
munidades e, porque nio dizer as criangas e adolescentes, — pois estes podem perder o direito
de crescer com a cultura de seu povo — ndo podem ser penalizados ou responsabilizados por
divergirem de um sistema de leis que, por si s, ja é divergente e que foi pensado e constituido,
sem levar em consideragéo as realidades que esses grupos sociais reproduzem sua cultura e
recriam seus instrumentos enquanto um povo livre.
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DAI-ME FORCA E DAI-ME LUZ: CLASSIFICACAO DO FEMININO
E DO MASCULINO DO RITUAL DO SANTO DAIME

Mari-Vilma Maia da Silva®

~ INTRODUGAO

Desde tempos imemoriais as sociedades classificaram os seres e objetos, de modo que
o ato de classificar pode ser interpretado como inerente a existéncia da humanidade, produto
da agdo coletiva. A classificagio se constitui em uma maneira de ordenar e organizar o mun-
do social e de permitir a prdpria existéncia da sociedade.

Durkheim, considerado um dos autores que funda a sociologia como ciéncia, defende
em seu livro clissico “As Formas Elementares de Vida Religiosa” que os primeiros sistemas
de classificagdo sdo de ordem religiosa e que nas sociedades ditas primitivas essas formas de
classificagdo sdo mais homogéneas e metodologicamente mais ficeis de serem percebidas
(DURKHEIM: 1976).

A minha proposta neste artigo é retomar o debate sobre sistemas de classificagéo a
partir da andlise do feminino e do masculino no ritual do Santo Daime, doutrina religiosa
fundada por Raimundo Irineu Serra que faz uso da Ayahuasca, chd originado a partir da
decocgio de espécies vegetais, a folha, Psicotrya Viridis e cip6, Banisteriopsis Caapi.

Percebi que nos rituais as categorias de entendimento sdo compartilhadas coletiva-
mente orientando as praticas dos seguidores da doutrina. Além disso, retomando Durkheim
(1976), estou tratando com categorias de classificagdo de género, consideradas pelo autor,
juntamente com a nogio de tempo e espago, como categorias universais, presentes em todas
as sociedades humanas, independente da forma como se manifestam culturalmente.

Entio o viés antropolégico do meu trabalho est4 em retomar a discussdo sobre os sis-
temas de classificacido a partir da andlise das representag¢bes sobre o masculino e o feminino
no ritual do Santo Daime. Procurarei analisar em que medida as representagdes sobre género
orientam as rela¢des sociais e se traduzem também em uma classifica¢io da prépria natureza
e das préprias plantas das quais a bebida é feita. Na representagio dos agentes sociais o cip6
daria a for¢a e estaria associado ao masculino e a folha propiciaria a luz, associada a um dom
tipicamente feminino. Essa seria uma classificagdo central que orienta vérias outras relativas
a divisdo sexual dos trabalhos; papéis e representagdes dos elementos da natureza. Essa re-
presentagio central, tio bem marcada na vivéncia dos daimistas, justifica, inclusive, o titulo
do meu trabalho.

A situagio que estou observando ¢ a do uso ritual da ayahuasca em uma igreja do Santo
Daime localizada em Paco do Lumiar, cujos participantes, designados de fardados, sio pessoas
com atividades tipicamente urbanas, profissionais liberais, professores, comerciantes e outros.

% Graduada em Servigo Social (UFMA), Especialista em “Sociologia das Interpretagdes do Maranhdo: povos e comunidades

tradicionais, desenvolvimento sustentdvel e politicas étnicas” (UEMA), orientagdo: Cynthia Carvalho Martins.
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Cabe destacar que, no ano de 2006, o senhor Daniel Serra, sobrinho e filho adotivo do
mestre Irineu, fundador da doutrina, retornou do Acre para o Maranhio com a missdo de
construir uma igreja no que denomina terra do Mestre. Foi na igreja dirigida por seu Daniel
Serra que realizei minhas observagdes. As informagdes que repasso neste artigo sdo fruto de
entrevistas com seu Daniel, conversas informais, observag¢des do ritual, leitura de cordel pro-
duzidos por daimistas, estudo dos hinos do mestre Irineu. Conversei ainda com sua esposa,
a senhora Otilia Serra.

Conforme Berreman (1975), aquele que realiza uma pesquisa antropoldgica fala de al-
gum lugar e sua pesquisa jamais estara dissociada da posigio do autor. E nesse sentido e con-
siderando essa visdo dos antropdlogos contemporaneos que pretendo situar minimamente
como ocorreu meu contato com a temdtica e as relagdes que estabeleci com os informantes.

Nas experiéncias com o Daime elementos da natureza sdo representados como natu-
rais, como dados, embora estejam sendo incorporados em um sistema de classificagdo que
orienta praticas. Esses elementos da natureza podem ser interpretados de varias forma por
povos diferentes, inclusive nos rituais indigenas as representagdes sobre essa natureza sio
bem diversas. A prépria percep¢io da natureza como construida e dificil de ser considerada
pelos informantes, ja que esses elementos sdo vivenciados como naturais.

Destaco que para a realizacdo dessa pesquisa e em outras ocasides participei dos rituais
o que me levou a estabelecer relagdes de muita proximidade com os seguidores da doutrina.
Esse contato me levou a enfrentar o desafio de toda pesquisa, qual seja, exercitar o distancia-
mento necessdrio para a realizagio da analise.

Na vivéncia com a ayahuasca a natureza é sentida e torna-se dificil para os daimistas
intelectualizar ou racionalizar a experiéncia. Essa concep¢io, em certa medida, esta em sinto-
nia com a minha, pois apesar da minha condi¢do de pesquisadora, entendo a natureza como
algo inerente ao individuo, como sua extensio. E, a0 mesmo tempo, me pergunto se a propria
“naturaliza¢do da natureza” ji ndo se constitui em uma representagio. De certo modo a pes-
quisa orienta para o enfretamento dos cientistas, ou seja, o desafio em conciliar os aspectos
subjetivos e objetivos da pesquisa; o racional e o emocional.

A necessidade de realizar este estudo me faz entender, ou pelo menos vislumbrar que
é necessario o distanciamento desse objeto. Esse exercicio ndo tem sido fécil, pois, como diz
Bachelard “o que existe de mais imediato na experiéncia primeira somos nés mesmos, nossas
surdas paixdes, nossos desejos inconscientes (BACHELARD: 1996, p. 57)".

E importante destacar o fato da cultura daimista ser essencialmente oral e, portanto,
contada de mais de uma forma, dependendo da interlocugio. Nesse sentido, procurei aqui
utilizar a versdo predominante entre os daimistas ligados a Estrela Brilhante, igreja fundada
no Maranhio. Entendo que o antropélogo sempre fala de algum lugar e que esse lugar define
o tipo de interpretagio apresentado em seus trabalhos (BERREMAN: 1975).

~ SITUANDO A TEMATICA

Iniciarei situando a histdria de criagdo do Santo Daime, um ritual que utiliza a bebida
Ayahuasca e que se caracteriza por fazer referéncias constantes a natureza e aos chamados se-
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res da floresta. Ayahuasca é um termo de origem Quéchua, que significa “vinho das almas” ou
“cip6 dos mortos” e designa o chd indigena que tem outros nomes como Daime, Yajé, vegetal,
entre outros. As plantas das quais sdo feitas a bebida sdo originarias da regido amazdnica.
A bebida, servida nos rituais do Santo Daime ¢é utilizada pelos indigenas dessa regido, por
tempos imemoriais.

O chd possui propriedades psicoativas e vem sendo milenarmente utilizado pelos indi-
genas da Amazodnia ocidental. No Brasil algumas tribos como os “Ashaninka e outras, perten-
centes ao tronco lingiiistico Pano* (Kaxinaud, Yauanaud, Jaminaud, Marubo, Katukina, entre
outras) utilizam, tradicionalmente Ayahuasca em rituais de pajelanga que estd diretamente
ligada aos seres encantados, na compreensio dos fendmenos naturais e em trabalho de cura”
(SERPICO e CAMURCA: 2008, p.03). Foi a partir dos anos 1930 que o uso da Ayahuasca no
Brasil se expandiu para as populagdes nio-indigena através da religido do Santo Daime e,
mais tarde, da Unido do Vegetal”” e da Barquinha®.

Atualmente, o uso da bebida em contexto ritual em centros urbanos vem crescendo
bastante e ji existe em outros paises como Estados Unidos, Itdlia, Alemanha, Holanda, Chile,
Argentina, Japdo e Espanha. Vdrias discussGes e estudos foram realizados até a legalizacido do
uso da bebida em rituais. H4 muitos estudos nas dreas da farmacologia e antropologia que
vém ajudando no processo de entendimento dessa pratica religiosa.

Uma das figuras centrais responsével pelo que podemos chamar ressignifica¢do do uso
da Ayahuasca até a seu significado atual, como um sacramento cristdo, ¢ Raimundo Irineu
Serra, maranhense, nascido na cidade de Sao Vicente Férrer, em 1892. Essa ressignificagio
tem relagdo com a expansio do uso da bebida, deixando de ser apenas no contexto nativo, se
expandindo para dreas ndo-indigenas e ganhando novos significados, ligados a outras cren-
¢as, como o cristianismo e as religides afro-brasileiras.

Raimundo Irineu Serra era negro, neto de escravos e de familia pobre da baixada ma-
ranhense, mais precisamente de Sdo Vicente de Férrer. Como tantos outros nordestinos, Iri-
neu teve que, desde cedo, deixar sua familia em busca de melhor condigido de vida. Foi em
1912, com 20 anos de idade, que Raimundo Irineu Serra deixou o Maranhao seguindo para
o Acre. No trabalho de Trindade (2010) hd uma descri¢do detalhada desses deslocamentos

% Aesse respeito destaco o uso ritualistico da bebida entre os indios Kuntanawa do Alto Rio Tejo que estdo em fase de afirmagdo
identitaria apos a criagdo da Reserva Extrativista (NOVA CARTOGRAFIA SOCIAL: 2009).

%7 Unido do Vegetal (UDV)foi fundada em 22 de julho de 1961, nos seringais da Amazonia proximos da fronteira do Brasil com a

Bolivia, no estado do Acre, por um homem de nome José Gabriel da Costa, nascido no municipio de Coragdo de Maria, no estado da
Bahia, no dia 10 de fevereiro de 1922.José Gabriel chegou a Amazonia alistado entre os soldados da borracha, como eram chamados
os homens simples que, saidos em sua maioria das regides do semi-arido do Nordeste brasileiro, foram para aquela regido trabalhar
na colheita do latex da Seringa, matéria-prima para a produgdo de borracha.Em 1968, o Mestre pediu aos seus discipulos um esforgo
comum no sentido de adquirir um terreno naquela cidade, Porto Velho, para que ali se construisse o primeiro templo da UDV, onde
esta hoje situado o Nucleo Mestre Gabriel, sede histdrica da Unido do Vegetal. Adota as palavras Luz, Paz e Amor como simbolo da
paz e da fraternidade humana. Suas leis situam a cidade de Brasilia - Distrito Federal, Brasil - como sede geral.

% A Barquinha é uma organizagdo religiosa brasileira cristd, que sincretiza praticas religiosas africanas, indigenas e européias. Foi
fundada em 1945, em Rio Branco, Acre, por Daniel Pereira de Mattos, ex-marinheiro oriundo do Maranhdo.Apéds alguns anos de
seu falecimento, o centro foi oficializado como “Centro Espirita e Culto de Oragdo Casa de Jesus Fonte de Luz”. Com o tempo foram
se abrindo outros centros que seguem a doutrina espirita.
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e do retorno ao Maranhio objetivando levar parentes, principalmente os sobrinhos, para o
trabalho na doutrina. E nesse contexto de deslocamentos que o senhor Daniel Serra passa a
morar no Acre.

Entre tantas outras atividades realizadas por Irineu Serra no Acre, destacam-se a de
seringueiro e a de militar no periodo de demarcagéo das fronteiras. Vale ressaltar que esse
processo de migragédo para o trabalho na extragdo do latex ocorreu com bastante freqiiéncia,
conforme Pantoja (2001: p.102), esse processo foi impulsionado pelos seguintes fatores: pela
falta de mio de obra na regido; a grande seca no nordeste; a crise algodoeira e da pecudria na
regido, e a grande expectativa em torno do ‘boom” da borracha.

Passaram-se alguns anos, ainda no Acre, Irineu, segundo narra a tradi¢do daimista,
soube que havia um ch4, que os indios bebiam e que os tornavam fortes e destemidos. Essa
noticia o motivou a conhecer essa pritica. O jovem mogo de estatura alta e conhecido pela
sua forga fisica foi conhecer o yajé em contexto nativo, com os indios da Amazdnia peruana.
Nesse contexto Irineu teve sua primeira experiéncia com ayahuasca, na qual o mesmo teve vi-
s6es ligadas a cruz, entendida como uma revelagdo de caréter cristdo. Essa primeira revelagio
orientard o sistema de classificagdo criado e recriado por mestre Irineu e seus seguidores pois,
conforme veremos, as categorias de entendimento que compde o sistema de classificagdo dos
daimistas passam por uma associagdo constante dos elementos da religiosidade cristd com os
chamados seres da floresta.

Alguns desses seres da floresta possuem correspondéncia direta com os santos e os sim-
bolos do cristianismo, como é o caso da Rainha da Floresta que também é conhecida no Santo
Daime como Nossa Senhora da Concei¢do. A prépria cruz cristi é representada no ritual
do Santo Daime como cruzeiro e caracteriza-se por dois cruzamentos horizontais na parte
vertical, também chamado de cruz de caravaca pelos catélicos e simboliza as vindas de Cristo
a Terra, Jesus Cristo e Juramida®. O cruzeiro é um simbolo muito presente na ceriménia do
Santo Daime, hd sempre um em frente ao templo e outro colocado & mesa nas celebragdes.

Destaca-se que o ritual do Santo Daime incorpora ainda outros saberes além do catoli-
cismo, como o curandeirismo, o espiritismo e também elementos das religides afro-brasilei-
ras. Em alguns hindrios aparece a nogio de caboclos do mato, com a idéia de cura a partir do
uso de plantas, a cura que vem da floresta:

“Os caboclos ja chegaram

De bragos nus e pés no chio

Eles trazem remédios bons

Para Curar os Cristdaos”

Hino de autoria de Mestre Irineu

% Juramid3 é percebido pelos seguidores do Santo Daime como o nome da segunda vinda de Jesus Cristo que se manifesta em
seu retorno a terra como uma presenga do Espirito Santo — Terceira Pessoa da Santissima Trindade (OLIVEIRA: 2007).
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Foi a partir de uma experiéncia de retiro na floresta e das visGes e mensagens recebi-
das'® da Rainha da Floresta que Irineu Serra passou a produzir o entdo misterioso “chd”. No
periodo em que preparou o chd, Irineu bebeu com o amigo, companheiro de atividade, iden-
tificado pelos daimistas como Sr. Antonio Costa.

Em um dos momentos em que bebeu ou, como nas representagdes daimista, comungou
da bebida, ainda em casa com seu amigo e em fase inicial de sua vivéncia com ayahuasca,
Irineu teve a visio de uma mulher, denominada por ele de Clara, que o ordenou a beber o
chd sozinho, na mata se alimentando apenas de macaxeira cozida sem sal, por dias seguidos.

Dentre vérias versdes presentes na narrativa daimista, sobre o periodo em que Irineu
Serra esteve em retiro na Floresta, a que predomina é a que narra que o mesmo teve int-
meras visdes e recebeu mensagens, tendo recebido a missdo de cuidar do mundo. A missio
foi repassada pela mesma mulher, Sra. Clara, que apareceu sentada na lua nova e que lhe
ofereceu uma laranja como uma representagiao do globo terrestre. Ap6s o periodo de iso-
lamento, Irineu retorna & comunidade e comeg¢a a fazer uso da bebida com um pequeno
grupo, que mais tarde passaria a ser uma religido. A bebida, que antes recebia de Irineu e
seus seguidores nomes utilizado pelos indigenas, passou a ser chamada de Daime, sendo
uma designacdo do verbo dar e do pronome me, como forma de reafirmar a prece dai-me
for¢a e dai-me luz.

Esse momento de isolamento do mestre.Irineu, pode aqui ser compreendido como o
periodo de “liminaridade”, onde o individuo se encontra em “communitas”, ou seja, sem clas-
sificagio no mundo social e sem status social, para depois retornar e realizar a passagem para
uma outra situagio social (TURNER: 1974). Posteriormente a esse momento de isolamento
Irineu retorna e funda a Doutrina, passando para a condi¢do de mestre, ou dirigente do ri-
tual. Ou seja, ele realiza, apds o periodo de isolamento, a passagem para outra situagéo, de
reconhecimento. Sio momentos tipicos das fases do ritual classificado, em trés momentos
distintos: separagéo; liminaridade e reintegragao. (TURNER: 1974).

Essas fases do ritual podem ser percebidas ndo somente na trajetéria de vida do mestre
Irineu, mas na vivéncia de cada um dos daimistas que também passam por um periodo de
liminaridade (TURNER: 1974), antes de receberem o fardamento ou a estrela. Esse momento
é sempre acompanhado de uma transformacéo interior, onde o praticante abandona alguns
vicios para se limpa'® dos males. E comum a prética de um periodo de reflexdes e também
de confissdes de alguns atos , como uma forma de deixar para tréds as antigas préticas de vida
para passar a merecer fazer parte da irmandade. Ser fardado na doutrina significa, para o
daimista, a responsabilidade de est4 obedecendo aos ensinamentos do mestre.

100 Receber para os Daimistas tem significado relacionado ao merecimento de ter uma graca que vem do astral, seja

em mensagens, ensinamentos, na cura fisica e do espirito. O termo faz parte da linguagem dos daimista quando se trata da
comunicagdo do individuo com o sagrado.

101 Limpar tem significado importante dentro da vivéncia do daimista. A limpeza possibilitada pelo daime vai além da limpeza

fisica, mas também a limpeza espiritual. E no trabalho, sob efeito da bebida que o daimista se limpa de sentimentos e energias
consideradas negativas.
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Em meados dos anos 1930, mestre Irineu, como passou a ser chamado Raimundo Iri-
neu Serra, fundou na zona rural de Rio Branco, o Centro de Iluminagdo Cristd Universal
(CICLU), hoje a igreja-sede do culto, mais conhecida como Alto Santo.

Durante todo esse periodo de vivéncia com o daime ja com a formagio da religido,
mestre Irineu recebeu muitos ensinamentos, que estio até hoje demonstrados em 132 hinos,
que formam seu hindrio: “O Cruzeiro”. Esses hinos sdo cantados no ritual de acordo com o
tipo de trabalho'** que esta sendo realizado e trazem em suas letras os elementos do sistema
de representac¢io construido socialmente pelos daimistas.

Os hinos sdo interpretados como ensinamentos e se constituem em um dos instrumen-
tos mais importantes, depois do préprio chd, para o doutrinamento dos daimistas. Quando
entoados propiciam os ensinamentos. Alguns discipulos do mestre Irineu passam a receber
hinos do astral e esse recebimento é uma das formas que o daimista tem de mostrar o seu
aprendizado. Dentro da religido do Santo Daime, existem intimeros hindrios, a partir dos
ensinamentos do mestre Irineu.

A partir da fundagio e expansdo do Santo Daime, foi sendo criado em todo o Brasil
centros, igrejas, que comungam do daime e dos ensinamentos deixados pelo mestre Irineu.
Um dos mais conhecidos é o Centro de Iluminac¢io da Fluente Luz Universal Raimundo
Irineu Serra (CEFLURIS), fundado por Sebastido Mota, conhecido como “Padrinho Sebas-
tido” No Maranhio, estado que tem grande importéincia para os daimistas por ser o que eles
chamam de “a terra do mestre”, até pouco tempo nio contava com Igrejas do Santo Daime.

Em 2006, veio para o Maranhio, o Sr. Daniel Serra, sobrinho e filho adotivo do Mestre
Irineu, com o que ele chama de missdo de criar uma Igreja da linha originéria do Santo Daime
no Maranhio. Ele funda a Igreja Estrela Brilhante, localizada no municipio de Pago do Lumiar
na Ilha de Sdo Luis e que, segundo seus representantes, sera uma igreja de referéncia dentro da
doutrina do Santo Daime. Isso porque estd construida no estado de origem do mestre Irineu e
também, por ser representada por alguém da familia do mesmo, o Sr Daniel Serra.

O Santo Daime é uma religido reconhecida pelos seus praticantes como possuidora de
uma doutrina que “serve de fundamento e orientagdo para os seus fiéis, organizando o seu
sistema de crengas por meio de categorias especificas, que remontam a um passado recente,
relacionado com o fundador da doutrina” (COUTO: 2002, p.340). Isso se deve ao fato de que
a religido fundada por mestre Irineu ¢ originaria, segundo o senhor Daniel Serra, seu sobri-
nho e seguidor, como relacionada a saberes dos povos da floresta, saberes estes vivenciados
por ele nas suas praticas.

Atualmente a familia do Sr. Daniel Serra est4 residindo nas proximidades de Sdo Luis,
em um sitio localizado no Rio Sio Jodo, Pago do Lumiar, mesmo local da Igreja, onde séo rea-
lizados os denominados trabalhos. Os rituais ocorrem em um grande salio, ao fundo do saldo
tem uma casa com banheiros e quartos e também um local onde o daime é guardado durante o
ritual. H4 duas entradas para esta casa, uma para as mulheres e outras para os homens, pois os

192 0s trabalhos do Santo Daime podem ser classificados em trabalhos de cura, concentragdo e missa.
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quartos e banheiros destinados aos homens e as mulheres ficam nas extremidades da casa e o
local onde o daime fica guardado e é servido durante o ritual, estd localizado no centro da casa.
A bebida ayahuasca, que aqui passaremos a chamar de Santo Daime ou apenas Daime,
é uma bebida hoje considerada ente6gena, deixando de ser pensada por muitos apenas como
um alucinégeno ou téxico'®®. Estd inserida em um contexto cultural, religioso e ritualistico.

Dentro da doutrina do Santo Daime, o efeito da bebida é pensado como autoonheci-
mento, e a ela e atribuido o poder de expansido da consciéncia. Essa expansdo pode ocorrer
através da miracdo'™. A miragdo é algo muito importante na vivéncia dos daimistas, pois foi
através da miragdo que o mestre Irineu recebeu os ensinamentos para criar a doutrina.

E através da miragdo que as pessoas que bebem o Daime conseguem ter entendimento
de muitas questdes relacionadas a sua existéncia. A miragdo esta relacionada a palavra mirar,
ou seja, ver com clareza para nio errar. Ver nesse contexto, é interpretado como orientagdes
para o autoconhecimento, invertendo a nogéo de ilusdo. O que os daimistas recebem no ritual
orienta suas praticas cotidianas e estd baseado na busca de um equilibrio interior associado
a nogio de centro. Entio, o que seria essa miragdo? Ela daria a mira, a forma de nao errar, de
tomar as decisdes corretas. O doutrinamento dos seguidores dos ensinamentos do mestre
Irineu se da a partir de uma seqiiéncia de atos, que possibilita alinhar as pessoas a seus ensi-
namentos. A nogdo de obediéncia é algo muito presente na religido do santo daime. E através
da obediéncia que se chega ao merecimento. Assim, o sentido de alinhar remete ao cariter
ordenador que a doutrina exerce sobre seus praticantes.

A doutrina do Santo Daime tem como pilar os ensinamentos de amor aos Irmdos'®.
Esse amor estd baseado na verdade, justi¢a e obediéncia. Observa-se que em todas as ma-
nifestagdes rituais do Santo Daime e também no dia-a-dia dos praticantes esses valores sio
evocados e estdo presentes nos seus discursos.

Os rituais sdo chamados de trabalho e duram em média 4 horas, entretanto, hé trabalhos
que duram até 12 horas. conforme o hindrio que serd cantado e a orientagdo do dirigente. Ini-
cialmente, hd um momento de concentragio, onde sio feitas algumas oragdes. Em seguida as
pessoas se posicionam em fileiras, homens para um lado e mulheres para o outro para recebe-
rem o daime. Apds a ingestido do chd que para muitos tem gosto e cheiro forte, as pessoas vol-
tam para os seus lugares em volta da mesa, evitando conversas e comegam a catar os hinos que

103 Em 1993 iniciou-se o Projeto Hoasca,constituido por pesquisadores de diversas instituigdes: UCLA, Universidade de Miame,

Universidade Kuopio (Finlandia); Universidade Federal do Rio de Janeiro, Universidade de Campinas e Hospital Amazbnico de
Manaus. O projeto avaliou com teste médicos, fisioldgicos e psicoldgicos, em voluntarios do Nucleo de Manaus da UDV. A avaliagdo
biomédica nos usudrios da ayauska, mostrou seus efeitos clinicos e sua psicofarmacologia. Esse estudo provou que o uso da bebida
por um logo prazo ndo apresenta nenhuma toxidade.Entre os resultados encontrados, podemos citar: inexisténcia de disturbios
psiquiatricos como abstinéncia, tolerdncia e abuso; maior poder de concentragdo entre os usudrios, aumento de serotonina entre
os individuos que utilizam o cha a mais de dez anos, indicando um possivel potencial anti-depressivo da bebida, ap6s 6hs os
niveis de DMT n&o foram detectados e apds 8h nenhum alcaloide foi encontrado no plasma. (SERPICO e CAMURGA: 2006, p.21;
GROB et alli, 1996; CALLAWAY et alli., 1999;MACKENNA et alli., 1998; ANDRADE et alli., 2004).

104 Miragdo sdo as visdes, imagens que chegam para quem ingere o daime, e no contexto ritual sdo entendidas como mensagens
do astral que mostram o caminho para o autoconhecimento, para a cura e o encontro com o sagrado.

195 Entre os daimistas é comum as pessoas se tratarem como irmaos, o grupo é uma grande irmandade, todos filhos de Jesus
Cristo e Vigem Mae, a Rainha da Floresta.

132



pode ser do mestre ou de outro membro da doutrina. Durante o trabalho h4 intervalos, onde
sdo entoados os vivas que sio louvores dirigidos ao fundador da doutrina, ao dono do hindrio; as
criangas, aos aniversariantes, aos santos ou mesmo a elementos da natureza como o sol e a lua.

A distribui¢do do chd é denominada de despacho e normalmente durante um trabalho
acontecem trés despachos do daime ficando a critério de cada um a necessidade de comungar
mais de uma vez.

O sentido dado ao trabalho no Santo Daime é, também, o de trabalho espiritual. Se-
gundo Arneide Cemim, esse trabalho “aplica-se sobre o corpo e o pensamento: as produgdes
simbdlicas, o imagindrio” (CEMIM: 2002, p.276). O trabalho espiritual, de certa forma, utiliza
o corpo como base para sua realizagdo. A utilizagdo do corpo, como meio para alcangar éxito
no trabalho espiritual da doutrina, é observada, nas suas manifestagdes ritualisticas como a
concentragdo, o bailado, os hinos, o toque do maracd e o fardamento.

Os trabalhos de concentragdo consistem em cantar os hinos e momentos de siléncio que
sdo os momentos destinados a concentragdo de 20 a 30 minutos. Conforme orientagio do
dirigente do trabalho ha cantos dos hinos e a farda usada nesse tipo de trabalho é azul. O bai-
lado acontece normalmente quando no trabalho se canta o hindrio do mestre Irineu. Nessas
ocasides a farda utilizada é a farda branca e durante todo o ritual os participantes bailam. O
bailado se d4 em passos sincronizados e nele ha o toque do marac4 também.

O maracd é um instrumento utilizado pelos daimistas e acompanha o tipo de hino que
pode ser uma valsa, a mazurca ou a marcha. Este instrumento é tido como controlador da
forga e dos pensamentos.

O fardamento é o momento em que o jd participante da doutrina se farda, passando
para outro estagio dentro da vivéncia. Esse momento especifico requer uma postura de res-
ponsabilidade e atengido aos ensinamentos do mestre. Antes do fardamento ha um preparo
por parte daquele que pretende se fardar, entre eles, algumas confisses e rentincias de prati-
cas que néo sio aconselhéveis na doutrina.

»  SISTEMAS DE CLASSIFICAGAO NA ANTROPOLOGIA

Estudiosos do campo da antropologia, como Mauss (2003), Durkheim (1976) e
Bourdieu (2003), se referem a classificagdo como uma forma de hierarquizar, de orde-
nar o mundo social: “toda classificagdo implica uma ordem hierarquica da qual nem o
mundo sensivel, nem nossa consciéncia oferecem o modelo” (DURKHEIM e MAUSS:
1984, p. 403). Os esquemas de classificacdo nao existem como algo logico e espontineo
das idéias, mas sdo sim resultado de acimulo e elabora¢ido, como diz Mauss, “na qual
entraram todos os tipos de elementos estranhos” (DURKHEIM e MAUSS: 1984, p.403).

“Nada nos autoriza a supor que nosso espirito, desde o nascimento traga
jé elaborado em si o protétipo desse quadro de elementos de toda clas-
sificagdo. Sem duvida, a palavra pode ajudar-nos a dar mais unidade e
consisténcia ao conjunto assim formado; mas se a palavra é um meio para
melhor realizar este agrupamento, uma vez que se concebe sua possibili-
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dade, nao poderia por si mesmo sugerir-nos suas idéias” (DURKHEIM e
MAUSS: 1984, p. 403).

Os sistemas de classificagdes na sociedade sao de grande complexidade e ndo podem
ser entendidos sem um questionamento maior a respeito do que levou o homem a dis-
por suas idéias a partir de e para sistemas de classificagdes. Assim, o homem se insere
em um esquema em que ao mesmo tempo, que classifica, é classificado, pois “classifi-
cagdo das coisas cria classificacio de homens” (DURKHEIM e MAUSS: 1984, p.402)

A sociedade é um emaranhado de categorias e nds, por estarmos inseridos nela, tam-
bém estamos classificados a partir de varias defini¢des. A complexidade dos esquemas de
classificagdao se mostra ainda maior se pensarmos na simples ruptura do individuo com
esses esquemas, como inviavel. A classificagdo tem, segundo Durkheim e Mauss (1984),
o principio da “harmonizagao”: as coisas sdo classificadas de forma que a classificagao
se torne necessaria e, conseqiientemente, natural para que o mundo seja organizado.

O cardter organizador da classificagdo estd ligado estreitamente ao carater hierarqui-
zador da mesma, pois em todas as sociedades a organiza¢io existe a partir da hierarquia
e sempre ha as relagdes de dominagao e subordinagao.

Segundo Durkheim e Mauss (1984), a forma de classificagao das sociedades primiti-
vas se assemelham, na sua esséncias, em muito a forma de sociedades mais complexas,
por serem sistemas de nog¢des hierarquizadoras.

Essas idéias rompem com o logicismo como fato inerente as classificagdes, transfe-
rindo essas para o campo das relagdes sociais. Sdo as relagdes sociais que possibilitam
as légicas e ndo o contrdrio como se pensou anteriormente: “as primeiras categorias
logicas foram categorias sociais, as primeiras classes de coisas foram classes de homens,
nas quais tais classes foram integradas” (DURKHEIM e MAUSS: 1984, p.451).

Durkheim traz para o debate sobre as religides que, segundo este autor, sao a base
para as classificagdes da sociedade, idéias sobre os esquemas de representagio do mun-
do apontando, que essas “traduzem antes de tudo estados da coletividade; dependem da
maneira pela qual essa é constituida e organizada, da sua morfologia, das suas institui-
¢oes religiosas, morais, econémicas etc” (DURKHEIM e MAUSS: 1984, p.45).

As representagdes coletivas sao pensadas por Durkheim (1976) como o produto de
uma cooperagao experienciada pela sociedade a partir de idéias e sentimentos na histo-
ria das geragdes que acumularam experiéncias e saberes.

Um ponto que chama atenc¢io no estudo de Emile Durkheim e Marcel Mauss (1984)
é a possibilidade de entender o fenémeno da classificacao para além do puro entendi-
mento, dando relevante atencao para o sentimento, estando as diferengas e semelhan-
¢as - pontos chave da classificagao - ligadas e determinadas mais pelo carater afetivo do
que o intelectual propriamente dito.

O elemento da “afetividade social” levantado por Durkheim e Mauss (1984) faz-se
pensar, que mesmo em tempos de pés—modernidade, quando hd lugar para uma su-
posta livre reflexdo do pensamento do individuo, ainda nédo se consegue vislumbrar de
fato o cessar dessas influéncias, pois ha em todo individuo que classifica e é classificado,



habitus, valores, costumes que sio, antes de tudo, mentais e que, “naturalmente’, sdo
sujeitos das formas de dominagéo e subordinagao.

Bourdieu (2003), em A Dominagdo Masculina, retoma a questao da classifica¢do para
entender a rela¢do de domina¢dao dos homens sobre as mulheres, na regiao da Cabilia.
Assinala que muito do que foi observado nessa regiao pode ser constatado, também em
outras partes do mundo.

Para Bourdieu “as formas de classificagdo sdo originarias deste mundo e estao, essen-
cialmente de acordo com ele, mesmo que permanegam despercebidas” (BOURDIEU,
2003: p.13). Essa afirmacgéo se refere a caracteristica inerente a classificagdo que é, ao
mesmo tempo, de hierarquizar e, também, de naturalizar essa hierarquia.

Assim, como foi dito antes, a classificacdo de coisas cria classificacio de homens e
mulheres, isso se refere as classificagdes de género, que criam as diferencas e as relagdes
de dominagdo e subordina¢do do masculino e do feminino. Para Bourdieu, essa classi-
ficacdo/divisdo é arbitraria;

“Diferengas de natureza, inscritas na objetividade das varia¢oes e dos
tragos distintos (por exemplo em matéria corporal) que elas contribuem
para fazer existir, a0 mesmo tempo as naturalizam, inscrevendo-as em
um sistema de diferencas. Todos igualmente naturais em aparéncia, de
modo que as previsdes que elas engendram sdo incessantemente confir-
madas pelo curso do mundo, sobretudo por todos os ciclos bioldgicos e
c6smicos” (BOURDIEU: 2003, p.16).

A divisdo entre os sexos pode ser observada em todo o mundo social, ainda que
em estagios de complexidade avangados que, na maioria das vezes nos impedem de
percebé-los. No entanto a todo instante nos deparamos com essa divisdo. Estao presen-
tes “nos corpos, nos habitus dos agentes, funcionando como sistemas de esquemas de
percepgao, de pensamento de agio” (BOURDIEU: 2003, p.17).

E o complexo sistema de classificagio do feminino e masculino, do que pertence
ou nao pertence aos homens e as mulheres que passaremos a discutir, tomando como
objeto de andlise a religido do Santo Daime. Nesse caso as classificagdes estdo inseridas
no campo religioso e, por isso mesmo, transcendem as analises meramente bioldgicas.

~ O FEMININO E O MASCULINO NO SANTO DAIME

O trabalho espiritual ligado a “educagio dos corpos” pode ser observado no sistema de
classifica¢des do feminino e do masculino, presentes na religido do Santo Daime, sobretudo,
quando se trata dos papéis assumido por homens e por mulheres no ritual.

Esse sistema de classificages aparece desde o que origina a religido, que é, antes de tudo,
a jungdo das duas plantas que produzem o chd ayahuasca. Este é formado a partir da folha
Psicotria Viridis e do Cip6, Banisteriopse Caapi, sendo o primeiro representante do feminino
e segundo do masculino, de acordo com as representa¢des dos adeptos da doutrina. A partir
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dai seguem-se outras representagées: a folha, também chamada de rainha, representa a luz,
o cip6, chamado de jagube, representa a forca. Assim pode se afirmar que, dentro da religido
do Santo Daime, a luz, que é uma das buscas dos daimistas, expressa na prece “Dai-me Luz’,
é vista como algo ligado ao feminino, 4 mulher, e a For¢a, também expressa no complemento
da prece que é “Dai-me Forga™, representa o masculino, o homem.

Quando observada pela 6tica do sistema de classificagdes do feminino e do masculino,
areligido do Santo Daime se mostra bastante rica, pois, como foi colocado acima, esse carater
dicotdmico, é evidenciado desde suas bases. Seguimos o pensamento de Bourdieu, pois “nio
estamos diante de uma simples dicotomia das coisas em dois géneros opostos, mas, em cada
um destes géneros, diante de uma verdadeira inclusio de conceitos hierarquizados” (BOUR-
DIEU: 2003, p. 407).

Entre os daimistas fala-se muito do par Rainha da Floresta e o Rei Juramidam. Assim
todos os seguidores da religido estido definidos como soldados do Império do Rei Juramidam e
da Rainha da Floresta. Juramidam é uma representac¢io de Jesus Cristo e a Rainha da Floresta
da Virgem Mae.

A Rainha da Floresta assume, na doutrina, o papel da mensageira de Juramidam quan-
do entrega e anuncia ao mestre Irineu, a missido de criar a doutrina do Santo Daime. No
proprio ritual a mulher é representada como a mensageira ja que a luz clareia e produz as
mensagens necessarias para orientar as vivéncias. O homem ¢ identificado como a for¢a, que
permite a prépria continuidade das atividades. Forga e luz estédo interligadas e sdo as princi-
pais experiéncias que o daime produz e o que orienta as vivéncias do dia a dia dos daimistas.

Outro momento ritualistico da doutrina é o preparo do chd, chamado pelos daimistas
de “feitio”, momento onde aparece com nitidez o que é permitido ou nido permitido a partir
da classificagdo de género. As mulheres ficam responsaveis pela limpeza da folha, a rainha,
e os homens por limparem e fazerem a bategdo do cipé, o jagube. Algo que chama atengio
nesse sentido é o fato de que toda atividade relacionada ao manuseio do jagube é atividade
exclusiva dos homens, enquanto as relacionadas a rainha, que tem orientagido de que seja
realizada por mulheres, pode ser feita também por homens, dando-nos a idéia de uma “van-
tagem” do homem sobre o mulher.

A restri¢io da participagio da mulher no manuseio do jagube, é justificado, também,
pela menor forga fisica da mulher. No entanto, chamamos 3 atengio para o fato de que essas
atividades ndo sdo meras atividades fisicas, pelo contrério, elas sdo, também, um ¢rabalho
espiritual, pois, para o daimista, a participagdo em um feitio é algo marcante em suas vidas,
trata-se da participagdo no preparo do sacramento.

A hierarquia reflete na divisdo dos espagos a partir do género. Ha espacos que estdo dire-
cionados ao transito dos homens e que, portanto, sdo espagos compreendidos como masculino,
e outros feminino. Indo além, podemos dizer que os espagos reservados aos homens sdo sempre
0s espagos nos quais se sobressaem a forga, seja ela fisica ou mesmo simbdlica. J& os espagos
femininos seriam ligados a uma certa fragilidade, simbolicamente ligados ao meio doméstico.

Adentrando o saldo da Igreja do Santo Daime, onde sédo realizados os diversos tipos de
trabalho: concentragdo, bailado, trabalho de cura, entre outros, observo o carater ordenador
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que o rito assume, no que se refere a separagio de homens e mulheres. As mulheres ficam do
lado oposto aos homens no saldo e seus bailados sdo invertidos, revelando que “a diferenca
de género tem significagdo como principio ordenador do simbélico e das atividades comuni-
tarias” (COUTO: 2002, p.350).

Separados em fileiras, homens de um lado e mulheres do outro, se preparam para rece-
ber a bebida que é sempre servida por um homem. O maracd é utilizado por homens e mu-
lheres, pois é classificado como uma arma espiritual. E através do maracd que ha um controle
das emogoes, ou das forgas que se apresentam durante o trabalho.

A farda é um elemento importante no ritual, tido como algo que demonstra o com-
promisso do individuo com a doutrina, esta pode ser de dois tipos e cores: Branca para os
trabalhos oficiais, chamados de bailado e azul para concentragdo ou outros trabalhos. Para
as mulheres, a farda branca compreende um vestido branco pregueado, sobre o qual vai um
saiote verde pregueado e mais curto. Atravessando o peito, vé—se uma faixa verde, enquanto
do ombro esquerdo partem fitas compridas de varias cores, numa espécie de arco iris. Uma
coroa bordada com lantejoulas brancas é presa no alto da cabeca; ténis e meias brancas com-
pletam a farda feminina. Para os homens, a farda branca compde-se de camisa, paleto, calga,
meia e sapatos brancos e gravata azul marinho. A farda azul é composta por camisa branca,
calga, gravata, ténis ou sapato azul marinho. Para as mulheres saia azul pregueada, blusa
branca, gravata borboleta, ténis azuis e meias brancas. Toda farda se completa com o broche
com um simbolo da estrela de Salomdo sobre o peito do daimista.

Fato interessante observado no ritual do Santo Daime é que mesmo com as divisdes, sepa-
ragdes e restrigdes, no caso especifico restri¢des de participagio em alguns espagos, os trabalhos
podem ser dirigidos por mulheres. Entdo, as mulheres podem dirigir trabalhos, serem madri-
nhas, como é chamada a dirigente mulher. Os homens que dirigem os trabalhos sdo chamados
de padrinhos. Para alguns fardados da igreja Estrela Brilhante, com quem conversei informal-
mente, o fato da mulher ficar a frente de um trabalho é reflexo das conquistas das mulheres na
sociedade. Os informantes colocam que nem sempre as mulheres foram dirigentes, que é uma
conquista recente, fato que expressa uma ressignificagido dos valores e costumes mais antigos.

Quando perguntei para o Sr. Daniel sobre a presenca da mulher na diregio de trabalhos
ele disse ser uma pratica recente. E, narrando a histdria de criagdo da doutrina disse que ape-
nas homens dirigiam as sessGes. Segue o depoimento:

Porque, eu vou te falar outra coisa, ele comegou praticamente s6, depois
que foi chegando o pessoal, ai foi juntando, juntando... chegou primeira-
mente seu Germano, Jodo Pereira, Antonio Gomes...até quando eu che-
guei l4, em 1958, tinha pouca gente 14, o proprio trabalho era na casa dele
(Daniel Serra, 2009).

Durante os trabalhos ha a pratica de entoar vivas a, Jesus Cristo, a Rainha da Floresta,
Virgem da Conceigdo, ao Mestre Irineu, ao dono do Hindrio e aos aniversariantes. Os vivas sdo
realizados nos intervalos do hinério e proferidos por homens, enquanto as mulheres podem
responder dizendo viva.
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Além da classificagdo a partir do espago hd, também, no ritual classificagido temporal,
esta se inscreve no calendério daimista, que tem como base as datas 15 e 30 de cada més
com algumas datas festivas: Sdo Jodo, Nossa Senhora da Concei¢do e data do falecimento
do Mestre Irineu; esse calenddrio pode ser aqui entendido a partir da andlise de Durkheim:
“exprime o ritmo da atividade coletiva a0 mesmo tempo que tem por fungio assegurar a sua
regularidade” (DURKHEIM: 1976, p.39).

»  DIVISAO SEXUAL DO TRABALHO NO SANTO DAIME

O carater androcéntrico da cosmologia do Santo Daime, por vezes, nos é apresenta-
do como mais uma forma de reafirmac¢io de uma autoridade do homem, entretanto,
hé também a possibilidade de entendimento dessa cosmologia com um carater de com-
plementaridade, de unidao entre o que é feminino e masculino.

Pensar essas relagdes, a partir da dtica da divisdo sexual, faz com que se perceba o
que de fato subsidia atos, pensamentos e comportamentos ja naturalizados. Um quadro
comparativo foi construido, inspirado do quadro de Bourdieu (2003), para melhor de-
monstrar como o universo daimista esta dividido entre o que é tido como masculino e
o que é feminino. Esse quadro nos direciona para melhor compreendermos o universo
mistico em que os praticantes, homens e mulheres, do Santo Daime estdo inseridos.

FEMININO MASCULINO

Luz FORGA

FOLHA (RAINHA) CIPO /JIAGUBE (REI)

LUA SOL

AGUA FOGO

UMIDO (o espaco propicio para que a SECO (o cipd/jagube suporta mais o seco)
rainha crescga é o espago )

MADRINHA PADRINHO

Fonte do Quadro: Construgio da pesquisadora com base nas entrevistas.

A divisao entre os sexos parece ser imprescindivel para um trabalho com éxito, pois a
doutrina tem bases cristas e tem como objetivo, alinhar, perfilar, todos os seus pratican-
tes no exército do Império Juramidam e da Rainha da Floresta. Entao, a divisao entre o
feminino e masculino remete a no¢ao de unidade ou totalidade, espelhado assim o fun-
damento da vida social (DURKHIEM:1976). No imaginario daimista o doutrinamento
possibilita o caminho da retiddo, da obediéncia. O daimista a partir dos ensinamentos
alcan¢ados no seu trabalho busca o merecimento, alcancado através da obediéncia.

Em conversa com o Sr. Daniel Serra, sobre a divisdo do espago para mulheres e
homens, essa divisdo é explicada por ele como algo ligado ao sagrado, segundo ele, ndao
foi o mestre Irineu que decidiu sobre a separagéo, pois foi algo direcionado pelo Astral:
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Nem ele préprio sabia, ele recebeu uma ligdo da Rainha, a Nossa Senhora
da Conceigdo...tudo que ele recebeu nesse trabalho foi da mao dela...uma
vez ele achou que tava adivinhando tudo ele viu que ndo porque ele disse
‘ eu ndo t6 adivinhando nada porque tudo que fago é o que me ensinam
como é que tem pra fazer... ai achou que tinha que ser desse jeito: sempre
mulher de um lado e homem de outro, inclusive ndo é sé isso, o banheiro
também ¢é separado... no problema da ordem do trabalho, pode ser casa-
do, namorado, mas quando entrou no saldo vocé ja sabe: comunica¢iao
muito pouca... (Daniel Serra, 2009)

O tratamento dado a mulher estd sempre ligado, a 0 que aqui podemos chamar de
universo misterioso ou mesmo na expressido de Bourdieu (2003), a uma certa obscuri-
dade. Todo esse mistério é visto muitas vezes como algo perigoso e ligado a nogdo de
impuro, por assim dizer, quando, por exemplo, a mulher ndo pode transitar no espago
da fornalha, local onde acontece o cozimento das plantas, o qual e tido como espago
sagrado para os daimistas. A mulher no periodo menstrual, ndo pode participar da
limpeza e separagao das folhas e isso nos faz pensar que, nesse contexto, a mulher é tida,
por natureza, como um ser diferente e, portanto, ligado as “energias” que nem sempre
sdo recomenddveis para estarem presentes em espagos do sagrados.

A separagdo sugere a idéia de marginalidade da mulher, quando esta excluida dos
espacos tidos com masculinos e se fortalece quando esse espaco é de destaque:

Inscrita nas coisas a ordem masculina se inscreve também nos campos
através de injung¢des tdcitas, implicitas, nas rotinas da divisdo do trabalho
ou dos rituais coletivos ou privados (basta lembrarmos, por exemplo, as
condutas de marginalizagdo impostas as mulheres com sua exclusdo dos
lugares masculinos (BOURDIEU, 2003, p.34).

A separagao dos espagos masculino e feminino mostra sutilmente que, para além
da mera divisdo espacial, ha uma coordenagio no sentido de diferencid-los. Segundo
Durkheim (1976), “o espago nao poderia ser o mesmo se, exatamente como o tempo,
nao fosse dividido e diferenciado”, por isso a divisdo aqui tem significado de diferenciar
quem esta e em que lugar esta.

Durante o trabalho como, por exemplo, a concentragdo, homens e mulheres ficam
sempre em lados opostos, as mulheres com suas saias longas e blusas bem fechada e os
homens, de calga social, evitam conversas e transito durante o trabalho. E aconselhavel
que no trabalho haja o minimo de comunicagdo entre os participantes para que nao
haja interferéncias de outras energias. A busca pela harmoniza¢do do ritual justifica a
divisdo dos espagos e orienta os praticantes sobre as condutas recomendaveis em rela-
G30 ao outro sexo.

Essa divisao dentro do contexto religioso também é divisdao social, “as representa-
¢Oes religiosas sdo representagdes coletivas que exprimem realidades coletivas (...) os
ritos sdo uma forma de suscitar e manter os estados mentais de um grupo reunido”
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(DURKHEIM: 1976, p.38). Assim o ritual se inscreve no mundo social dos seus pra-
ticantes como uma forma de se chegar ao sagrado pelo enquadramento nas normas
estabelecidas pela sociedade, normas que levam as complexas relagdes de dominagao e
de subordinagdo. O rito religioso se coloca como uma forma de solucionar problemas.

Por vezes aparece, na percep¢ao do daimista, representagdes ligadas ao feminino
universal, como quando no seu primeiro hino denominado Lua Branca, mestre Irineu
descreve o seu amor pela Lua, pela Terra, pela Mae divina:

“..Tu sois a flor mais bela
Aonde Deus pos a mao
Tu sois minha advogada
Oh! Virgem da Conceigao

Oh! Mie Divina do coracio ...

Estrela do Universo

Que me parece um jardim
Assim como sois brilhante
Quero que brilhes a mim..”

(Trecho do Hino Lua Branca de autoria de Raimundo Irineu Serra)

Em conversa com uma fardada da Igreja Estrela Brilhante, em que perguntei sobre o
entendimento dela a respeito da separagido de homes e mulheres, a mesma me respondeu:

“E por causa das energias..., quando a gente bebe o daime ficamos muito
sensiveis e essa sensibilidade pode ser expressa na energia sexual, se ho-
mens e mulheres estiverem proximos. No trabalho a energia do feminino
e do masculino s6 pode ser misturada através do daime, o proprio daime
ja é a energia feminina e masculina juntas”.

Aqui nos é colocado a possibilidade de entender a logica da classificagdao da doutrina
daimista como algo que extrapola as analises sociais de género que remetem apenas ao
carater de divisao, colocando para o observador a analise dos significados dessa dife-
renciacao do feminino e masculino como uma nog¢ao de complemento de um pelo ou-
tro. Assim nao é raro perceber no discurso do daimista a devogdo a Rainha da Floresta
com mesma intensidade que é dada ao Divino Pai Eterno.

Analisando as percep¢oes dos daimistas sobre a figura de Clara, a Rainha da Floresta
ou Virgem da Conceigdo, para buscar entender como essa separagdo entre feminino e
masculino se inscreve no imaginario daimista, percebi que Clara,a Rainha da Floresta,
aparece como a mensageira que guia mestre Irineu desde quando o mesmo morava no
Maranhdo. Segundo OLIVEIRA (2007), na percepgdo dos daimista, Clara esta ligada a



imagem da lua e a outros simbolos que remetem, de um modo geral, as representagdes
do feminino, a imagens e arquétipos da Mde Divina. Assim, entendo que para os segui-
dores do mestre Irineu a Rainha da Floresta ndo é percebida como um espirito apenas,
mas como a parte feminina de Deus.

Outro ponto que observo na classificagdo do feminino e masculino é quanto a figura
do Padrinho e Madrinha na doutrina, o nome dado ao dirigente ou a dirigente da igreja
ou ao companheiro (a) dos mesmos. Em relagdo ao dirigente da Igreja Estrela Brilhante,
o Sr Daniel, reconhecido pelos integrantes dessa Igreja como Padrinho, observei respei-
to e uma certa devogao, tendo como ponto forte o carater disciplinador do mesmo, no
sentido de orientar os fardados a seguirem firme os ensinamentos deixados pelo mestre
e orienta-los, também, no que se refere as boas praticas no convivio social. Quanto a
Sra. Otilia, reconhecida como Madrinha nota-se o respeito a sua figura como a cuida-
dora, a figura que d4 aconchego, carinho e cuidado aqueles que precisam, sentimentos
historicamente identificados como sendo da mulher

~ CONSIDERACOES FINAIS

Entendemos que o carater religioso existente no sistema de classifica¢do da doutrina do
Santo Daime é um dos fatores que impulsiona as classificagoes e representagbes na socieda-
de, pois, segundo Durkheim (1976) “os primeiros sistemas de representagdes que o homem
produziu do mundo e de si mesmo sdo de origem religiosa. Ndo h4 religido que néo seja, ao
mesmo tempo, a cosmologia e especulagio sobre o divino” (DURKHEIM: 1976, p.37). Essa
visdo possibilita o entendimento da religido como forte aliado dos esquemas de classificagio e
por isso os torna complexo, uma vez que a religido influencia na raiz do nosso entendimento
e julgamento, vista como a esséncia do individuo e que, por isso mesmo, dominam nossa vida
intelectual.

Entendo que somente um estudo que demandaria um tempo mais prolongado daria
conta de analisar em profundidade o sistema de classifica¢do do feminino e masculino no
doutrina do Santo Daime. Apresento somente pistas que remetem para a relagio dessa classi-
ficagdo com a proépria classificagido do cosmos.
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RITO NO CEMITERIO: UMA ETNOGRAFIA DO BOI JARDIM DA
ILHA DO MUNICIPIO DE CAXIAS-MA

Gyordanna Patricia Pereira Silva'®®

~ INTRODUGAO

O processo de delimitagido de um objeto de pesquisa constitui-se em uma etapa decisi-
va para o pesquisador e, por isso, torna-se um desafio angustiante por ser um momento de
investir contra a opinido, se desvencilhar das pré-nogdes construidas ao longo da vida social,
estas que corroem o trabalho cientifico. Busca-se entdo, fazer ciéncia e “evitar as aparéncias
da cientificidade, contradizer mesmo as normas em vigor e desafiar os critérios correntes do
vigor cientifico” (BOURDIEU: 1989, p. 42). Trata-se de tentar compreender que a ciéncia tem
seus limites, sendo necessério agir com cautela, fugir das certezas, observando as interpreta-
¢Oes ja existentes acerca do objeto definido para o estudo. Foi pensando nessas observagdes
que iniciei o contato com o objeto que analiso por meio de uma produgio etnografica. Perce-
bo que o oficio do etnélogo estd na realizagio de uma boa interpretagio para alcangar o cerne
do que se propde interpretar e sua principal atividade representa inscrever, produzindo por
meio de uma descrigdo densa o discurso social, visto que “em etnografia, o dever da teoria é
fornecer um vocabulario no qual possa ser expresso o que o ato simbdlico tem a dizer sobre
ele mesmo” (GEERTZ: 1990, p. 38).

Percebi o quio ¢ dificil estabelecer uma ruptura epistemolégica capaz de possibilitar a
apreensdo de elementos explicativos que possam promover uma interpretagio da interpre-
tagdo do objeto, isto porque as pré-nog¢des que carrego apresentam-se cristalizadas, dificul-
tando minhas percep¢des e, também, a aplicagio de uma vigilidncia epistemoldgica. “Ora, é
mais ficil pensar em termos de realidade que podem por assim dizer, ser vistas claramente,
que pensar em termos de relagdes” (BOURDIEU: 1989, p. 28). Tenho, no entanto, realizado
um exercicio constante para fugir das armadilhas da auto-evidéncia, da no¢do equivocada
de vasto conhecimento tedrico que arremata o pesquisador no inicio da anélise de um ob-
jeto de estudo, tarefa essa muito complexa para ser consciente, observando que “os estudos
constroem-se sobre outros estudos, ndo no sentido de que retomam onde outros deixaram,
mas no sentido de que, melhor informados e melhor conceitualizados, eles mergulham mais
profundamente nas mesmas coisas” (GEERTZ: 1989, p. 35).

Observo ainda, que os dados elaborados por tedricos sio resultantes da construgio das
construgdes de outros intelectuais e o que faz com que esses adquiram significado relevante
sdo sua base social e sua importincia. Essas interpretagdes sdo, portanto, de segunda e ter-
ceira mio. Entdo, o que se deve indagar é qual a importincia dessa andlise, sem reduzi-la

106 Gyordanna Patricia Pereira Silva é licenciada em Historia pela Universidade Estadual do Maranhdo/Centro de Estudos

Superiores de Caxias e Especialista em Sociologia das Interpretagdes do Maranhdo: povos e comunidades tradicionais, politicas
étnicas e desenvolvimento sustentdvel. Atua como membro do Projeto Nova Cartografia Social da Amazonia e integra o Grupo de
Estudos Sécio-Econémicos da Amazonia (GESEA). Orientagdo: Alfredo Wagner Berno de Almeida.
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ao imaginda-la como uma realidade super-organica, auto-contida, mas, perceber que se trata
de um objeto relevante pelo significado socialmente estabelecido e que, por isso, merece ser
descrito com densidade. Buscar transformar esse objeto de estudo para “constituir objetos
socialmente insignificantes em objetos cientificos” (BOURDIEU: 1989, p. 20).

E nessa situagdo tensa que comego a definir o objeto de estudo, onde pretendo trabalhar
na construgdo de uma etnografia acerca do Boi Jardim da Ilha, da cidade de Caxias - MA.
Este desperta o interesse, além de outros elementos, por desenvolver um ritual em alguns
cemitérios do municipio. Comecei entio, a pensar como se da esse ritual, quais os critérios
utilizados pelo grupo na escolha do cemitério'”? Qual a representagéo do grupo em relagio
a esse espago? Quais as relagdes estabelecidas por esse grupo nesse espago? De que modo
esses rituais encontram-se situados diante das outras atividades desenvolvidas pelo boi? Qual
o sentido que os brincantes atribuem a ida ao cemitério: seria no sentido de imortalizar, por
meio de um ritual, pessoas que tem ou tiveram um papel singular na constru¢io da signifi-
ca¢do do bumba-meu-boi? Em que medida a brincadeira'® de bumba-meu-boi permeia a
representagio de vida e também de morte dos brincantes? E como a brincadeira, que em geral
apresenta-se interpretada como sindénimo de alegria, de afrouxamento das relagdes sociais
mais rigidas, do estabelecimento de um encontro, se transpde para um momento comumente
interpretado, ou um lugar associado pela nossa sociedade, a tristeza e despedida?

Esses sd0 os questionamentos que estabeleco inicialmente para nortear esse trabalho
etnografico. Reforgo a idéia de que esse é um exercicio de compreensio, onde pretendo des-
crever interpretagdes, ndo tomar posse de elementos avaliativos, ndo propor respostas, mas
desenvolver a duvida. Ressalto que as limitagdes deste trabalho serdo expostas ao longo da
descrigéo.

~ O CAMPO

Procurei organizar as estratégias para estabelecer um contato mais préximo com o gru-
po. Tentei me livrar das nogdes petrificadas que construi durante o processo de minha forma-
¢do de licenciada em Histdria. Penso nas orientagdes dadas naquele periodo acerca de uma
pesquisa de campo, refor¢adas durante anos por mecanismos académicos que me diziam
ser a melhor pesquisa aquela em que se estabelece uma distincia do objeto, para assim obter
uma objetividade maior. Mas sei que os contatos iniciais sio fundamentais para se perceber as
impressdes do primeiro momento e que a cada contato estabelecido as relagdes entre objeto e
pesquisador vio se construindo, se tecendo e sendo organizadas nesse emaranhado de situa-
¢Oes vivenciadas. Hoje consigo relativizar essas questdes. No entanto, tive receio na forma de

197 Consultar artigo intitulado Familia e Transmissdo Trans-Geracional, in: Politica e Cotidiano: estudos antropoldgicos sobre

género, familia e sexo, que destaca que “através dos mortos, se fala, na verdade das relagdes entre os vivos e daquilo que estes
fazem a partir da incorporagdo do que lhe foi passado, direta ou indiretamente” (CARVALHO: 2006, p. 80).

1980 termo brincadeira é colocado aqui pelos integrantes do boi para assinalar a dimensdo ludica e festiva que caracteriza esse
processo cultural. Ressalto que os termos que sdo destacados em italico, ao longo do texto, refletem categorias expostas pelo
grupo que compde o boi, por isso, resolvi colocar em destaque.
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me apresentar, seria a estudante de uma pés-graduagio ou membro de um nicleo de pesqui-
sa? Como seria percebida pelo dono do boi'®? Sera que o grupo permitiria a minha presen-
¢a? Lembro de uma das discussGes que tivemos no Grupo de Estudos S6cio-Econémicos da
Amazénia (GESEA)'"° sobre o conflito interno vivenciado pelo pesquisador no momento de
estabelecer o primeiro contato com o grupo estudado. Recordo aqui que, segundo Berreman:

Ao chegar em campo, todo etndgrafo se vé imediatamente confrontado
com a sua prépria apresentag¢io diante do grupo, que pretende aprender
a conhecer. S6 depois de té-lo feito, podera passar a sua confessada tare-
fa de procurar compreender e interpretar o modo de vida das pessoas.
(BERREMAN: 1975, p. 125).

Segui no propésito de localizar a residéncia do dono do boi, deslocando-me até o bairro
Campo de Belém, que de certo modo me era familiar por abrigar a Unidade Integrada Mu-
nicipal Paulo Freire, escola em que iniciei minha caminhada no magistério no ano de 1997 e,
por ter permanecido apenas alguns meses, havia estabelecido apenas uma relagdo superficial
com moradores desse bairro. Desse modo, também nio foi possivel manter um contato pré-
ximo com o boi, mesmo sabendo que alguns alunos meus e de outras séries, naquele periodo,
eram moradores desse bairro e brincantes do boi.

Chego ao bairro por volta das 10 horas da manhi do dia vinte e sete de junho de 2009
e me posiciono em frente a escola. Reconhego algumas pessoas e inicio uma conversa com
alguns idosos que estdo sentados & calgada de suas residéncias, hibito esse comum por aqui.
Essa conversa me informara que o boi pertence ao Sr. Raimundo Miranda, muito conhecido
no bairro por Sr. Raimundo Magarefe, morador da rua paralela a essa. Ao saber disso, comego
a pensar nesse nome, Magarefe, a profissio que esse homem exerce teria alguma ligagdo com
o fato deste ser o dono do boi ou isto seria um pensamento banal? Ndo pude divagar neste
momento, pois uma das senhoras com quem conversei determina ao seu neto, um garoto de
aproximadamente dez anos, que me conduza até a casa do dono do boi e lembra a ele que ndo
demore por 14, que nio fique olhando as roupas dos brincantes para ndo atrasar a horadeira
escola. Percebo, com isso, que o boi agrega o interesse de criangas e adultos do bairro que ndo
sdo brincantes, mas que estabelecem uma relagio de proximidade com ele na medida em que
participam das atividades como espectadores.

Guiada pelo garoto até a rua vizinha, logo sou avisada de que a casa do Sr. Raimundo
Magarefe é aquela com terreiro espagoso, de drea grande na frente. Penso logo que esse espago
deve ser utilizado por ele para abrigar algumas das manifesta¢gdes do boi. Chego e me deparo
com uma senhora que me recebe com um grande sorriso, seu rosto é bem familiar. Trata-se

199 No Maranh3o é comum cada boi possuir um dono, responsavel pela organizagdo financeira, criativa e ritualistica da

brincadeira, apresenta-se como a pessoa com maior poder na hierarquizagdo estabelecida ali, legitimada pelos outros brincantes.

10 0 GESEA é 0 grupo de pesquisa, vinculado ao CNPqg, do qual fago parte, e que congrega alunos e professores da UEMA e de
outras instituigdes de ensino superior.
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de uma professora que trabalhou naquela escola especificada anteriormente, no mesmo pe-
riodo que eu. Fago um grande esfor¢o para lembrar o seu nome, nio pretendo ser indelicada,
ja que ela se dirigiu a mim pelo meu nome. Lembrei que se trata de Licia de Fitima, ou Luci-
nha, como era chamada na escola em que trabalhdvamos. Encontro, ainda, algumas criangas
fazendo ajustes nas indumentdrias utilizadas por elas nas apresentagdes do boi. Penso, aqui,
que os movimentos, em geral, nos conduzem a grandes encontros. Observo a empolgagio e o
cuidado dedicados a essa tarefa, supervisionada por ela que me fala ser a coordenadora desse
trabalho e também madrinha do boi'"* e que hd nove anos desenvolve esse trabalho. Como
este encontro se deu no final do més de junho, més dedicado aos festejos juninos da regiéo,
percebo que grande parte das apresentagdes previstas para esse periodo ja havia acontecido,
mas procuro entender o porqué dos retoques nas indumentérias. Logo, fui informada que as
brincadeiras sdo realizadas ao longo do ano.

Antes de apresentar-me, ela fala de uma cartilha que tinha meu nome em uma pesquisa
sobre as 4reas quilombolas de Coelho Neto. Pergunto como teve acesso a esse trabalho e ela
fala que viu 14 pela escola. Informo que participei sim da equipe que produziu o trabalho e
que continuo a constituir essa equipe! sé que agora em Sdo Luis. Penso no percurso feito por
esse trabalho, como os fasciculos correm espagos variados, como sdo percebidos por pessoas
de variados grupos e que de certa forma, cumprem seus anseios iniciais.

Ainda nessa conversa sou informada que o Sr. Raimundo Magarefe nio se encontra em
casa. Coloco minha pretenséo de realizar um trabalho etnografico e ela manifesta um apoio
afirmando que “ninguém nunca se interessou para escrever a histéria desse boi, é muito impor-
tante pra nés” (LUCIA DE FATIMA, coordenadora e madrinha do boi). A informante disse
que seria bom que eu voltasse por volta do meio dia, pois nessa hora seu Raimundo Magarefe
ja deveria ter chegado da rua. Retino o material que me auxiliard na pesquisa, mas sei que
para captar os imponderaveis da vida social ndo me bastam apenas alguns equipamentos, ja
que os dados tido almejados pelos etnélogos “caem do céu como pingos de chuva. Cabe ao
etnélogo nio s6 aparé-los, como conduzi-los em enxurrada para o oceano das teorias cor-
rentes” (DA MATTA: 1978, p. 32). Coloco, nesse momento, aqueles conhecimentos que eu
julgava anteriormente tio cruciais em andlise.

Ao retornar a casa, sou recebida na porta pelo seu Magarefe com um abrago caloroso e
um pedido de desculpas por este estar sem camisa. Aqui receber uma visita requer uma for-
malidade e o fato de estar sem camisa o incomodou de algum modo. Raimundo Magarefe é
um homem de aproximadamente 60 anos, que ja foi magarefe, profissio muito comum nessa
regido, também conhecido como agougueiro e, atualmente, presta servigo como mandador
em um boi que recebe idosos na entidade Servigo Social do Comércio (SESC), nesse muni-
cipio.

11 Esta figura desempenha um papel fundamental na organizacdo e na orientagdo dada as criangas e jovens brincantes do

boi. Aqui, dona Lucinha apresenta um cuidado especial com a indumentdria dos brincantes do boi e trabalha com esfor¢o na
coordenagdo das atividades. Como madrinha do boi participa com grande destaque no ritual de batizado do boi.

Hza equipe mencionada aqui integra o Projeto Nova Cartografia Social da Amazdnia (PNCSA) que desenvolve, entre outros
trabalhos, a construgdo de fasciculos acerca dos povos e comunidades tradicionais das mais variadas regides do Brasil.
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Ele me pede licenga e segue para o interior da casa, voltando posteriormente, com sua
camisa. Aqui, vejo que nds dois nos envolvemos mutuamente em um controle e interpreta-
¢oes de impressdes. Convida-me a sentar e inicia uma conversa perguntando-me sobre mi-
nhas inteng¢des nesse trabalho e comenta que jé4 fora informado pela coordenadora e madri-
nha do boi, a Sra Licia, sobre minha visita anterior. Comeco a apresentar minhas pretensdes e
ele demonstra interesse em que o trabalho se desenvolva. Percebo, aqui, que coloca o trabalho
como um elemento importante para fornecer a eles, dono e brincantes do boi, uma forma de
dar visibilidade as atividades desenvolvidas por esse grupo, podendo ser utilizado como “um
documento que serve pra provar a histéria desse boi” (SR.RAIMUNDO MAGAREFE).

Fala das dificuldades de manter as atividades do boi por néo ter captagio de recursos
provenientes de outras fontes, ndo recebem auxilio por parte da prefeitura do municipio e,
diante disso, custeia do seu préprio bolso o material utilizado na confecgdo das indumenta-
rias e do proprio boi. Nesse momento, seu Raimundo Magarefe mostra algumas das roupas
usadas nas apresentagées, dispostas na parede da sala e pede para que eu o espere por alguns
minutos e se dirige para o interior da casa. Vejo, em seguida, ele colocar um boi-artefato, me
refiro aqui a um boi de madeira com o corpo confeccionado em tecido de veludo preto com
figuras de Sdo Sebastido e de Sdo Joao, luas de lantejoulas bordadas com rigor, barra de saia
de tecido brilhoso verde. Logo, dispde outro boi com figuras diferentes que mostra uma igreja
bordada, a imagem de Nossa Senhora de Fatima, varias estrelas e uma lua, todos bordados
com lantejoulas, neste a barra é de cor branca. Aponta o boi da barra branca e informa que
“esse foi o primeiro, o boi do sonho, que eu confeccionei do mesmo jeito que eu vi no dia em que
Padre Cicero veio me visitar aqui em sua casa”, (SR. RAIMUNDO MAGAREFE). Aqui, per-
cebo a presenga em destaque de alguns santos, que “sdo escolhido todo ano para ir no lombo
do boi, ndo pode faltar Sao Jodo e Nossa Senhora” afirma seu Raimundo Magarefe. Questiono
sobre a importéncia e sou informada de que se presta homenagem para ter prote¢io ao longo
davida.

Em seguida, pede que eu o acompanhe e nos deslocamos até a cozinha. Fico por 14. Ele
busca uma pasta com alguns papéis que me mostra com entusiasmo. Trata-se das foadas'?
que sdo compostas por ele e que “em algumas tem uma parceria”, explica. Pergunto sobre seus
parceiros nas composi¢oes. Ele me responde com um longo sorriso e diz que sdo brincantes
do boi os senhores Josimar, Lourival e J. Lemos. Fala ainda que as toadas sio compostas a
partir de situagdes vivenciadas no dia-a-dia por ele e que, a partir dai, se da a criag¢do. Poste-
riormente, escolheu algumas toadas que se encontravam digitadas no papel e disse que eram
minhas e que poderia colocar as que eu quisesse no trabalho. Conclui, nesse momento, que as
toadas representam para seu Raimundo Magarefe instrumentos de conhecimento e de comu-
nicagio que cumprem uma fun¢éo de legitimar a existéncia das atividades desenvolvidas pelo
boi e, ainda, assegurar a eficacia de um discurso que refor¢a um poder simbdlico exercido por
ele como o dono do boi.

113 Toadas sdo as musicas tiradas pelos cantadores, as vezes, o proprio dono do boi. Sdo definidas de acordo com o ritual

realizado, com o tipo de sotaque do boi, sendo aceleradas ou lentas.
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As toadas apresentam-se como instrumentos capazes de legitimar a vivéncia dos brin-
cantes do boi, por se tratar de narrativas que contemplam seu cotidiano. Essa legitimidade
representa muito para seu Raimundo Magarefe no sentido de afirmar a importancia do boi
para o municipio de Caxias e refor¢ar sua existéncia como elemento cultural. Constato que
ele ainda ndo almogou e por isso, apresso o final de minha visita. Marcamos um novo encon-
tro no dia seguinte, 28 de junho, domingo, horario determinado por ele que me informa que
teremos muito para conversar.

No dia seguinte, tento me assegurar das reflexdes que permeiam uma relagio de pesqui-
sa, tenho clareza de que esta possui suas especificidades e de que se trata de

Uma relagdo social que exerce efeitos (varidveis segundo os diferentes
parametros que a podem afetar) sobre os resultados obtidos. Sem duvida
a interrogacao cientifica exclui por definigdo a intengdo de exercer qual-
quer forma de violéncia simbolica capaz de afetar as respostas; acontece,
entretanto, que nesses assuntos nao se pode confiar somente na boa von-
tade, porque todo tipo de distor¢Ges estdo inscritas na propria estrutura
da relagdo de pesquisa (BOURDIEU: 1997, p.694).

A consciéncia de que ainda ndo tenho dominio sobre a reflexividade reflexa'* e de um
bom olhar socioldgico que me permitiriam tornar a pesquisa menos arbitriria me desperta
medos, pois percebo que ¢é tarefa demasiadamente complexa fazer uso dos conhecimentos
adquiridos de modo reflexivo, com o intuito de controlar os efeitos de uma violéncia sim-
bélica que o pesquisador pode exercer no desenvolvimento de uma pesquisa. No entanto, o
fato de que tenho realizado essas reflexdes demonstram minha preocupagio e parece ser um
ponto de partida para que esse olhar socioldgico possa ser construido no decorrer de uma
vida de pesquisa.

Essas reflexdes me levaram novamente a casa do seu Raimundo Magarefe, isso no final-
zinho da tarde. Chegando 14 no horério definido anteriormente por ele, percebi que deveria
esperar um pouco, pois ele estava assistindo empolgado um jogo de futebol. Era 28 de junho
e minha preocupagio consistia em, por se tratar do final do més junino, nio conseguir ob-
servar as apresentagdes do grupo. Sentei 14 fora, no terraco, e comecei uma conversa com
uma senhora que estava ali também. Percebi pela sua indumentdria, um chapéu com fitas e
um maracd; que ela tinha uma ligagéo estreita com o boi. Trata-se de Dona Maria Madale-
na, brincante de 74 anos, ha 15 acompanhando seu Raimundo Magarefe. Ela me fala que é
prima dele e que brinca boi desde que era pequena e que chegou quando ainda era o outro
boi, referindo-se ao Boi Canério da Ilha, na época em que seu Pedro Azeiteiro era o dono do
boi e seu Raimundo Magarefe era mandador, defini¢io utilizada para designar a figura de
confianga do dono do boi.

1 p expressdo encontra-se em italico por se tratar de um termo pensado por Bourdieu para explicar sobre aimportancia de uma
reflexividade na condugdo de uma entrevista no trabalho de campo.
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Dona Madalena me diz que pode me falar um pouco sobre sua participagio na brin-
cadeira. Destaca-se aqui o uso da expressdo brincadeira como uma forma de assinalar a di-
mensdo ladica e festiva de algumas atividades desempenhadas pelo grupo com o boi. Percebo
que a presen¢a de Dona Madalena que trajava alguns itens da indumentdria utilizada por ela
nas apresentagdes representava uma a¢io de seu Raimundo Magarefe que a convidou para
auxilid-lo a partilhar algumas informagdes sobre o boi. Vejo, aqui, o lugar social ocupado por
Dona Madalena no contexto vivenciado pelo boi.

Continuo a conversar com ela e pergunto-lhe se posso gravar esse momento, ela res-
ponde que “sim, pois vamos falar sobre muitas histérias”. Aqui, procuro ter o cuidado para
amenizar a violéncia simbdlica que consequentemente ocorre no decorrer de uma entrevista,
mesmo que

Sem duvida a interroga¢io cientifica exclui por defini¢do a intencdo de
exercer qualquer forma de violéncia simbdlica capaz de afetar as respos-
tas; acontece, entretanto, que nesses assuntos nao se pode confiar so-
mente na boa vontade, porque todo tipo de distor¢des estdo inscritas na
propria estrutura da relacio de pesquisa. Essas distor¢oes devem ser re-
conhecidas e dominadas; e isso, na propria realizagdo de uma pratica que
pode ser refletida e metddica, sem ser a aplicagdo de um método ou a co-
locagdo em pratica de uma reflexdo tedrica (BOURDIEU: 1997, p. 694).

Procuro refletir sobre os efeitos causados pela minha intrusdo ao direcionar a entre-
vista com os questionamentos que fago, sendo arbitréria, pois tenho no¢io de que reduzir as
distor¢des desencadeadas nesse processo representa uma tarefa dificil. No entanto, compre-
endo, ainda, que se inicia um jogo que em algum momento posso até ocupar uma posigio
de superioridade em relag¢io ao pesquisado. Mas sei também que Dona Madalena coloca-se
como superior a mim e estabelece algumas regras, mesmo que implicitas, nessa conversa,
pois constréi um discurso préprio em que aciona os elementos importantes que devem, a
partir da sua concepgio, ser destacados. Lembro também que isso acontece porque, apesar
de ter me esfor¢ado para compreender o objeto que pesquiso, é Dona Madalena que conhece
com mais significa¢do o objeto por vivencié-lo, fazendo parte dele. Assim, entendo que, “os
pesquisados podem também intervir, consciente ou inconscientemente, para tentar impor
sua defini¢do da situagédo e fazer voltar em seu proveito uma troca da qual um dos riscos é a
imagem que eles tém e querem dar e se dar deles mesmos” (BOURDIEU: 1997, p. 701).

Percebo, entido, que se estabelece uma relagédo de troca, onde cada um joga com suas pré-
prias regras, ambos realizando um controle de impressées, estas mutuamente manifestadas
no decorrer do processo de interagdo social. Realizar, no entanto, esse controle de impressdes
que ¢é inerente a qualquer encontro estabelecido entre pesquisador e pesquisado representa
um esfor¢o de ambos. Concluo, aqui, que aquela dificuldade vivenciada inicialmente ao defi-
nir a forma de me apresentar ao grupo, tratava-se de um esforgo realizado para controlar im-
pressdes, visto que as tentativas de dar a impressido desejada de si préprio e de interpretar com
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precisdo o comportamento e as atitudes dos outros sio um componente inerente de qualquer
interagdo social e sdo cruciais para a pesquisa etnografica (BERREMAN: 1975, p. 125).

Torno-me mais leve por saber que Dona Madalena e seu Raimundo Magarefe também
manifestam interesse em serem ouvidos, com o intuito de transformar suas experiéncias em
um instrumento capaz de dar visibilidade ao trabalho realizado por eles no decorrer desses
anos, demonstrando que “longe de serem simples instrumentos nas mios do pesquisador,
eles conduzem de alguma maneira a entrevista e a densidade e a intensidade de seu discurso”
(BOURDIEU: 1997, p. 704).

Como jé ressaltei anteriormente, esse controle das impressdes no decorrer da pesquisa
etnogréfica representa um grande esfor¢o para ambas as partes. Sabe-se, portanto, que tan-
to o pesquisador quanto o informante projetam elementos que julgam necessérios aparecer
e ocultam outros que sdo protegidos. Percebi isso no inicio de minha conversa com Dona
Madalena quando ela comega a se referir ao sonho que o seu Raimundo Magarefe teve e que
desencadeou o processo de criagio e construgio da histdria do boi Jardim da Ilha. Ela fala, a
gente deixou porque ai ele Pedro foi para o Rio, ai o primo deixou de brincar com ele, ai ele depois
se separou e ai meu primo ficou com o boi e mudaram o nome, Jardim da Ilha e ai depois, meu
primo, depois ele conta a histdria do sonho que ele teve com o padrinho Cicero.

Com essa observagido, Dona Madalena permite que seu Raimundo Magarefe situa o
sonho, colocando aquilo que deve ser falado. Ele vivenciou e definiria o que pode ser revelado
e até onde. Aqui, a senhora também respeita de modo ético a questdo hierarquica existente
entre os brincantes do boi. Essa hierarquizagao se d4 na relagdo de um papel imaginario com
o outro, sendo determinada pela fun¢io que cada brincante desempenha na brincadeira, bus-
cando a eficicia do rito. Estes papéis sdo reafirmados nas situagbes cotidianas vivenciadas
pelos brincantes e serdo detalhados posteriormente, onde caracterizarei cada personagem e
sua respectiva fungio.

~ O SONHO

A brincadeira do boi suscita varias narrativas. Dentre estas, estio 4 narrativa do auto e
da origem. Vale ressaltar que

Essas narrativas ndo foram artificialmente inventadas'’®. Elas asseme-
lham-se antes as narrativas de sonhos, elabora¢cées secunddrias dos pro-
prios brincantes, inevitavelmente racionalizantes porque ordenadoras da
memoria e, embora guardando conexdes com um processo originario,
dele diferem em natureza (FREUD: 2001).

115 Lembro-me aqui da expressdo “tradicdo inventada” analisada por Hobsbawm (2002) que se apresenta, segundo ele, como

“um conjunto de praticas, normalmente reguladas por regras tatica ou abertamente aceitas; tais praticas, de natureza ritual ou
simbdlica, visam inculcar certos valores e normas de comportamento através da repeti¢do, o que implica, automaticamente, uma
continuidade em relagdo ao passado”.
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Percebo a importancia das narrativas para o grupo. Estas sdo utilizadas de modo amplo,
pois sdo construidas e institucionalizadas a partir do momento que é dado significagio de
natureza simbélica ou ritual. Formadas a partir do encontro da oralidade e da escrita, essas
narrativas elaboram visGes simbdlicas acerca da origem da brincadeira e com elas estao “outra
forma da temporalidade — o tempo nio histérico, mas mitico da origem” (CAVALCANTTI:
2006, p.70).

Na observagio realizada a partir da experiéncia com a narrativa elaborada pelo seu
Raimundo Magarefe foi possivel verificar que os brincantes do boi Jardim da Ilha possuem
um tempo diferenciado, préprio do grupo. As atividades vivenciadas pelo boi acontecem no
decorrer do ano e se estruturam a partir de um calendério elaborado por eles, ndo formali-
zado, escrito, mas as datas ndo sdo esquecidas por se tratarem de acontecimentos de grande
interesse dos participantes, derivando assim, dos conceitos sociais construidos pelo grupo.
As visitas realizadas ao cemitério nio sio anotadas em escritas formais, mas “estdo aqui na
cabega, a gente ndo esquece nenhum dia, porque é importante pra nés”(SR RAIMUNDO MA-
GAREFE).

Encontrei uma limitagdo dessa etnografia, no sentido de nio ser possivel realizar a
observagio direta de alguns rituais porque o espago de tempo dedicado a pesquisa nao se
compatibiliza com o desenvolvimento de algumas atividades do boi, pois, como explicado
anteriormente, estas se desenvolvem durante todo o ano. Ressalto, no entanto, que o ritual
que desencadeou o interesse por esse objeto de estudo sera analisado, ja que seu Raimundo
Magarefe, me convidou para préxima visita ao cemitério, setembro do ano 2009. Ainda fui
convidada por seu Raimundo Magarefe a comparecer ao longo do ano para “participar das
outras festas”. Penso na importincia que deve ser dada a observagio direta que possibilita a
observagdo dos imponderéveis da vida real, ou seja, realizar as observagdes no momento em
que estdo se desenrolando, como estas situagdes permitem ao pesquisador uma informagio
qualificada.

A narrativa construida por seu Raimundo Magarefe se inicia aos 12 anos de idade
quando no interior do Piaui “eu resolvi criar um boi pra brincar com os outros garotos de Id.
Chegamos a fazer vdrias apresentacées no lugar e um dia papai queimou o boi, ndo queria me
ver com essa folia. A meu padrinho me deu um saco de estopa pra fazer outro boi, mas ndo fiz.
Nagquele tempo ordem de pai era seguida”. (RAIMUNDO MAGAREFE). Segue a narrativa.

(...) Porque o papai me fez eu menino era de 12 anos, tinha uma bola de
mato 14 perto de casa tinha 15 meninos, mas menino naquele tempo nio
se entrosava ndo como hoje, ai, fiz uma esteira com saco de estopa essa
s6 0os meninos mesmo, ai tinha um ter¢o dia 25, levamos, isso deu gente
demais, eu era o mandador do boi, ai eu sei que quando a tia Josefa viu,
ai ela foi e meteu na cabeca de papai que eu tinha roubado o saco do seu
Sebastido, menino ai tu sabe de uma coisa, vocé roubou o saco do Se-
bastido eu t6 sabendo, primeiro me deu uma surra, pegou o boi e tocou
fogo, ai no sabado vocé vem fazer uma brincadeira aqui, ai eu disse vem
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nio papai queimou o boi, ai ele disse porque, ai eu contei a histdria, ai ele
foi l4 em casa contar pro papai, ai comprou um saco novo e me deu, mas
eu ndo fiz, ai eu fiquei sempre naquela de brincar boi na Unido, do Piaui,
perto de Teresina. Minha influéncia veio de ver os outros brincando, ti-
nha esse contato é certo que quando eu vim pra cd em 79, ai eu cheguei la
achei esse boi, ai vim de la em 69, cheguei tinha um aqui na Lagoa, ai eu
brinquei umas duas noites, ai eu vim pra cd, na Mamorana, ai ndo tinha
boi, ai eu ndo brinquei, ai nesse tempo eu fui pra Serra Pelada, eu fiquei
todo tempo com a santidade, eu faco com nome de santo (...).

Para seu Raimundo Magarefe, esse acontecimento ficou gravado em sua memoria e até
hoje ele se lembra do fato com pesar. Ja adulto, ele foi morar em Caxias, casou-se com dona
Maria que segundo ele era romeira' e todo ano se deslocava até a cidade de Canindé, no
Cear4, para pagar sua promessa. Por cerca de catorze anos foi magarefe, profissio que aqui
se refere a agougueiro. Passou a ser compadre do seu Pedro Azeiteiro, dono do boi Candrio
da Ilha. Essa rela¢io se iniciou quando seu Pedro Azeiteiro apareceu na casa de seu Raimun-
do Magarefe para pedir-lhe que trouxesse uma cabega de boi para fazer um boi pra ele. Seu
Raimundo Magarefe disse a ele que “sabia fazer boi, mas era de madeira, com tecido, tudo”. A
partir dai, passaram a brincar juntos, seu Raimundo Magarefe como mandador, uma espécie
de brago direito do dono do boi. Dona Madalena lembra que “naquele tempo, é, a gente fazia
uma balsa, ai a gente coloca ele em cima daquela balsa e botava no rio Itapecuru e jé sabe por
outras pessoas que ele chegou em Sdo Luis, Id em Sdo José de Ribamar”.

Seu Raimundo Magarefe informa ainda que esse ritual era realizado “um ano sim, outro
ndo”. E informa que ‘era uma promessa dele, ele ficou fazendo no rio, botava um ano e outro
ndo, af depois que eu tomei de conta do boi ndo botei mais”. Fala com mdagoa, j4 que para ele seu
compadre Pedro Azeiteiro ndo acreditava no sonho que ele teve com Padre Cicero. Percebo,
aqui, um conflito estabelecido entre seu Raimundo Magarefe e seu Pedro Azeiteiro desenca-
deado por interesses divergentes em relagdo as atividades desenvolvidas com o boi. Para seu
Raimundo Magarefe, seu compadre nio aceitava que fossem realizados rituais nos cemitérios
e nos veldrios, dizia “ser besteira essas visitas” (RAIMUNDO MAGAREFE), destacando que

Eu cadastrei em 83, quando foi em 84, como Jardim da Ilha, era Candrio
da Ilha, eu disse pra ele: Compadre, fiz o cadastro do boi e mudei o nome.
Pra qué? Mudei pra Jardim da Ilha, inclusive da certo Canario com Jar-
dim, mas o nome dele era Candario da Ilha. Pedro Azeiteiro como dono
do boi e eu como mandador do dono do boi, depois ele viajou pro Rio ai
disse que ndo botava mais boi, ai eu disse, pois, eu vou fazer. Ai em 84 eu
cadastrei ele como Jardim da Ilha, ai quando foi em 2000, ele disse que
ndo ia mais botar boi, ai eu disse, pois eu vou botar, ai papai morreu em

116 Essa categoria ¢ utilizada para definir as pessoas que sdo devotas de Padre Cicero e S0 Francisco que em sua maioria se

deslocam todo ano em romaria ao Estado do Ceara, a fim de pagarem suas promessas feitas aos santos.
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28 de dezembro de 2001, ai mamae morreu em 01 de abril de 2002, ai eu
disse, agora pronto nés vamos encerrar o boi, eu nao vou botar mais nao.

No depoimento acima seu Raimundo Magarefe informa que realizou o cadastro do boi
por orientagio da Secretaria de Cultura do municipio de Caxias, como forma de ser reco-
nhecido pela entidade e ter acesso a um auxilio para custear as despesas com a brincadeira.
Percebo que mais do que uma tentativa de garantir acesso a recursos, esse cadastro pode
significar uma tomada de poder por parte do seu Raimundo Magarefe, que nesse momento
passa a ser o dono do boi e, ainda, acumula a fungéo de mandador, conseqiiéncia dessa tran-
sicdo marcada por uma disputa simbdlica entre ele e o senhor Pedro Azeiteiro, que nesse
periodo ja havia delegado algumas tomadas de decisdes que lhe eram préprias como dono do
boi para seu compadre Raimundo Magarefe. Ressalto que essa mudanca representa, ainda,
uma imposi¢ao do poder publico, sendo relacionada a um suposto cariter comercial que os
bois passam a ter com o cadastramento nas Secretarias de Cultura.

Logo apds a morte dos seus pais, seu Raimundo Magarefe decide que nio ird mais botar
boi, mas afirma que muitas pessoas vieram a sua casa na tentativa de incentiva-lo a continuar.

Ali, eu peguei, fiquei aqui sem botar o boi, ai aquela turma aqui em cima,
bota, bota. Ai, eu disse: rapaz a mamde ta, porque todo ano o ensaio do
boi, o primeiro ensaio a gente faz saibado de aleluia, mas, nao tem como,
eu nem pensei, ela tinha morrido, ai no dia 23 de maio Padre Cicero
chegou e ai trouxe um boi pretinho, bem gordinho, polido mesmo, preto
polido do chifre branco, ai com 20 menino tudo escadinha, olha aqui, eu
trouxe esse boi pra vocé domesticar esses meninos, cuidar pra ndo cair
nas drogas. Ai, eu disse: mas meu tio mas eu ndo posso nio porque ma-
mae morreu agora de proximo. Ele disse ndo tem nada o boi faz parte do
cemitério, faz parte da igreja, por isso, que eu pedi pra Padre Cicero pra
nos vai fazer a visita de qualquer um que quiser, é por isso”.(RAIMUN-
DO MAGAREFE)

O trecho acima refere-se a narrativa de origem do boi que demonstra uma reciprocida-
de estabelecida com os santos (Padre Cicero, Sant Ana, Sdo Jodo, Sio Pedro, Nossa Senhora
de Fitima). O boi é promessa que deve ser paga ao santo, isso mostra que a dimensdo de
devogio é parte integrante das atividades desenvolvidas pelo boi durante todo o ano. Esses
santos sdo estampados em destaque no lombo do boi, emoldurados com lantejoulas. Seu
Raimundo Magarefe explica que confecciona o boi representando aquele que Padre Cicero
trouxe pra ele e que as imagens dos santos sdo uma forma de homenagea-los, de té-los por
perto. Lembra “que o couro do boi nunca muda, é preto, polido, do jeito que Padre Cicero me
trouxe aqui em casa. (SR RAIMUNDO MAGAREFE).
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~ TOADAS: CANTOS DE DEPOIMENTOS QUE CONDENSAM CONSTRUCOES SOBRE O
COTIDIANO DOS BRINCANTES DO BOIL

As toadas sio constituidas por descri¢bes acerca de situagdes vivenciadas no dia-a-dia
dos brincantes do boi. Possuem caracteristicas especificas e sdo entoadas de acordo com o
ritual em que sdo empregadas. Podem ser tiradas'’” em ritmo mais lento, ou em ritmo mais
acelerado. Tratam dentre outros assuntos de fatos sociais da atualidade, da natureza, da pre-
vengio de doengas, de namoro e de chegadas e despedidas. Nessas ultimas especificadas, o
tom é compassado, momento de descanso dos brincantes, hora da retirada, da separagio,
marcam uma préxima apresentagao.

Seguem andlise de algumas foadas tiradas no decorrer de apresentagdes, observadas
nos rituais desenvolvidos pelo boi Jardim da Ilha. Estas sdo composi¢des de seu Raimundo
Magarefe em parceria com outros componentes do grupo. Nas toadas curtas e de ritmo ace-
lerado predominam temas que exaltam a morena, o namoro e a importincia de Deus para o
grupo, como mostra a composi¢io do Sr. Lourival, amigo de seu Raimundo Magarefe, com-
positor de toadas e brincante no boi do SESC.

Ei, Moga Bonita (Sr Lourival)

Ei, moga bonita, me d4 teu retrato para eu vender/

Eu vou botar na revista para todo mundo ler/

Tu tem um segredo emcoberto, mais eu nio vou dizer/
Mais vai passar no jornal para o povo ver.

Como toadas que abordam problemas sociais, destaco a pedido de seu Raimundo Ma-
garefe, a denominada Senhor Sdo Miguel, composta por ele, ao se deparar com uma situagio
de despejo de algumas familias de um povoado préximo a Caxias. Estas toadas apresentam
um ritmo mais apelativo aos Santos invocados para resolver situagdes de conflitos que se
deram no cotidiano, de dor, de sofrimento. Pude perceber essas caracteristicas préprias das
toadas porque seu Raimundo Magarefe, no momento em que me entregava, entoava-as mos-
trando seus ritmos. Segundo ele, “eu estava passando por 14, vi tudo e fiz essa toada” que segue
abaixo.

Senhor Sdo Miguel (Sr Raimundo Miranda)
Senhor Sdo Miguel

E um Santo de valor

Pediu licenga a Deus

Para voltar seus moradores.

Eu fiquei nervoso com tanta confusio

De ver o tratorista botando as casas no chio

17 Esta é a express3o utilizada pelos cantadores para se referir ao momento de execugdo da toada.
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Um fazendeiro deste, ndo tem coragio,
Vou pedir a Sio José pra ndo da salvagio.

Muitas foram as foadas tiradas por seu Raimundo Magarefe durante nossos encontros.
Explico agora os critérios que me levaram a colocé-las especificamente neste trabalho. Trata-
-se de toadas que representaram momentos cruciais vivenciados pelo grupo e que sdo entoa-
das com vigor nas apresentagdes do boi observadas por mim. Algumas das toadas analisadas
constam por atender um pedido de seu Raimundo Magarefe a mim. J4 realizei andlise dos
critérios de sua escolha anteriormente. Segundo ele mostra de modo muito especial a histéria
do boi Jardim da Ilha. Busquei realizar a andlise das toadas com respeito as interpretagdes dos
pesquisados, percebendo-as como diferentes formagoes discursivas, dotadas de representa-
¢do para o grupo. Pensei, ainda, se estas podem ser analisadas fora do contexto em que foram
produzidas e estdo inseridas. Procurei, também, romper com a autoridade do pesquisador ao
classificar as toadas como importantes para compor este trabalho, por isso, tentei seguir os
anseios do grupo, na dificil tarefa de perceber as toadas que sdo mais significativas para os
brincantes.

~ O RITUAL NO CEMITERIO

Como mencionei anteriormente, fui convidada por seu Raimundo Magarefe a compa-
recer em sua casa para participar de uma visita ao cemitério onde seria realizada uma visita
para homenagear o Sr. Antonio Leriano, falecido, brincante que acompanhou o boi Jardim da
Ilha por cerca de 20 anos. Este convite foi feito no dia anterior a visita, em trés de setembro
de 2009, quando eu passei na casa de seu Raimundo Magarefe, para conversarmos mais um
pouco acerca das atividades desenvolvidas pelo boi, a fim de concluir as observagdes feitas
no trabalho.

Cheguei cedo a casa do seu Raimundo Magarefe, por volta das 16 horas do dia quatro
de setembro, exatamente um ano apés o falecimento de seu Antonio Leriano. Fui recebida
por varios brincantes, a casa ji reunia grande parte deles, alguns j4 vestiam suas indumenta-
rias e em clima de muita animagio assistiam a um video que continha a tltima apresentagio
de seu Leriano junto ao boi. Noto a alegria dos brincantes ao se referirem a seu Leriano no
video, ndo demonstram tristeza pelo fato de sua morte, mas relembram seus momentos mar-
cantes junto ao boi, falam de suas realiza¢des e da importincia de sua presenga junto a eles.
Alguns me mostraram com entusiasmo o homenageado no video. Seu Raimundo Magarefe
ainda ndo estava com sua roupa da apresentagio e me recebeu dizendo “que ficasse a vontade,
jé era de casa”. Pensei no significado dessa fala dele, o que representa para ele ser de casa? E
possivel que tenha falado isso para me colocar mais situada junto aos outros brincantes ja que
estou escrevendo sobre o boi. Os outros nio hesitaram em falar sobre o boi, falavam de modo
espontineo sobre as atividades realizadas nos anos anteriores.

Identifiquei a Sra. Lucia de Fitima, bem ocupada cuidando dos meninos. Ela verifica
como estdo vestidos, reclama se estdo dispersos e organiza todos. Eram vinte indias guerrei-
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ras"®, vestidas com roupas verdes, cerca de dez adolescentes vestidos de branco com chapéu
de fitas coloridas que sdo os vaqueiros'?, o miolo do boi** representado por um rapaz, o man-
dador e dono do boi Sr. Raimundo Magarefe e outros, dentre eles Dona Madalena, seu Filo-
meno hd vinte anos no boi e seu Lourival compositor, brincante desde crianga, em Ribamar e
Rosdrio e que, hd muitos anos acompanham o boi Jardim da Ilha como cantadores e tocadores.
Seu Lorival ressalta que “jd houve comédia nesse boi, eu mesmo ja fui Catirina, vaqueiro, agora
acabou”. A comédia citada por seu Lourival, tipica do sotaque de zabumba, consiste em re-
presentar de forma comica sonhos ou fatos reais do cotidiano. Aqui, envolvia os personagens
Catirina, representada por um homem vestido de mulher gravida, esposa de Pai Francisco,
negro, vaqueiro que mata o boi mais formoso de seu patrao fazendeiro para fazer o desejo
de sua mulher que pensa em comer a lingua do boi. Na comédia hd uma divisdo de fun¢des
e falas dos personagens, que combinam previamente o teor do papel a ser representado por
cada um, até que se apresente o desfecho da histéria.

Percebi, ainda, a hierarquizagio no grupo, os papéis sociais comegaram a se definir na
medida em que os brincantes vestiam suas roupas. O miolo cuidou logo do boi, verificou a
barra da saia, branca, utilizada somente em visitas aos cemitérios. Essa informagio foi rati-
ficada, posteriormente, quando seu Raimundo Magarefe me explica que “o boi saiu esse ano
com a saia verde, cor escolhida pela Maria. No cemitério, nas visita, s6 usa barra branca, a cor
do boi trazido por Padre Cicero”. Os tocadores e cantadores cuidaram dos instrumentos. O apito
é utilizado para alertar os brincantes para que acelerem o processo de organizacio das indu-
mentérias e, ainda, para marcar o ritmo das toadas. Segue uma buzina confeccionada com um
dos chifres do boi utilizada por seu Raimundo Magarefe para convidar a comunidade do bair-
ro e reunir os brincantes. Ainda tem o tambor, a chiadeira, o maracd e algumas poucas ma-
tracas que ficam nas mios dos vaqueiros, responséveis por parte da percussio. Seu Lourival
lembra que apesar da mistura de instrumentos, o boi é considerado do segmento zabumba'>.

Vdrias sdo as toadas tiradas enquanto os brincantes se organizavam. Seu Filomeno me
explica que “quem brinca no SESC, brinca aqui também”. E completa em um trecho de toada
‘a sina que Deus me deu, eu vou comegar a boiar”. Ele se refere ao boi Brilho de Prata da Ter-
ceira Idade, este pertencente ao Servigo Social do Comércio (SESC), em que seu Raimundo
Magarefe presta servigo como mandador. Aqui, compreendo o deslocamento da terceira ida-
de do boi do SESC para o boi Jardim da Ilha. Isso explica o niimero significativo de idosos na
brincadeira e de sua importéincia no desenvolvimento das atividades com seus papéis sociais
bem definidos e seus espagos respeitados pelos brincantes mais jovens.

18 Asindias guerreiras sdo jovens meninas que apresentam-se bem enfeitadas com aderegos feitos com lantejoulas, penas, com
bragadeiras e perneiras da cor escolhida a cada ano, aqui na cor verde. Suas atividades estdo em realizar evolugdes na frente do
cortejo do boi, dando graga ao ritual.

119 Esses brincantes s3o vestidos de calga e camisa confeccionadas com tecido brilhoso, colete com bordado de migangas que

levam o nome do boi, chapéu de fitas, dangam préximo ao boi e usam maraca.
120 Esta figura é de maior importancia na brincadeira por tratar-se do homem que fica embaixo do boi, necessitando definir a
cadéncia e a harmonia exigida na apresentagdo. Em geral, ndo aparece por esta coberto com a saia do boi.

121 Estilo de bumba-meu-boi que recebe essa denominagdo em decorréncia do uso de tambores bombos chamados de zabumbas.
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O ritual no cemitério acontece para homenagear os brincantes falecidos e enterrados
naquele municipio. Desse modo, varios sio os cemitérios visitados, como o de Sdo José, loca-
lizado no bairro Trezidela, o cemitério do bairro Ponte e outros. Constato que, mesmo apds
a morte de alguns brincantes, sepultados em cemitérios distantes uns dos outros, o boi conse-
gue promover uma aproximagio desses com o grupo, envolvendo também os familiares dos
falecidos homenageados e, de modo indireto, os vizinhos destes brincantes que se deslocam
no momento da presen¢a do boi para a realizagdo da homenagem até a residéncia do falecido
e participam juntos. Desse modo, o boi percorre vérios bairros e variados espagos, envolven-
do brincantes, familiares dos homenageados e vizinhos.

A visita aqui observada se dard no cemitério do Ouro, drea situada préxima a um ria-
cho que leva 0 mesmo nome, onde estio localizados varios sitios. O ritual se inicia na casa
do seu Raimundo Magarefe. Os brincantes chegam cedo, comegam a se arrumar e ao som do
apito de seu Raimundo Magarefe se posicionam na frente da casa, “cada um no seu lugar” (SR
FILOMENO), onde ¢ tirada a primeira toada do ritual na voz de seu Raimundo Magarefe,
‘acorda boeira, vamos vadiar”.

Percebo que os brincantes tém acesso livre a todas as dependéncias da casa de seu Rai-
mundo Magarefe, utilizando-as para vestir as indumentdrias. A conversa segue animada en-
tre eles no interior da casa. Depois, os brincantes seguiram até um Onibus fretado por seu
Raimundo Magarefe para realizar o deslocamento do grupo até o cemitério. O percurso é de
aproximadamente 40 minutos e as foadas marcam a alegria do grupo.

Ao chegar ao cemitério, percebo que os familiares de seu Leriano ja se encontram no
local, mais precisamente ao redor do timulo dele e faz vérias ora¢des, como uma ladainha,
oragdo tipica da Igreja Catoélica, seguida de um céntico denominado Segura na mdo de Deus,
que ressalta em sua letra a passagem da vida para a morte, mostrando que a importincia do
falecido esté na presenga de Deus que o conduzird de modo firme, sem temor, nesse trajeto.
Analiso o conteido desse cantico bem presente em celebragdes catdlicas e vejo que alguns
familiares choram a perda de seu Leriano. Penso que a representa¢do da morte elaborada
pela familia de seu Leriano, nessa perspectiva cristd, difere, em alguns momentos e se inte-
gram em outros da representagdo da morte construida pelos brincantes do boi, na medida
em que esbocam sentimentos diferentes em relagdo A perda desse ente querido. No entanto,
se integram ao cumprir seu objetivo maior, o de homenagear o falecido. Qual o papel social
desempenhado por seu Leriano brincante e seu Leriano pai, chefe de familia? A representagio
da morte se constituiu a partir desses papéis que ele assume? Esses questionamentos sdo feitos
em minhas reflexdes ao observar o desenvolvimento das oragdes dos familiares.

Esse momento segue com as oragdes dos familiares com pedidos de paz para a alma
de seu Leriano. Enquanto os familiares fazem suas oragdes, o grupo do boi desce do énibus
e se posiciona fora do cemitério. Ali conversam, se confraternizam, cantam, riem e aguar-
dam a permissdo da familia para adentrar no cemitério. J4 eram quase 18 horas e comegou
a escurecer no local, ndo havia energia elétrica e os brincantes demonstraram inquietagao.
Comentavam sobre a falta de energia no cemitério e de como ficaria complicado a realizagio
da homenagem por falta destas questdes estruturais. Passados mais alguns minutos, a familia
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fez um sinal dando permissio para iniciar a homenagem e seu Raimundo Magarefe se coloca
a frente, chama a aten¢do dos brincantes com o apito e acende duas velas que sdo dispostas
uma em cada canto do portal do cemitério. Todos os brincantes se organizam para a entrada.
Seu Raimundo Magarefe tira a toada.

Boa noite oh do cemitério

Licenga pra mim entrar

Dé licenga meu amo pra mim entrar.

Valei-me Nossa Senhora, valei-me Nossa Senhora, licenga pra mim entrar.
E repete,

Boa noite oh do cemitério

Licenga pra mim entrar

Dé licenga meu amo pra mim entrar.

Valei-me Nossa Senhora, valei-me Nossa Senhora, licenga pra mim entrar.
Eu vim no cemitério fazer minha obrigagdo.

Esta toada possui um ritmo lento e por meio dela seu Raimundo Magarefe pede licenga
pra entrar no cemitério e fazer a homenagem ao seu amigo Leriano. Os brincantes seguem até
o tamulo onde o boi é colocado em pé, pr6ximo a cruz. Seu Raimundo Magarefe continua
dizendo “Antonio Leriano te levanta, toma teu lugar, pra Deus te abengoar, homenagem a Padre
Cicero que vem nos abengoar”. Em seguida, os vaqueiros, as indias guerreiras, os cantadores
e os tocadores formam um circulo ao redor do timulo do seu Leriano e acendem velas e as
oferecem colocando-as ao redor do timulo. Seu Raimundo Magarefe grita “Viva Deus! Viva
o Antonio!”

A homenagem continua em reveréncia a Sao José, os vaqueiros juntamente com as i1-
dias guerreiras dangam com alegria e demonstram respeito. O boi se levanta da reveréncia ao
seu Leriano e danga com vigor junto ao vaqueiro principal, este vestido com uma indumen-
taria na cor vermelha, uma capa na mesma cor e um chapéu especifico. Ele que desempenha
a fungéo de lidar de modo direto com o boi, se posiciona a frente deste nas apresentagdes.

Posteriormente, seu Raimundo Magarefe marca uma pausa com o uso do apito e diz
“vamos rezar um Pai Nosso pela alma do finado” e segue com uma Ave Maria, Santa Maria e
a Salve Rainha, orag¢des especificas dos fiéis catdlicos. Percebo nesse momento, que tanto o
ritual realizado pela familia quanto o ritual feito pelos brincantes se confundem, convergindo
para um sé objetivo, o de homenagear seu Leriano por suas atividades e contribui¢des na
construgio da histéria do boi Jardim da ITha.

Apo6s as oragoes, seu Raimundo Magarefe pergunta aos outros cantadores se algum de-
les “quer mandar uma?” e entrega o maracd numa agio de transferéncia de posi¢iao ocupada,
anteriormente, por ele, representando a tomada de um poder simbdlico legitimado pelos
demais brincantes, que nio reivindicam esse lugar de destaque, por ser préprio da figura do
dono do boi.
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Nesse momento, seu Filomeno “tira” uma toada para continuar a homenagem a seu
amigo Leriano que diz;

T6 sentindo falta

Leriano, meu amigo,

Foi embora e me deixou.
Leriano, meu amigo,

Prenda de maior cantor.

Faz um ano que fugiu de Caxias
Té colocado numa terra de valor,
Um velho que nunca pecou
Hoje ta colocado ao lado de Nossa Senhora
Leriano, meu amigo,

Prenda de maior cantor.

Em seguida, seu Raimundo Magarefe retoma o seu lugar de destaque e fala “Leriano,
vem me ajudar a comandar”, faz uma pausa e comega a “agradecer a Deus porque cumpri mi-
nha obrigagdo, porque ndo tem problema visitar o cemitério, foi Padre Cicero quem disse, nés
considera na vida e na morte”. Seu Lourival também homenageou seu amigo Antonio Leriano
“tirando” algumas toadas, estas mais lentas que exaltam o nome dele como mostrado abaixo.

Chamei meu companheiro

Sua promessa eu paguei

Cheguei no cemitério e me ajoelhei
Mandaram eu rezar, eu rezei.

Eu liguei o telefone e Sdo Jodo me atendeu
Boeiro, tu esfria a cabega,

Que Antonio ta brincando com eu.
Eu chamei o amigo Magarefe

Vou lhe fazer um pedido

Oh, meu mano quando eu morrer
Bota meu apito comigo.

Ap6s os agradecimentos, os brincantes deixaram o cemitério e seguiram no 6nibus can-
tando vérias toadas, deslocando-se até o local onde seu Antonio Leriano se apresentou com o
boi antes de seu falecimento. Tratava-se de uma casa com terreiro grande, localizada no mes-
mo bairro do cemitério. L4, dangaram ao som de toadas mais aceleradas e se dirigiram a pé
até a casa da familia de seu Leriano. A caminhada durou cerca de meia-hora e os brincantes
dangavam ao som das toadas. Chegando 14, acenderam velas no quintal onde continuaram
com o ritual.
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Continuaram cantando e dangando por um longo tempo até por volta das vinte horas,
acompanhados pelos familiares e vizinhos de seu Leriano. A vitiva serviu um lanche aos brin-
cantes que encerraram o ritual falando da presenga de seu amigo e da importancia deste para
o desenvolvimento da brincadeira do boi. Seguiram para a casa de seu Raimundo Magarefe,
onde guardaram as indumentdrias e os instrumentos para as préximas apresentagdes. Ressal-
to que para desenvolver esse trabalho utilizei 0o método da observagio direta ja que se trata de
uma etnografia, uso de didrio de campo, entrevistas com alguns integrantes do boi, organi-
zagio de fotografias acerca das apresentagdes observadas e edigdo de algumas cenas gravadas
com cimera fotografica que mostram detalhes das atividades do boi no cemitério visitado.

~ CONSIDERACOES FINAIS

As brincadeiras realizadas pelo boi Jardim da Ilha apresentam caracteristicas especifi-
cas em relagdo aos demais bois maranhenses que sdo percebidas no decorrer das atividades
desenvolvidas pelo grupo de brincantes. Destaca-se, no entanto, que nio se constitui objeto
desse trabalho estabelecer um quadro comparativo entre esses bois. Os brincantes se reinem,
em volta de um boi-artefato bailante dotado de uma dimensio ladica e festiva e, ainda, de
grande significa¢do, onde o mediador do deslocamento de temporalidade é o boi, pois nos
momentos da morte e ressurrei¢do do boi e em outras situagdes vivenciadas, se abole o tem-
po biolégico. Sdo elaboradas diversas narrativas acerca da origem e ao longo das atividades
realizadas pelo boi. Essas narrativas sio evidenciadas através das toadas e no momento em
que os brincantes se aglomeram em torno do boi que a todos vincula“o grupo de brincantes
deseja, sim, perdurar e sobreviver no tempo. O boi que morre e ressuscita assinala e instaura a
temporalidade do ritual que se recria a cada ano no contexto dos festejos dos santos juninos”
(CAVALCANTT: 2006, p. 80).

O ritual realizado no cemitério, além de homenagear os brincantes que contribuiram
para o desenvolvimento da brincadeira, promove, assim como no ritual de morte e ressurrei-
¢do do boi, uma passagem simbolica de um registro temporal para o outro. Novas formas de
temporalidade sdo criadas a partir do rito, isso pode ser percebido por meio do calendario
pensado pelo grupo, que registra de modo informal as datas de visitas ao cemitério e, ainda,
na relagio estabelecida pelos brincantes do boi com o cemitério, ndo se tem o sentimento de
saudade, de término de uma fase com o falecimento de um integrante do grupo, mas fala-se
de presenca, de continuidade, de renovagio do papel social deste brincante.

Também nio sio identificadas situagbes que envolvam tristeza. Algumas agdes comi-
cas sdo relembradas e levam os brincantes ao riso. Nelas, o brincante homenageado é parte
integrante desses momentos, sendo relembrado em todos os espagos freqiientado pelo boi,
no sentido de imortalizar sua importante participagio na brincadeira. As relagbes estabe-
lecidas nesses locais sdo menos rigidas, nédo significando falta de organiza¢io, pois o ritual
segue um roteiro definido anteriormente pelos brincantes, mas sio dotadas de alegria, de
estabelecimento de um reencontro com o integrante homenageado. Desse modo, o cemitério
é associado ao lugar que proporciona esse reencontro alegre com o brincante falecido, nao
significando, portanto, um lugar de tristeza e despedida.
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EGOCIACAO E CONFLITO NOS PALCOS DO BUMBA BOI DE
ZABUMBA EM SAO LUIS

Carla Georgea Silva Ferreira'*?

~ INTRODUGAO

Este artigo resulta das reflexdes que desenvolvi durante o Curso de Especializagdo em
Sociologia das Interpretagbes do Maranhio: Povos e Comunidades Tradicionais, Politicas
Etnicas e Desenvolvimento Sustent4vel. Consiste em uma breve andlise das disputas relacio-
nadas ao processo sucessério do boi de Sdo Jodao'®, apds a morte de Dona Sénia Carmelo'.

E importante ressaltar que eu ji tinha uma aproximagio com o tema, desde minha
participagio no projeto de Iniciagdo Cientifica'®. A referida pesquisa tinha o propdsito de
estudar trés grupos de bumba - meu - boi no sotaque de Zabumba, identificando suas for-
mas de proje¢do no contexto politico-cultural maranhense e analisando suas articulagdes
internas. Posteriormente, dei continuidade ao tema, no trabalho de conclusdo de curso'® no
qual estudei o evento denominado Festival Maranhense de Boi de Zabumba, organizado por
alguns brincantes e onde varios grupos se apresentam, revelando a ampla diversidade ritmica
deste sotaque.

Durante o desenvolvimento das referidas pesquisas, as observagdes preliminares so-
bre as apresentagdes dos grupos, em alguns eventos, bem como a interpretacio da fala dos
brincantes, obtidas através das entrevistas, me levaram a concluir que, além de existir uma
aparente'? invisibilidade dos grupos de zabumba no cendrio cultural de Sao Luis, era possivel
perceber também a existéncia de disputas internas aos préprios.

Com a finalizagdo das referidas pesquisas, tais constatagdes permaneceram chaman-
do minha aten¢io e “exigiram” a continuidade do trabalho, o que foi possivel no decorrer
do curso de especializa¢do. Nesse processo, duas situagdes me ajudaram a redimensionar
meu olhar sobre o objeto em questdo. Por um lado, as discussdes travadas ao longo do curso

122 Especialista em “Sociologia das Interpretagdes do Maranhdo: Povos e Comunidades Tradicionais, Politicas Etnicas e

Desenvolvimento Sustentavel”. Universidade Estadual do Maranhdo -UEMA. Atualmente Mestranda do Programa de Pos-
Graduagdo em Ciéncias Sociais da Universidade Federal do Maranhdo — UFMA. Orientagdo: Alfredo Wagner Berno de Almeida.

123 Nome ficticio.

124 Nome ficticio.

125 “piversidade Cultural e Identidade: Estudo sobre o Boi de Zabumba em S3o Luis”, desenvolvendo a pesquisa “Tramas e

ArticulagGes da Politica Cultural do Maranh@o”, no periodo de 2003 a 2005.

126 FERREIRA, Carla Georgea Silva. Bumba Meu Quilombo: o festival de boi de zabumba em Sdo Luis. Monografia de Conclusdo

de Curso de Graduagdo em Ciéncias Sociais-UFMA, Sdo Luis 2006.

127 poiniciar a pesquisa sobre o bumba-meu-boi de zabumba em 2003, tinha uma série de pré-nogdes com relagdo a condi¢do
dos brincantes dessa manifestagdo. A principio entendia que eles eram preteridos no contexto da politica cultural do Estado
por serem grupos constituidos majoritariamente de negros e idosos. Tal postura por algum tempo me impediu de perceber
que as relagdes dos grupos de zabumba com o poder publico ndo eram tdo maniqueistas como pensava e que eles mesmos,
internamente, travavam uma série de disputas que eram mediadas por jogos de interesse entre os envolvidos.
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possibilitaram-me novas interpreta¢des da vida social; por outro, o acirramento das disputas
relacionadas ao processo sucessorio de um dos grupos de zabumba, ap6s a morte da adminis-
tradora do grupo. Cabe ressaltar que, por se tratar de um contexto de disputas e a maioria dos
envolvidos serem conhecidos, optei por utilizar nomes ficticios ao me referir a eles.

Para compreender os elementos simbélicos e materiais que compdem a rede de relagbes
sociais no processo sucessorio da Associa¢do Folcldrica Bumba - meu - boi de Sio Jodo, pro-
ponho a estruturagio deste artigo em dois momentos: primeiro apresento um breve histérico
das disputas envolvendo o boi Sdo Jodo. Posteriormente, discorro sobre as disputas que envol-
vem a familia Carmela e os brincantes pela lideranga do grupo ap6s a morte de Dona Sénia.
Ao final, exponho as consideragdes sobre os discursos utilizados pelos envolvidos na disputa.

~ ETAPAS DE UM CONFLITO CONSENTIDO

E dificil precisar uma data ou periodo especifico no qual tenha surgido o Bumba-Meu-
-Boi de Zabumba Sio Jodo. Para alguns informantes, a fundag¢io desse grupo teria ocorrido
no inicio do século XX, porém os brincantes mais antigos, como seu Mario Morais'?, infor-
mam que sua fundagido se dera antes de 1920, quando foi criado o Boi de Mizico, também
conhecido como Boi da Vila Passos, do qual é o responsével atualmente. Por essa informagao,
concluimos que o Boi de S4o Jodo é o mais antigo grupo de boi de zabumba da capital mara-
nhense, embora seu registro oficial remonte a 1925.

Segundo Mdrio Morais, Mauricio'® freqiientava a brincadeira de boi organizada por
Raimundo Cairé, morador do extinto Bairro Roma Velha, localizado entre os bairros Sio
Jodo'* e Monte Castelo. A brincadeira de Cairé nio existe mais, porém, foi a partir dela, se-
gundo Mirio, que Mauricio formou seu préprio grupo.

Seu Mauricio era natural de Guimaries. Um fato que me chama aten¢do no sotaque de
Zabumba, é que a maioria dos brincantes, desde seus fundadores, é procedente do Litoral
Ocidental Maranhense, principalmente do municipio de Guimaries e de outros municipios
emancipados deste. Ou entéo, sdo descendentes de vimarenses', nascidos em Sao Luis. As
origens localizadas na regido da Baixada Maranhense sdo indicativa das denominagdes atri-
buidas ao sotaque de Zabumba, como Sotaque da Baixada ou Sotaque de Guimardes.

As relagdes de Dona Sonia Carmela com o boi de Sio Jodo comegaram através de Seu
Mauricio que trabalhava como estivador no antigo prédio da Receita do Estado, onde ela era
secretdria. Segundo Dona S6nia Carmela, a amizade comegou quando Seu Mauricio convi-
dou seu pai, que também era funciondrio da mesma institui¢io, para ajudar na manutengio
do boi, pratica comum exercida entre os brincantes e algumas pessoas bem sucedidas econo-
micamente.

128 Nome ficticio.

129 Nome ficticio.

130 Nome ficticio.

131 Chamam-se vimarenses os nascidos em Guimaraes.
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Por conta dessa aproximacio, Dona S6nia nos relatou que era comum ver Seu Mauricio
frequentar sua casa para realizar alguns pequenos servigos. Dessa proximidade surgiu o con-
vite para que ela fosse madrinha do boi'*.

Relutei em aceitar, ndo entendia nada de boi, mas seu Mauricio disse que
era sO pra eu ajudar com o que pudesse. Como ja era funcionaria publica,
trabalhava como secretdria na Receita, passei a ajudar na brincadeira.
Sempre que chegava a morte do boi perguntava quem seria a proxima
madrinha e ele sempre dizia que seria eu de novo, ai fiquei sendo ma-
drinha por muitos anos. (Sénia Carmela, entrevistada em 10/03/2005)

Por ter sido madrinha do boi por muito tempo e ter forte apreco e respeito pela brin-
cadeira, Dona Sonia Carmela acredita ter sido escolhida por Seu Mauricio para comandar o
boi ap6s sua morte.

Mauricio jé estava muito doente quando me chamou, eu acho que de
tanto carregar peso nas costas ele ficou fraco do pulmaio. Sei que eu es-
tava em casa quando ele mandou me chamar, fui 14 na casa dele, ai ele
disse que estava morrendo, mas queria que eu fizesse uma promessa pra
ele, que iria tomar de conta da brincadeira e ndo ia deixar morrer. Eu
brinquei na hora e disse que ele ndo ia morrer e também néo sabia nada
de boi, como ia levar a brincadeira? Mas ele disse que nio era dificil e eu
ia ter ajuda do santo. E ele sé ia morrer tranquilo se eu prometesse, ai eu
prometi. Aqui estou até hoje com fé, levando pra frente esse pedido que
ele me fez. (S6nia Carmela, entrevistada em 10/03/2005).

Dona Sénia Carmela utiliza pelo menos dois argumentos para justificar sua permanén-
cia a frente do boi. Primeiro evoca a sua posi¢ao de madrinha do boi, que exerceu por varios
anos e a promessa de dar continuidade a manifesta¢do, com ajuda de Sdo Jodo, feita no leito
de morte de seu Mauricio.

Embora essa versido tenha sido amplamente veiculada nos meios de comunicagio e re-
latada a pesquisadores, alguns brincantes que participam da brincadeira desde a época de
Mauricio a contestam.

Segundo Seu Augusto'®, brincante antigo que manteve uma relagio direta com Seu
Mauricio, o boi nio foi entregue a ela, mas sim a ele e Seu Antonio', também brincante da
mesma época.

132 Um dos rituais importantes que envolvem o bumba-meu-boi é o batismo do boi. Como regra, o responsavel pelo grupo

escolhe um homem para ser padrinho e uma mulher par ser madrinha, a quem cabe a fungdo de ajudar o grupo, com doagdes
de alimentos, dinheiro, entre outras coisas. Dependendo da posi¢do social do convidado, o convite Ihe confere status com os

brincantes e a comunidade, ao mesmo tempo, possibilita que o grupo desfrute de prestigio no contexto cultural local.
133 Nome ficticio.

134 Nome ficticio.
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Olha minha filha! Eu morava na casa de Mauricio junto com ele, e a mu-
lher dele. Eu que ajudava ele no boi, tudo que ele ia fazer ele me chamava.
Quando ele caiu doente eu que cuidei, ai ele piorou e mandou chamar o
Seu Antonio que era brincante antigo também, ai ele disse pra nés dois
tomar de conta do boi. Chamou o Alvaro porque ele sabia ler e escrever
e eu como sabia de tudo do boi, onde ele guardava tudo, como tocar a
brincadeira, ai ele disse que o Antonio ia ficar responsavel por assinar os
papel 1a na federagéo, que ficava la na casa de Mauricio na Liberdade e eu
ia tocar a brincadeira. E assim foi por muito tempo, até que o Antonio se
desintendeu com um brincante, ai ficou com medo e chamou Terezinha
e entregou o boi pra ela sem eu saber, ai ela foi na federacdo e colocou o
nome dela. (Augusto Alves, entrevistado em 20/05/2005).

De acordo com esses relatos, percebe-se a existéncia de versdes divergentes sobre a
transferéncia de comando do boi de Sio Jodo. No entanto, durante o tempo em que liderou a
manifestagio, a versdo de Dona Sonia foi divulgada como “legitima’.

Embora a versio dela seja mais conhecida, recebendo status de legitimidade e desfru-
tando de uma posigdo de prestigio dentro do grupo, é possivel perceber um descontentamen-
to entre os brincantes.

Durante as entrevistas, Dona SOnia sempre procurava ressaltar as “relagdes harmonicas
na comunidade do boi de Sdo Jodo”, falando sobre o sentimento familiar que envolvia o grupo,
“O boi de Sdo Jodo é uma familia”. Mas, quando visitei a sede, observei algumas situagdes que
me chamaram atengio e me fizeram refletir sobre essa afirmagao.

Em um dos treinos'*, a fala de seu Augusto, um dos cabeceiras'*s, me chamou ateng¢io ao
questionar Dona Sénia Carmela, por que a morte do boi néo era realizada no més de agosto
ou setembro, pois segundo ele, esses meses sdo mais proximos do final da festa. Dona S6nia
respondeu expondo os motivos, afirmando que nio poderia ser assim, por conta de alguns
compromissos que ja havia assumido nesse periodo. O questionamento provocou uma dis-
cussdo geral dentro do grupo, prevalecendo a posi¢io de Dona Sénia. Ao final, diante da
impossibilidade de mudanga, seu Augusto reconheceu, um tanto ironicamente: “Dona Sénia
a brincadeira é sua, é a senhora que administra e por isso quem manda é a senhora, n6s faze-
mos o que a senhora disser”.

Embora Dona Sé6nia afirmasse que o grupo é uma familia e é possivel que, em reunides
de familia ocorram situa¢des de questionamentos e acusagdes reciprocas, a situagdo que se
apresentava naquela ocasido revelava a existéncia de uma relagdo conflituosa entre ela e os
integrantes do grupo mas, ao final, é a sua vontade que prevalecia reconhecida por todos.

135 Reuni®es onde os “cabeceiras” ou “cabiceiras” do boi, ou seja, cantores e compositores apresentam as toadas uns aos outros

para serem melhoradas antes dos ensaios gerais.

136 Cantores e compositores responsaveis pela dindmica da brincadeira.
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Essa situagio evidencia que a nogio de tempo dos brincantes e da responsével sdo dis-
tintas, pois para aqueles o ritual de morte do boi'* esta ligado ao tempo do santo, ou seja,
quanto mais préximo do més de junho, ainda se estd no clima simbdlico da festa. J4 Dona
Sénia néo via dessa forma, pois como ela acumula outras atividades nos meses ap6s o térmi-
no da temporada junina, a morte do boi precisa se adequar a sua agenda de compromissos.

Durante o treino foi possivel também perceber que enquanto os cabeceiras apresentam
as toadas'*®, Dona S6nia ficava com um caderninho anotando as letras. Em alguns momentos
ela tentava apressa-los a produzir, pois eles, durante o treino, aparentemente se dispersavam
em conversas que, para ela, estavam fora do processo de criagdo, soando como algo sem sen-
tido e irresponsavel.

Essas situagdes chamaram minha atengdo para as relagdes de poder que se estabeleciam
dentro do grupo. De um lado, Dona Sénia exercendo o papel de administradora do boi, ma-
drinha e protetora dos brincantes e seus familiares. Do outro, os brincantes, responsaveis
pela vida do boi e pela manuten¢io do valor simbélico da brincadeira.

Esse quadro caracteriza uma relagdo de trocas de saberes e prestigios. Entretanto, é uma
troca autorizada na medida em que os brincantes mantém o controle sobre o aspecto lidico
da festa e Dona Sonia desempenha sua fun¢io de administradora, pois ela controla os recur-
sos e a infra-estrutura. E possivel afirmar, portanto, que se trata de uma relagdo conflituosa
mediada por um jogo de interesses entre as partes envolvidas, possibilitando ganhos e perdas
para ambos os lados.

Sem duvidas, sob a lideran¢a de Dona S6nia Carmela, o Boi de Sdo Jodo ganhou o sta-
tus de um dos grupos mais tradicionais do sotaque de zabumba, sendo classificado formal-
mente no chamado Grupo A" pela Secretaria de Cultura do Estado. E um dos grupos mais
requisitados para apresentagdes fora do periodo junino e também para representar a cultura
popular maranhense fora do Estado.

Essa projegdo do Boi de Séo Jodo é atribuida a posigio social de sua antiga proprietéria
junto aos 6rgios de cultura do Estado. Descendente de uma familia considerada tradicio-
nal, integrante da Comissdao Maranhense de Folclore'®, Dona Sénia desfrutou, portanto, de

137 Ritual que retrata de modo simbdlico a morte do boi, marcando o fim da festa e a esperanga de um novo recomego.
138 Musicas construidas em geral pelos cabeceiras que retratam fatos do cotidiano dos brincantes.

139 A Secretaria Estadual de Cultura construiu uma classificagdo entre os grupos de bumba - meu - boi, definindo a forma de
distribuicdo de recursos. A divisdo se da entre grupo A, B, C e D, sendo o critério utilizado para essa classificagdo seriam: a idade
do grupo, a quantidade de pessoas que os acompanha e o poder de influéncia que alguns desses dirigentes desfrutam junto aos
drgdos de cultura independente do sotaque do grupo. Essa classificagdo define, também, a quantidade de apresentagdes que cada
grupo fara, de acordo com o grau de importancia que lhe é atribuido. Importa ressaltar, que esta classificagdo se aplica, ainda,
a outras brincadeiras da cultura popular. Embora ndo esteja inscrita em documentos, na pratica, serve como um elemento de
controle para os érgdos estatais, no momento de fazer o repasse dos recursos aos responsaveis pelas brincadeiras, delineando um
entrelagamento entre os campos cultural, politico e econdmico numa relagdo de disputas, “que parece incluir clientelismo, jogos
politicos, estratégias de reconhecimento” (SOUSA: 2002, p. 97)

140 Orgdo consultivo, composto por intelectuais ligados a distintas instituicdes, tanto académicas quanto estatais e por
representantes dos brincantes.
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alguns privilégios que outros representantes de Bois de Zabumba nio tém no cenério cultural
de Sdo Luis.

Para analisar essas relagbes de poder e conflitos sucessérios no boi de Sdo Jodo, uti-
lizarei a categoria dominagdo que, segundo Weber (1982), é a probabilidade de encontrar
obediéncia para ordens especificas (ou todas) dentro de determinado grupo ou pessoas. Sig-
nifica, portanto, toda espécie de possibilidade de exercer “poder” ou “influéncia” sobre outras
pessoas.

Neste sentido, a autoridade exercida por Dona Sénia sobre o grupo é uma dominagio
consentida. H4 uma “vontade” de obedecer as regras impostas, para assegurar a permanéncia
no grupo. Segundo a classificagdo feita por Weber (1982), ha trés tipos de dominagio: legal,
carismdtica e tradicional, e todo tipo de autoridade se legitima através de uma dessas domi-
nagoes.

No caso especifico aqui tratado, penso que ocorra a dominagéo tradicional, baseada
na crenga cotidiana dos poderes senhoriais, ou seja, os subordinados conferem legitimidade
aqueles que, devido as suas posi¢des de poder, representam a autoridade.

O tipo daquele que ordena é o senhor e os que obedecem sdo os suditos
(...) Obedece-se a pessoa (...) por fidelidade. O contetdo das ordens esta
fixado pela tradi¢do, cuja violagdo desconsiderada por parte do senhor
poria em perigo a legitimidade do seu dominio (...) (WEBER: 1982, p.
131)

Para pensar essa relagio, recorri a nogiao de poder simbolico, apresentado por Bourdieu
(2002). Segundo ele, o poder é tratado como uma construgio da realidade, reafirmando os
instrumentos de imposigdo ou legitimagdo da dominagéo. Trata-se de um poder caracteriza-
do pela invisibilidade, que ndo pode ser exercido sem a colaboragdo dos que lhe sdo subordi-
nados. Estes, por sua vez, subordinam-se a ele, porque o concebem como poder.

O poder simbdlico é esse poder invisivel, o qual sé pode ser exercido com
a cumplicidade daqueles que ndo querem saber que lhe estio sujeitos ou
mesmo o que exercem. Poder magico, que permite obter o equivalente
daquilo que é obtido pela forga (fisica ou econdémica), sé se exerce se for
reconhecido, quer dizer, ignorado como arbitrario (BOURDIEU: 2002,
p- 7-8).

Nesse sentido, a nogdo de campo também é fundamental para entendermos esta relagio
de poder. Para Bourdieu o campo é marcado por construtos tedricos ou representagdes da
realidade, onde forgas simbdlicas e relagdes de poder se manifestam em condi¢des objetivas.

O poder simbdlico é uma for¢a invisivel, presente em todos os recantos do campo, im-
perceptivel para os agentes que estio submetidos a ele, sendo estes entdo coniventes com ele.
Isso produz um campo de poder, onde acontecem todos os embates e consensos entre seus
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agentes, permeado por representa¢des simbdlicas e pelas disputas entre dominante/domina-
do, provocando assim, a construgdo de estratégias que possibilitem a emancipagio do grupo
dominado ou a manutengio do poder pelo grupo dominante.

Esse conflito determinado no interior do campo pelas relagdes de forga entre seus agen-
tes produz os capitais que passam a ser utilizados hierarquicamente na defini¢iao de posi¢oes.

Assim, os campos cientifico, académico, literario, politico e, nesse caso, cultural, im-
plicam numa forma dominante de capital, que refor¢a tanto os campos, como os espagos de
produgio de bens simbdlicos. Esses espagos sio permeados por relagdes de poder, expressas
na disputa pelo dominio destes bens, como forma de manuten¢io de autoridade, legitimida-
de e prestigio.

A histéria dos diferentes campos revela confrontos entre individuos, grupos e insti-
tui¢Oes pela maior ou menor detengdo do capital simbélico acumulado. Assim, conhecer a
representagio simbélica de um grupo social, étnico ou cultural, torna-se um meio para com-
preenséo das relagdes de poder que se estabelecem em seu interior e 0 modo como constroem
as representagdes de signos ou simbolos, compondo o seu imagindrio social.

Essa discussdo tedrica referente a representagdo simbolica e de relagio de poder funda-
mentar4 as discussdes elaboradas pelos atores envolvidos naquilo que classifico como novos
contornos da disputa.

~ NOVOS CONTORNOS DA DISPUTA

A noticia da morte de Dona S6nia Carmela em 25 de novembro de 2008 foi divulgada
em praticamente todos os jornais locais e mobilizou artistas, politicos, pesquisadores, brin-
cantes de grupos de bumba-meu-boi. Ela era considerada uma das mais importantes folclo-
ristas do Estado e muito respeitada no meio cultural da capital maranhense.

Os depoimentos de personalidades do cendrio politico e cultural demonstram a influ-
éncia de Dona SOnia no cenario cultural local:

Luto. A brava guerreira das raizes maranhenses parte deixando a fibra
como marca de seus passos nestas ladeiras da Ilha Capital. Por anos,
conduziu, com disciplina e afeto, os grupos de Bumba-Boi e Tambor de
Crioula de Sao Jodo, herdados como missdo. Para os poucos iniciados
nas lides culturais, fica o exemplo de dedicagio e zelo pelas verdadeiras
caracteristicas das mais significativas expressoes da nossa cultura popu-
lar. (Trecho Jornal Didrio da Manha do dia 25 de novembro de 2008).

(...) Presto uma homenagem a tudo quanto significa Sonia na sua religio-
sidade, no seu sincretismo religioso, nas suas convicgoes, na capacidade
de preservar o folclore maranhense e por tudo o quanto ela serd alvo das
maiores homenagens do povo, do cidadao do povo, da cidada do povo
aqui de Sdo Luis do Maranhdo. Uma notavel figura humana que ficara
para sempre na memoria do povo e histéria de Sao Luis. (Trecho do
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discurso feito por Helena Heuly - Deputada Estadual na Assembléia Le-
gislativa dia 25 de novembro de 2008).

“Estou aqui para render homenagem a mdae da cultura maranhense”
(Trecho do discurso feito por Ricardo Murad — Deputado Estadual na
Assembléia Legislativa dia 25 de novembro de 2008).

“Sonia Carmela foi uma mulher que quebrou paradigmas e uma mae
para aqueles que fazem cultura no Maranhio”. (José Pereira Godao - Pre-
sidente da Companhia Barrica. Entrevista concedida ao jornal O Estado

do Maranhdo em 25 de novembro de 2008).

A partir desses relatos sobre a importincia de Dona Sonia no cendrio cultural mara-
nhense, tomando com referéncia as reflexées produzidas anteriormente, procurei saber qual
a repercussdo de sua morte para comunidade do boi de Sdo Jo3o.

A situagio encontrada foi que, se enquanto em vida era possivel identificar uma relagio
conflituosa no grupo entre Dona Sénia e os brincantes, ap6s sua morte este conflito ganhou
maiores proporgées. Se, antes, o conflito era mediado pelo jogo de interesses reciprocos, ago-
ra o cendrio é de uma disputa individual, envolvendo interesses da familia de Dona Sonia e
de alguns brincantes pelo controle da manifestagio.

Para inteirar-me desse processo, retomei o contato com Francisco'!, um dos cabeceiras
do boi de Sio Jodo e organizador do Festival de Boi de Zabumba'4? e, posteriormente, com
Ana Maria'?, professora de lingua e literatura, mestre em Saude e Ambiente. Ana Maria é
a atual presidenta da Junta Governativa que administra o boi, escolhida para ocupar esta
fun¢io por intermédio do Ministério Publico que, sendo acionado pelos brincantes, se posi-
cionou como mediador da disputa. Nio foi possivel entrevistar os familiares de Dona Sonia
Carmela e nem outros brincantes envolvidos na disputa, uma lacuna que podera ser preen-
chida em andlises futuras.

Segundo os relatos, apés completar 15 dias da morte de Dona Sdnia, teve inicio a dis-
puta pelo controle da Associagdo Folcldrica de Sdo Jodo. Representantes da familia Carmela,
convocaram uma reunido com os integrantes da Associa¢io para comunica-los que, a partir
daquele momento estariam assumindo o controle da entidade e das brincadeiras.

Pra comegar elas nem iam nem nos assistir brincar boi, nem gostavam
de bumba-boi. Elas diziam que ndo entendiam o que a irma delas fazia
metida em diabo de boi. Tdo de repente com o falecimento, elas che-

141 Nome ficticio.

42 Evento anual que redne todos os grupos de boi de zabumba e acontece no segundo sabado do més de julho no bairro do
Monte Castelo.

143 Nome ficticio.
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puta pela lideranga do grupo, possibilitou, também, que os brincantes tivessem acesso a in-
formagdes referentes & Associagdo Folclérica de Sdo Jodo, até entdo restritas a Dona Sénia.
De posse das novas informagdes, os brincantes passaram a questionar a maneira como a
familia Carmela reivindicava o boi com todos os elementos simbélicos que este agrega, como
indumentdrias, barracdo, associagdo, dentre outros. Para tanto, utilizaram o argumento da

gam trazendo uma pessoa para tomar de conta da brincadeira, sem nos
consultar, nada. Entdo simplesmente nido aceitamos. Teve os 15 dias de-
pois do falecimento dela, dona Martinha, irma dela, que era secretaria e
a Dona Gorete aparecem 14 dizendo que Dona Sénia tinha deixado uma
batata quente para elas, mais elas iam segurar, mas do jeito delas ndo que-
riam opinido de ninguém. Quer dizer que nés brincante de 30, 40 anos
néo podia dar nenhum palpite de nada, n6és achamos que elas, do jeito se
propds, tava tratando a gente como um bando de escravo que estava ali a
disposi¢ao dela. (Francisco Martins, entrevistado em 15/08/2009).

A primeira conversa entre a familia e os brincantes, além de demarcar o inicio da dis-

auséncia deles nas atividades do boi e a forma com estavam sendo tratados.
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Al eu perguntei se ela sabia que aquilo era entidade, ela disse que nao,
sei que ela sabia, ai eu puxei o estatuto. E disse a senhora é secretaria,
a senhora nao tem poder para dirigir a brincadeira, a senhora s6 tem
poder de dirigir uma reuniio em falta do presidente, mas se o presidente
ja faleceu temos que partir para uma elei¢do. Elas vieram com dois advo-
gados, elas pensaram que tava tratando sé com gente que nio entendia
de nada. Ai fomos em cima, fomo em baixo. Elas foram embora e disse-
ram que iam pensar. Depois pediram uma reunido s6 com os cabiceiras,
ai grupo decidiu que ndo ia, ndo aceitamos, nds dissemos. Queria uma
reunido igual Dona Sénia Carmela fazia no barracdo e com todo mundo.
(Francisco Martins, entrevistado em 15/08/2009).

O boi de Sio Jodo, juntamente com o Tambor de Crioula Amor de Sdo Benedito fazem
parte da Associagio Folclorica de Sdo Jodo. Cabe ressaltar que embora identifiquemos nas fa-
las dos informantes muitas referéncias ao boi de zabumba, o alvo das disputas é a Associagio.

A festa do bumba-meu-boi é considerada uma das mais importantes ma-
nifestagdes da cultura popular, especialmente, no més de junho, quando
a Ilha de Sdo Luis se transforma em um centro dindmico de exposi¢do
cultural, marcado pela diversidade de manifestacdes envolvendo danga,
musica, ritmos e cores, numa simbologia representada também por dis-
putas politicas entre grupos sociais diversos. (SILVA: 2007, p. 183).



Sem duvidas, o bumba meu boi, com toda a sua variedade de sotaques identificada nas
diversas regides geograficas do Maranhdo, é o principal representante da cultura popular.
Entretanto, é através das associagdes que os lideres recebem os recursos financeiros do Esta-
do para dinamizar as brincadeiras, por isso elas se tornam elementos de disputas, pois o seu
controle permite nio sé administrar o grupo, mas também angariar prestigio social e politico
no cenario cultural do estado.

A organizagio dos grupos em associagdes ganhou mais forga e visibilidade em meados
de 1994 no governo Roseana Sarney e na gestdo do entdo Secretdrio de Cultura Luis Bulcio.
Esta pratica, no decorrer dos anos levou a substitui¢do da figura do amo do boi** pela figura
do administrador ou dono do boi e com isso, tornou-se comum as associagdes nio realizarem
elei¢des para compor as diretorias, conforme exige os estatutos.

Na maioria delas, o dono ou administrador da brincadeira solicita as pessoas de sua
confianga, amigos ou parentes assinarem a ata de elei¢do dos cargos, a exemplo da Associa-
¢do Folclérica de Sio Jodo que tinha a irma de Dona SOnia, como primeira secretaria e sua
governanta como tesoureira. Poucos brincantes tinham os nomes na lista de diretores, apenas
aqueles mais ligados a ela. Esse é um mecanismo utilizado para que apenas o administrador
ou dono do boi controlem os recursos repassados pelo Estado.

Eu sabia que tinha associa¢io, eu sabia que todos tinham que ter associa-
¢do, isso vem desde o governo e Bulcio. Tinham pessoas do grupo que
nao saiam disso, alguns tinham o nome ld mais nao sabiam para que. (...)
Nos era simplesmente brincante, so ela sabia do recurso do grupo. Neces-
sidade nos tinha de saber, mais era ela quem comandava.(..). (Francisco
Martins, entrevistado em 15/08/2009).

A associagdo tem um estatuto, a dire¢ao era formada por Terezinha, ndo
tinha vice. Tinha uma vacdncia nesse cargo; a primeira secretaria era
dona Atoninha, irma dela. A diretoria era formada por pessoas da casa
dela, cozinheira, governanta. Algumas pessoas do conselho fiscal eram
do grupo, mais com grau de escolaridade muito baixo, mais segundo eles,
nunca houve questdes formais. (Ana Maria entrevistada em 20/08/2009).

Outro aspecto a ser observado sdo os argumentos que deflagram a disputa. De um lado
a familia comunica aos brincantes que tomar4 a frente da brincadeira, pois Dona Sénia “tinha
deixado uma batata quente pra elas, mais elas iam segurar” e por outro, os brincantes evocam
seu tempo de vivéncia no grupo “(...) Quer dizer que nés brincante de 30, 40 anos (...)” e a
maneira como a familia se dirige a eles para reivindicar “elas nem iam, nem nos assistir brin-
car boi, nem gostavam de bumba-boi. Elas diziam que ndo entendiam o que a irma dela fazia

144 £ 5 comandante da festa, personificando o dono da fazenda, o latifundiario, o “coronel”. Usa o traje mais rico e com um apito
dirige o espetaculo. Muitas vezes acumula as fungdes de cantador.
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metida em diabo de boi”, “(...) do jeito se propds tava tratando agente como um bando de escravo
que estava ali a disposi¢do dela’, (...) Elas vieram com dois advogados elas pensaram que tava
tratando s6 com gente que ndo entendia de nada (...)

O que est4 em jogo neste caso sdo os discursos pelas representagoes legitimas com re-
lagdo a reivindicagdo do boi e os elementos que ele agrega. A familia reivindica algo que
acredita ser seu por heranga ‘Guando fomos na casa de dona Martinha Carmelo' buscar o boi
ela disse que ndo ia abrir mdo de nada que foi da minha irmd”, uma vez que durante 33 anos
dona Sénia esteve a frente do grupo. J4 os brincantes acreditam que o “boi é de quem brinca’,

0 boi é da comunidade Sdo Jodo”.

Deflagrado o conflito, as conversas entre familia e brincantes se tornaram cada vez mais
complicadas e o didlogo ficou marcado por trocas de acusagdes, tendo em vista que os inte-
resses eram divergentes.

Eu nao participei das duas primeiras reunides com a familia de Sonia
Carmelo, eu ainda participei da missa de quinze dias, de um més. (...) ndo
acompanhei as duas reunides. O que eu soube por meio dos brincantes,
foi que o clima foi muito pesado, com troca de acusagdo. Como fui para
interior, mais o que eu soube pelos brincantes e pela irma de dona Sénia
Carmelo, foi teve trocas de acusagdes e que sairam até palavras ndo muito
cordiais. (Ana Maria, entrevistada em 20/08/2009).

Esgotada as possibilidades de didlogo, os brincantes passaram a se organizar para rei-
vindicar a posse do boi na justi¢a. Os cabeceiras do boi entregaram os documentos da asso-
ciagdo para a procuradora Sandra Elouf, titular da Promotoria Especializada em Fundag¢des e
Entidades de Interesse Social que fez a leitura do material e os instruiu a formular um docu-
mento, explicitando os motivos do grupo para permanecer como lideranga da manifestagéo.

Segundo Ana Maria, o documento elaborado apresentou como argumentos principais
os anos de existéncia do boi e sua identificagio com a comunidade Sdo Jodo, pois a manifes-
tagdo representa um patrimonio imaterial que ndo pode ser configurado como uma heranga
de familia.

A Audiéncia Publica foi realizada no barracio* em fevereiro de 2009, com a presenga
das partes interessadas, a familia de S6nia Carmelo, representada pela irma e sobrinha, Dona
Martinha Carmelo e Gorete Carmelo'¥, respectivamente, os brincantes e moradores da co-
munidade Sdo Jodo, o entdo Secretdrio Estadual de Cultura Jodozinho Ribeiro e a promotora
Sandra Elouf, representante do Ministério Publico.

145 Nome ficticio.

146 | ocal onde ocorre a organizagdo dos preparativos para as apresentagdes dos grupos, ensaios, ladainhas, confecgdo das
roupas.

147" Nome ficticio.
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Na audiéncia foi deliberada a criagio de uma junta governativa, formada por trés brin-
cantes, pelo periodo de trés meses, que coordenaria as atividades do grupo para o periodo
junino, ja que o impasse envolvendo as partes ainda ndo chegara a nenhuma definigao.

Nessa audiéncia foi decidido que seria montada uma junta para orga-
nizar algumas coisas no boi, seu Betinho foi eleito junto com outras
pessoas, mais eles ndo conseguiram dar algumas respostas, mas eles nao
conseguiram prestar conta. Nao prestar contas de dinheiro por que nao
herdamos valores, mas contas das atribui¢cdes que eles ficaram responsa-
veis por desempenhar. (Ana Maria entrevistada em 20/08/2009).

Elegemos uma pessoa do grupo que ndo respeita os demais brincan-
tes s fazia as coisas do jeito dele, a gente convocava reunido ele ia por
trds e desmarcava sem comunicar. (Francisco Martins entrevistado em
15/08/2009).

No entanto, os relatos demonstram que a atuagido da primeira junta nio foi satisfatéria e
ap6s o periodo estabelecido para desempenho de suas fungdes o grupo reuniu-se e elegeu ou-
tra junta: “Ai decidiu-se formar outra junta mais dessa vez foram os associados que votaram
e escolheram meu nome para presidéncia, a Dad4, bordadeira e Dona Fitima comerciante do
bairro” (Ana Maria entrevistada em 20/08/2009).

Eleita para um mandato de 180 dias, a nova junta foi estabelecida, a exemplo da primei-
ra, com o objetivo de organizar o grupo para o periodo junino. Segundo a presidente, além
de “botar o boi na rua” outra fungio da junta seria resgatar o boi de promessa'*® e a memoria
de Seu Mauricio que, de acordo com seu relato, foi apagada nos ultimos tempos e substituida
pela imagem de Dona Sénia.

Funcéo da junta era botar o boi na rua no Sdo Jodo e resgatar o boi da
promessa de Mauricio a maioria dos brincantes assim como eu estio la
por uma promessa e responder pelas brincadas no do Sdo Joao. (...) nos
dltimos tempos, a gente via que jd tinha se apagando a memdria de Mau-
ricio e atualmente jia chamava o boi de Sdo Jodo e boi de Sénia Carmelo.
(Ana Maria entrevistada em 20/08/2009).

Para “botar o boi na rua” o grupo teve que “partir do zero” e confeccionar as indumen-
tirias e outros utensilios, pois a familia de Dona Sénia tinha solicitado algumas pegas para
ornamentar a igreja no dia da missa de 7° dia e ndo devolveu.

Para contornar a situagio, a junta propds a realizagdo de uma oficina de bordado e
confec¢io de indumentdrias e abriu inscrigdes para os moradores da comunidade. A maioria

148 No Maranh3o s3o comuns as brincadeiras de boi ser organizados como pagamento de promessas.

173



dos inscritos foram criangas e adolescentes da comunidade que ocuparam o barracdo duran-
te varios dias para a atividade. Como o grupo ndo tinha recurso disponivel para comprar o
material necessario, o dinheiro foi emprestado pela Liga de Bumba-meu-boi de Sdo Luis' e
por Seu Francisco. “Ai sentimos a necessidade de botar o boi na rua e tivemos que fazer uma
oficina de bordado com a meninada, emprestei um dinheiro pro grupo a gente conseguiu
fazer mais trinta e poucas indumentdrias”. (Francisco Martins entrevistado em15/08/2009)

Estratégia foi trabalhar com os adolescentes, o que ji fago com os me-
ninos na escola do bairro. Como temos duas bordadeiras, fizemos uma
oficina com empréstimo de R$ 1.500 reais e compramos os materiais e
fizemos uma oficina com as criangas e adolescentes, na verdade muita
crianga. A liga emprestou dois cheques R$ 2.500, o boi pertence a liga,
eles emprestaram dois cheques. (Ana Maria entrevistada em 20/08/2009).

A idéia surtiu efeito e a junta conseguiu cumprir o objetivo de “botar o boi na rua’”, mes-
mo contrariando as apostas de alguns brincantes, que nio acreditavam na ideia das oficinas e
também passar pelo desafio de apds 33 anos sob o comando de Dona Sénia: “saimos com um
brilho e ndo deixamos a desejar”. Outro aspecto destacado foi a baixa repercussido do boi na
midia. No tempo de Dona Sénia, os acontecimentos que envolviam a brincadeira eram mar-
cados pela presenga de figuras ilustres do cendrio politico, académico, cultural e econémico
de Sdo Luis e de outros Estados, que geralmente eram escolhidos para serem madrinhas e
padrinhos do boi, sem falar nos holofotes da midia sempre presentes.

Saimos com um brilho, ndo deixamos a desejar para nenhum dos outros
anos. Claro que ndo foi a mesma coisa, com a mesma influencia de dona
Sonia Carmelo, nem as doagdes, nos nunca tivemos doa¢des de politicos
como acontecia antes. A unica doagdo que tivemos foi de pessoas da co-
munidade que ajudavam doando o lanche para as oficinas. (Ana Maria
entrevistada em 20/08/2009).

Desvincular o boi da imagem de Dona S6nia é apenas um dos desafios que o grupo ird
enfrentar, pois, além disso, eles terdo que lutar pela posse do grupo contra a familia dela e ainda
precisam administrar o jogo de interesses internos que envolvem brincantes versus brincantes.

A morte de Dona Sénia ndo marca apenas o inicio da disputa entre a familia e os brin-
cantes, é o marco também da disputa envolvendo os cabeceiras do boi pela lideranga.

O grupo tem quatro cabeceiras, Seu Francisco Martins, Seu Augusto, Seu José Ribamar
e Seu Angelo e destes, dois ji declararam interesse aberto pela disputa da presidéncia da As-
sociag¢io Folcldrica Sdo Jodo.

149 Liga de Bumba-boi de Sdo Luis, entidade que tem como objetivo cuidar dos interesses dos grupos folcldricos. A entidade foi

idealizada pelo deputado Ricardo Murad (PMDB).
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O mandato da junta governativa acaba no inicio do més de outubro e as articulagées
para montagem das chapas é grande, dividindo o grupo em dois pé6los de disputa, ndo apenas
pelos cargos que estido em jogo, mas também pelo monopélio da legitimagido do discurso.

De um lado, Seu Francisco Martins, que apesar de ndo morar no Sio Jodo e sim no bair-
ro da Liberdade, é brincante do boi ha pelo menos trinta anos. Por ndo ter muitos parentes
que brincam no boi ele se aliou a seu José Ribamar, cuja familia é numerosa e praticamente
todos brincam no boi. Na chapa composta por seu Francisco Martins ele é indicado para
ocupar o cargo de tesoureiro.

Como é o organizador do Festival de Boi de Zabumba, representante de associagio
comunitéria e ligado aos Conselhos Culturais'®, Seu Francisco goza de influéncia e prestigio
junto a alguns érgdos do Estado e aciona estas posi¢es para alegar experiéncia a frente de
organizagdes comunitérias acionando, ainda, seu tempo de mais de 30 anos brincando no
boi, para justificar seu nome como candidato. A vontade de contribuir para o crescimento da
manifestagdo é outro artificio utilizado por ele. Em seus relatos, é possivel perceber, também,
a preocupagio dele em tentar articular uma chapa de consenso para evitar as disputas.

Primeiro ia ter uma chapa com a unido dos brincantes para todos parti-
cipar. De frente um cabeceira que seria escolhido para ser o presidente,
mas ai teve uma desavenga, a familia do Augusto nio aceitava que ele fos-
se vice e a outra parte ndo aceita que ele seja o presidente, bem como José
Ribamar, Angelo e o pessoal do interior nio aceita ele de jeito nenhum.
Ai eu entrei com uma solug¢io para ver se gente resolvia o problema, eu
propus pra gente compor a chapa eu presidente, ele vice, tesoureiro e di-
retor de eventos, ele que ia mandar no boi. Ai ele disse que ia fazer a
chapa dele e decidimos parar com o problema da elei¢do e formar junta
para tentar entrar em consenso pra nio haver racha. (Francisco Martins
entrevistado em 15/08/2009).

Outro discurso em jogo na disputa pela lideranga do grupo é o de Seu Augusto. Como
nio tive a oportunidade e entrevistd-lo para composi¢io deste trabalho, as referéncias que
aqui utilizarei para analisar seu discurso estio baseadas em entrevista realizada em 2005.

Seu Augusto é um dos brincantes mais antigos do boi de Sdo Jodo. Ele morou e brincou
boi com Seu Mauricio. Com a morte deste, permanece morando em sua casa juntamente com
Dona Zélia, esposa de Seu Mauricio até que esta também morre. Ele relata que Mauricio ndo
tinha filhos para reivindicar heranga, por isso como ja morava com o casal hd muito tempo,
ficou na casa ap6s morte dos dois. Outro relato feito por ele é que, antes morrer, Seu Mauricio
teria passado a responsabilidade de cuidar do boi para ele e Seu Antonio.

150 Eum drgdo consultivo que tem como competéncia velar pelo bom funcionamento das atividades culturais. Em S3o Luis cada
bairro tem um.
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Eu morava na casa de Mauricio junto com ele e a mulher dele. Eu que
ajudava ele no boi, tudo que ele ia fazer ele me chamava. Quando ele caiu
doente eu que cuidei, ai ele piorou e mandou chamar o Seu Alvaro que
era brincante antigo também, ai ele disse pra nds dois tomar de conta do
boi. Chamou o Alvaro porque ele sabia ler e escrever e eu como sabia de
tudo do boi, onde ele guardava tudo, como tocar a brincadeira, ai ele dis-
se que o Alvaro ia ficar responsavel por assinar os papel 14 na federagio,
que ficava la na casa de Leonardo na Liberdade e eu ia tocar a brincadei-
ra. (Augusto Alves, entrevistado em 20/05/2005).

Embora Seu Augusto fale que Seu Mauricio tenha manifestado o desejo de que ele tam-
bém ficasse a frente do grupo, o documento no qual a esposa de Seu Mauricio transfere a
responsabilidade sobre o boi consta apenas o nome de Seu Antonio.

Eu, Zélia Araujo, declaro que os materiais do barracido pertencentes ao
Santo e Glorioso Sdo Jodo sdo entregues para Alvaro Sodré tomar de con-
ta enquanto vida tiver e assim quiser doado por Mauricio. (Trecho do do-
cumento em que a esposa de Seu Mauricio passa o boi para Seu Antonio).

Interessante observar que o trecho do documento apresenta o “Glorioso Sio Jodo”
como o dono do boi, é a ele que o boi “pertence”, a Seu Antonio é apenas passada a responsa-
bilidade de “tomar de conta enquanto vida tiver e assim quiser”. Essa situa¢io lembra a relagdo
entre e nego Chico'™ e o amo do boi, aquele tem a fungio tomar de conta do boi como se fosse
dele, mas o dono é o amo.

Segundo Seu Augusto, ele e Seu Antonio botaram o boi na rua pelo periodo de mais
ou menos cinco apés a morte de Seu Mauricio, foi entdo que ocorreu um desentendimento
envolvendo Seu Antonio e outro brincante do grupo e aquele, com medo de sofrer algum
tipo de represdlia por parte do adversario ofereceu o boi para Dona SOnia cuidar. Segundo
Seu Augusto, porém, ele nio soube dessa inten¢do de Seu Antonio e s6 tomou conhecimento
quando o fato ja havia acontecido. “Ele se apavorou porque teve um desentendimento com
um brincante, ai ficou com medo e chamou Sdnia e entregou o boi pra ela sem eu saber, ai ela
foi na federagio e colocou o nome dela” (Augusto Alves, entrevistado em 20/05/2005).

As pessoas do boi contam que Seu Antonio teve uma discussio com
Chicao. Isso é acontece, sao varios cabeceiras e os desentendimentos sio
normais e seu Antonio faz um documento passando um documento pra
Soénia (...). Vi documentos na casa de Sénia, Antonio passando o boi para
Sonia. Na verdade acredito que néo seja doagdo e sim tomar conta. (Ana
Maria entrevistada em 20/08/2009).

151 £ 5 agregado da fazenda acusado de roubar e tirar a lingua para matar o desejo de sua mulher gravida.
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Quando Dona Sénia passou a comandar do boi, exigiu que Seu Augusto e sua familia
desocupassem a casa que era de Seu Mauricio, para que a mesma fosse utilizada para guardar
as indumentdrias e utensilios do boi. Seu Augusto relatou que néao tinha pra onde ir e por isso
disse que s0 sairia da casa se Dona S6nia comprasse outra pra ele.

Eu disse pra ela que morava l4, fazia muito tempo. Seu Mauricio ndo
tinha filhos e que néo ia sair de 14 pra morar debaixo da ponte. Se ela qui-
sesse a casa tinha que dar uma pra mim morar mais meus filhos. Ai ela
comprou essa, uma casa aqui na Rachid Abdalla e eu vim pra ca (Augusto
Alves, entrevistado em 20/05/2005).

Seu Mauricio e Dona Zélia deixaram duas propriedades no bairro Sao Jodo, localizadas
uma em frente 3 outra. Uma funcionava como residéncia para o casal e atualmente serve para
guardar os utensilios do boi. A casa ganhou o nome de Vila Séo Jodo e passou por uma re-
forma pelos idos de 1996 durante a administra¢io de Roseana Sarney e Luis Bulcdo. A outra
propriedade é utilizada como barracdo desde os tempos de Seu Mauricio.

3 ¢

Os argumentos “morei na casa de Seu Mauricio”, ‘acompanhava ele em tudo”, “cuidei dele
quando ele caiu doente”, “sabia de tudo do boi” sdo alguns dos elementos utilizados por Seu
Augusto para demarcar sua posigido dentro do campo de disputas. Ao evocar sua relagio de
proximidade com Seu Mauricio, ele reivindica o reconhecimento pelos anos de dedicagio ao
grupo e justifica sua posi¢io com a composi¢io de uma chapa de oposi¢do contra a chapa
encabegada por Seu Francisco Martins.

Cabe ressaltar que nos novos palcos da disputa, tanto a familia de Seu Augusto como a
de Seu José Ribamar, compdem os nticleos familiares mais numerosos de integrantes do boi,
por isso Seu Francisco e Ana Maria demonstram preocupag¢io com os rumos da disputa entre
as duas chapas.

Chapa tnica nio vai ter, o boi s6 tem um cargo para presidente e os dois
querem o cargo e ndo entram em acordo. O ideal é chapa tinica mais am-
bos querem. Acredito que ainda vamos ter alguns dissabores por conta
disso (Ana Maria entrevistada em 20/08/2009).

Pode ter as duas chapas, mas o melhor mesmo é sé uma chapa, porque duas divide o
grupo. Por isso estou relutando, eu falei pra ele ser o vice, o diretor de eventos e o tesoureiro,
mas ainda ndo houve acordo (Francisco Martins entrevistado em 15/08/2009).

~ CONSIDERACOES FINAIS

A disputa em torno do boi de zabumba de Sio Jodo apresenta diferentes formagdes
discursivas e atos, envolvendo diferentes personagens na busca por legitimidade que lhes
garanta a liderancga do grupo. Cada discurso formulado é elaborado dentro de um contexto
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em que o interessado precisa acionar os elementos que julga importantes para reforcar sua
superioridade na disputa pelo posto de dorno do boi.

Para a familia de Dona SOnia o boi é “urma batata quente”, mas ela afirma “ndo abrir mdo
de nada que foi de minha irmd”. Nesse caso, o discurso é marcado pela relagio de posse, pois
o que estd em jogo sdo os bens matérias que a entrevistada reivindica como seu.

No caso dos brincantes, a disputa nio se esgota na materialidade. E necessario analisar
essa reagio do ponto de vista da representagio simbélica da brincadeira, ja que o argumento
acionado é a proximidade ou pertencimento a comunidade “boi é de quem brinca”, “Quer
dizer que nds brincantes de 30, 40 anos (...)".

Os discursos utilizados pelos envolvidos na disputa nos ajudam a compreender que os
conflitos que permeiam o boi sdo configurados a partir de uma natureza da interagéo entre
as préticas sociais distribuidas em um espago social interconectado, estas produzidas por um
agente social sobre as condi¢des de priticas de outros agentes. O boi, nesse contexto, funciona
como um campo especifico de construgio e manifestagido de conflitos. Os campos, lugares
percorridos pelo boi, sdo constituidos de forgas relativas, espagos de conflitos pela posse das
espécies de poder, mostrando que “os campos néo sido constituidos, conseqiientemente, por
lugares vazios, pois hd neles agio e histéria produzidas pela agio coletiva: sendo construidas
pelos préprios atores nas condi¢oes histdricas dadas, as proprias divisdes dos campos podem
mudar, fugindo de um determinismo rigido do estruturalismo convencional” (ACSELRAD:
2004, p. 19).

O grande desafio dessa pesquisa estd em analisar os espagos simbdlicos, investiga-los, ja
que se sabe que neles os conflitos se desenvolvem, estabelecendo ainda, a dindmica entre a es-
fera simbdlica e a configura¢io do campo de forgas, discutindo o papel do Estado, o discurso
dos atores sociais envolvidos pelo boi e o discurso cientifico elaborado aqui.

Aqui ressalto as limitagbes dessa andlise, que é complexa, na medida em que se propde
a compreender discursos e praticas de agentes sociais em conflito. Tenho consciéncia de que
o resultado desse estudo culmina numa construgéo cientifica que deve ser reelaborada mais
detidamente, ja que ndo existe pesquisa acabada e o tempo de execugio foi bastante escasso.
Perceber o significado dos antagonismos entre brincantes e pretensos donos de boi, nessa
primeira etapa de investigacio, corresponde, nesse sentido, ao seguinte primado: “o ato de
conhecer di-se contra o conhecimento anterior, destruindo conhecimentos mal estabeleci-
dos, superando o que, no préprio espirito, é obstaculo a espiritualizagio” (BACHELARD:
1996, p. 21).
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2\ /“ ULTIPLAS IDENTIDADES DAS QUEBRADEIRAS DE
COCO BABAGU

Valderiza Barros'®?

~ INTRODUGAO

Este artigo surgiu da jung¢io de vérias experiéncias pessoais e, posteriormente profis-
sionais em relagio ao que se convencionou chamar aqui, inicialmente de forma genérica,
como quebradeiras de coco babagu. De forma genérica porque se trata de uma categoria muito
ampla, que se ndo for bem delineada corre-se o risco de reifica-la. Afinal, se formos tomar a
atividade econdmica em si, teremos situagdes de pessoas que quebram coco e ndo necessaria-
mente se autodefinem como quebradeiras e outras, que, apesar de hoje se encontrarem mais
no plano politico organizativo e ter pouco tempo de dedicar-se a atividade em si, se autode-
finem como quebradeiras de coco babagu. Entio, a primeira questio que preciso considerar
é o carater de construgdo dessa categoria, como ela ganha, a partir de 1990, uma conotagio
politica, relacionada ndo somente a uma atividade econdémica e sim a um contexto de lutas e
mobilizag¢des, inclusive com o acionamento de uma identidade prépria.

O grupo social que estou estudando e que estive envolvida profissionalmente néo é tdo
distante do meu quotidiano tendo em vista que nasci em Capinzal do Norte, depois passei a
morar em Pedro do Rosério. Nesse tltimo municipio vivi e estudei até o ensino fundamental.
Exerci juntamente com minha familia atividades relacionadas a agricultura, inclusive que-
brando coco e participando de algumas fases do ciclo agricola tais como panha do arroz;
plantagio de milho e pilagio do arroz e outras. Minha familia possui o perfil do que os autores
denominam como familia camponesa (NETO:2006) ji que plantdvamos e colhfamos visan-
do, inicialmente a nossa prépria reprodugio. Eu e meus sete irmios nos dividiamos nessas
atividades.

Conforme nos coloca Weber (1993) a posi¢do do pesquisador tem relagdo com a es-
colha do objeto de estudo. Nesse sentido, atribuo o interesse atual pelo tema relacionado a
identidade das quebradeiras de coco babagu, a minha prépria trajetéria de vida.

Uma das experiéncias que mais contribuiu para a fundamentagdo do trabalho foi o
conhecimento adquirido na especializagio ja citada, mais especificamente nas disciplinas:
Comunidades tradicionais, ministrada pelo antropé6logo Alfredo Wagner, em que tive os pri-
meiros contatos com a temdtica da discussdo sobre “identidade”; depois, a disciplinas Teoria
Antropolégica I e II ministradas pelas professoras Cynthia Carvalho Martins e Arydimar
Vasconcelos Gaioso e pelo professor Aniceto Cantanhede Filho, em que travamos debates
sobre a questdo da etnia, raga e pesquisa de campo.

152 Pedagoga (UFMA); Especialista em “Sociologia das Interpretagdes do Maranhdo: povos e comunidades tradicionais,

desenvolvimento sustentavel e politicas étnicas”. Orientagdo: Cynthia Carvalho Martins.
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Meu interesse de pesquisa, inicialmente vinculava-se mais diretamente a atividade de
pedagoga, pois conclui em junho de 2005, o curso de pedagogia com a monografia “Um
estudo sobre as quebradeiras de coco babagu no livro diddtico terra das palmeiras™. E, apés o
ingresso na especializa¢do “Sociologia das Interpretacdes do Maranhio’, passei a entrar em
contato com uma bibliografia prépria da sociologia e da antropologia e, conseqiientemente,
aumentar meu interesse sobre o tema identidade.

Para realizar esse trabalho aproveitei a minha experiéncia acumulada seja como pesqui-
sadora, no periodo que realizei trabalho de campo para a minha monografia, ja citada, seja na
atividade de secretaria do MIQCB. Destaco que na posigio de secretdria aprofundei relagdes
com as liderangas, em conversas informais e no préprio exercicio da profissdo. Mesmo com
pouco material de pesquisa recolhido nesse periodo da especializagio, as relagdes sociais que
estabeleci foram de fundamental importancia para a realiza¢do desse artigo. Recorri para
produzir esse trabalho a relat6rios e publicagdes de organiza¢des ndo-governamentais, ar-
tigos de jornais, entrevistas e trabalhos académicos. Além disso, realizei entrevistas com as
quebradeiras de coco durante o VI Encontrdo. Encontrdo é o nome dado pelas quebradeiras
aos encontros realizados de quatro em quatro anos, que retinem em média 300 representantes
das denominadas regionais desse movimento. Nessa ocasido hd a elei¢do da nova diretoria,
o debate sobre os problemas que afetam esse segmento e o planejamento para os préximos
anos'*,

Senti algumas dificuldades em realizar trabalho de campo durante um encontro de de-
cisGes politicas. Primeiro em fun¢io do clima de apreensio em relagio as decisdes, incluindo
as da nova diretoria. As liderangas estavam muito ocupadas, haveria elei¢do, além disso, es-
tava em pauta a criagdo de uma cooperativa das quebradeiras de coco, o que implicou limites
para a realizagido das entrevistas. Considerando o respeito que deveria ter pelo tempo de
atividade no Encontrdo aproveitei os intervalos do lanche, momentos de pequenas pausas nos
trabalhos.

Aqui vale lembrar que, conforme Bourdieu, as entrevistas possuem um carater impo-
sitivo ji que sdo questSes de interesse, pelo menos inicialmente, dos pesquisadores (BOUR-
DIEU: 1998, p.693-713). Perguntava-me em que medida estava também exercitando essa “au-
toridade” e em fungio disso, tive muito cuidado em ndo “roubar o tempo do encontro”. Esse
foi um limite para minha pesquisa ji que as entrevistas ndo foram muito longas e se deram
nesse contexto de defini¢des de questdes importantes para essas liderangas.

Havia um clima de bastante agitagio, para muitas mulheres era a primeira vez que vi-
nham para o encontro, algumas haviam sido eleitas para compor a diretoria do MIQCB nas
regionais. Falava-se do “encontro da renovagio’, ou seja, muitas quebradeiras novas na dire-
¢do do MIQCB.

153 0 12 encontro, realizado em S3o Luis entre 24 e 26 de setembro de 1991, reuniu 250 mulheres quebradeiras de coco do

Maranhéo, Piaui, Para e Tocantins, sendo promovido pelo Centro de Educagdo e Cultura do Trabalhador Rural(MA), Sociedade
Maranhense de Defesa do Direitos Humanos, Associagdo das Areas em Assentamento do Estado de Maranhido, Centro de
Educagdo Popular Esperantina(Pl), Comissdo pastoral da Terra(TO), Federagdo dos Trabalhadores na Agricultura do Estado do
Tocantins (Relatdrio | MIQCB: ano1991).
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A maioria das entrevistas foi concedida nos corredores do hotel onde as mulheres esta-
vam hospedadas. Entrevistei dona Maria de Jesus Bringelo, dona Nice Machado Aires, e dona
Querobina da Silva Neta, quebradeiras de coco que estdo na dire¢io do MIQCB h4 bastante
tempo. As entrevistas se deram em meio a outros compromisso dessas liderangas, com jor-
nalistas, entrevistas em radios e TVs, além de outros pesquisadores que 14 estavam e apro-
veitavam o momento para realizarem suas observa¢des de pesquisa. Para fazer as entrevistas
contei com os instrumentos e com a rede de relagdes sociais do Projeto Nova Cartografia
Social da Amazonia (PNCSA)

Ap6s o trabalho de campo, realizado no Encontrdo passei a dedicar um tempo para ler
referéncias bibliogréficas sobre o tema, jornais, revistas, relatérios e ver sites sobre as que-
bradeiras de coco babagu. Com relagdo aos sites percebi que ainda ha poucas informagoes
disponiveis sobre essas mulheres.

A pesquisa analisa alguns aspectos da construgio da identidade de quebradeiras de coco
babagu a partir de uma relativizagio da origem como definindo identidades ou dos critérios
meramente geograficos. Ao contririo, a experiéncia que envolve o acionamento da identi-
dade de quebradeiras de coco babagu esta centrada no critério organizativo, pratico e social e
na autodenominag¢do (BARTH: 2000). E a partir de 1990 que esse segmento social passa a se
mobilizar e se autodefinir em contraposi¢do as formas de classificagdo impostas.

Trabalho ainda a situagido referente ao que denomino como multiplas identidades, no
sentido de demonstrar as autodenominagdes diferenciadas, dependendo do contexto. Enfati-
Zo os pertencimentos construidos por processos de mobiliza¢io em detrimento ao que pode-
ria denominar como “pertencimentos externos”. Trabalho em que contextos essas multiplas
identidade sdo acionadas.

Entrevistei para esse artigo as quebradeiras de coco que se constituem em liderangas no
estado do Maranh&o, mais precisamente das regides conhecidas como Médio Mearim, Baixa-
da e Imperatriz. Entrevistei ainda uma quebradeira de coco india da regido de Imperatriz que
se autodefine como quebradeira de coco babagu e também como india. Essa entrevista, que foi
perdida por problemas técnicos.

O trabalho esté4 subdividido em trés momentos. Inicialmente farei uma abordagem do
MIQCB e em que medida a organizagio das mulheres nesse movimento contribui para o
acionamento de uma identidade especifica, vinculada ao processo de mobilizagdo. Ainda
nesse capitulo falo o que é esse movimento e explicito quem sio, onde vivem, como se orga-
nizaram e quais as principais reivindica¢des das quebradeira de coco babagu.

No capitulo dois, descrevo sobre a construc¢io da identidade da quebradeira de coco
babagu procurando ver qual a relagdo entre a construgio da identidade de quebradeira e os
processos de reivindicagdo. Analiso ainda os critérios de defini¢do dessa identidade, demons-
trando ser o critério politico organizativo que define a identidade desse segmento social.
Analiso também alguns aspectos relacionados & identidade dessas mulheres.

No ultimo capitulo fago uma reflexido sobre o que denomino multiplas identidades, ou
seja, como, em algumas situagdes a mesma agente social pode acionar identidades diferencia-
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das, a exemplo, de quebradeira de coco babagu e quilombola? Em que contexto essas multiplas
identidades sdo acionadas?

~ O MOVIMENTO INTERESTADUAL DAS QUEBRADEIRAS DE COCO BABACU E
AS QUEBRADEIRAS DE COCO BABACU

De acordo com o relatério do I Encontro Interestadual de Quebradeiras de Coco Ba-
bagu (EIQCB), Movimento Interestadual das Quebradeiras de Coco Babagu (MIQCB) é um
movimento organizado que articula mulheres das regides Norte e Nordeste do Brasil. Essa
articulagdo possui a finalidade de apoid-las nas suas mobilizagdes e articulagdes politicas.

O que marca o inicio da construgio do MIQCB é o I Encontro, em Séo Luis, de lideran-
¢as quebradeiras de coco e movimentos sociais dos quatro estados que hoje compdem esse
movimento, a saber, Maranhao, Piaui, Tocantins e Para. Nesse evento que recebeu a denomi-
nagio de Encontrdo decidiu-se por constituir o MIQCB, que nasceu da luta dessas mulheres
por paz e justica no campo, pela defesa das palmeiras e do meio ambiente (CORDEIRO:
2008) e pela reforma agraria, assim como pelo refor¢o a identidade e igualdade de direitos en-
tre mulheres e homens. Sua especificidade é dar voz as mulheres que sustentam suas familias
através da utilizagdo racional de coco babagu. (MIQCB, I Encontro 1991.)

A organizagio dessas quebradeiras de coco baba¢u em um movimento surge a partir do
desenvolvimento de uma consciéncia coletiva, da necessidade em construir um movimento
que encampasse as bandeiras de luta e discutisse os problemas que eram comuns as mulheres
extrativistas.

O MIQCSB articula seis (06) regides: Médio Mearim, Baixada, Tocantina (Imperatriz
e municipios vizinhos), no estado do Maranhao; Bico do Papagaio, no estado do Tocantins;
Palestina, no estado do Par3; Esperantina, no estado do Piaui. (BARROS: 2005 p. 21)

Cada denominada regional prioriza as temdticas e formas de atuagio e mobilizag¢do que
lhe foram peculiares e é nesse espago que o movimento alcan¢a um maior nimero de mu-
lheres e torna visiveis as suas politicas. Essa divisdo ndo segue uma ordem geografica oficial
a exemplo do Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica (IBGE). A defini¢do de regional
segue uma légica que vai além do territério geografico propriamente dito.

As quebradeiras de coco babagu, constituem um grupo de mulheres dos estados do Ma-
ranhio, Piaui, Tocantins e Pard que integram diferentes formas organizativas. Estima-se em
300 mil o nimero de mulheres envolvidas no extrativismo do babagu nos estado acima ci-
tados. O termo quebradeira de coco babacu embora seja relacionado a uma atividade econd-
mica se constitui em uma forma de autodefini¢io que congrega as quebradeiras de coco em
processos de mobilizagio nos estados acima citados. Essas mulheres ocupam varias posi¢oes
sociais, sdo trabalhadoras rurais, extrativistas do babacgu, esposas, mies, com dupla ou até
tripla jornada de trabalho.

Segundo relatério do V Encontro realizado nos dias 8 a 10 dezembro de 2004, em Sio
Luis, Maranhio a situagdo fundidria das participantes do encontro é a seguinte: posseiras
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10,46% , assentadas 37,23%, proprietérias 14,64%, moradoras em reservas 0,83%, quilombo-
las 0,83%, sem terras 33,05%, outras 2,96%. Pelo relatério pode-se ter uma idéia da situagdo
fundidria das denominadas liderangas e perceber que apesar da diversidade de situagdes, to-
das se autodefinem como quebradeiras de coco babag¢u. Entéo, nédo é a origem ou situagéo fun-
didria que define essa identidade. Além disso, no caso das quebradeiras que se definem como
quilombola percebe-se que nio se trata de uma categoria referida a situag¢do fundiaria em si
e sim uma categoria de autodefinigio. Isso significa que h4 situagdes onde as quebradeiras de
coco se autodefinem como quilombolas mesmo sem acesso formal a terra. H4 ainda os casos
de quilombos que se transformaram em assentamento. Percebo ser esse o perfil referente as
participantes, mas que nio reflete a totalidade da situagio fundidria das quebradeiras. Posso
dizer, entretanto que a maioria das quebradeiras de coco babagu se encontra trabalhando em
terras que demandam regularizagdo fundidria e, portanto, reconhecimento de seus direitos. .

1-SITUACAO FUNDIARIA

Posseiras
10,46%

. Sem-Terras
33,05%

Assentadas
37,23%

Outras . T “._ Proprietarias
2,96% e ) 14,64%
e Moradoras em
Quilombolas reserva

0.83% 0,83%

Fonte: Relatorio do V Encontro do MIQCB, 2004

As mulheres as quais irei descrever sdo integrantes sdo agentes sociais que possuem um
papel fundamental no desempenho das atividades extrativistas, estdo inseridas no cendrio
politico dos estados como vereadoras e outros cargos politicos, sio mulheres que lutam por
melhoria na qualidade das politicas publicas voltadas para vida das quebradeiras de coco e
seus familiares.

As mulheres das quais falo estdo organizadas em um movimento e sdo capazes de mu-
dar e transformar a sociedade em que vivem. Mulheres que levantam cedo, pois antes de sair
para o trabalho, deixam o lar organizado, almogo para deixar para os filhos comerem e levam
consigo para as dreas de trabalho a comida necessdria para a reprodugio das energias durante
um dia de trabalho na quebra do coco.
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Entretanto nido é somente a atividade da exploracio do babacgu que define a identidade
de quebradeira de coco babagu. Percebi, por exemplo, que as liderangas, mesmo nio exercen-
do a atividade de quebra do coco do babagu diariamente, se autodesignam como quebradei-
ras de coco babagu e incorporam o sentido politico dessa categoria. Segue um depoimento
onde ALMEIDA (1995) explicita sobre as diferentes unidades de mobilizagio:

Nesse processo de reconhecimento e autodefini¢do das quebradeiras de
coco babagu digo que as unidades de mobiliza¢do sdo muito importantes

por oferecer um aparato de possibilidades que vao além do convencional.
Para romper com o controle da economia oligopolizada e do agronegé-
cio as quebradeiras de coco criam associa¢des, cooperativas, fabriquetas
dentre outros. Evocando assim novos papeis sociais que vem reforcar a
identidade de quebradeira de coco babagu. Dependendo da configura¢iao
estatutdria da entidade a qual estdo ligadas elas sdo presidentes, coopera-
das, coordenadoras, vereadoras etc.. (ALMEIDA:1995, p.17)

As quebradeiras de coco babagu enfrentam dificuldades para adquirir o coco, porque
a maioria dos babaguais encontra-se em 4reas privadas. Sdo inimeros os impedimentos de
acesso aos babaguais como, por exemplo, quebra da al¢a do jacd™, cerca elétrica além de
outras formas da sujei¢do como, quebra de meia, venda por vale dentre outros. Dona Dijé em
entrevista nos da um olhar sobre realidade.

Um quilo de coco é vendido por 1,0 R$. Mas, antigamente, 14 em Monte
Alegre, a gente tinha que quebrar 5 quilos de coco pra comprar 1 quilo
de arroz. Sei de comunidades em que 10 quilos de coco valiam 1 quilo
de arroz. Hoje, quebramos o coco e recebemos o dinheiro na hora. Isso
foi uma grande mudanga, porque, durante muito tempo, entregamos as
améndoas em troca de vale, um pedacinho de papel com o valor escrito.
Se aquele pedacinho de papel se perdesse, nés perdiamos o dinheiro...
Uma boa quebradeira de coco consegue tirar 10 quilos, na média (De-
poimento de Maria de Jesus Bringelo, 2009).

Ao longo dos anos mesmo com o processo mobilizagdo constantes, as quebradeiras de
coco babagu ainda ndo conseguiram a valorizagdo do seu trabalho, nem mesmo a das suas
bandeiras de luta.

Apesar dos problemas diferenciados, vivenciados em cada uma das denominadas regio-
nais, ha bandeiras de luta comuns, como a luta pelo livre acesso aos babaguais. Na regional

154 o jacar é um cesto feito artesanalmente, onde as mulheres colocam o coco babagu pendurado por uma corda em um animal,
ou seja, elas catam o coco e lavam para casa no jacar.
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da Baixada, por exemplo, hd uma luta constante contra a criagido do biifalo; na regional do
Mearim as mulheres tém que enfrentar as pastagens que os grandes fazendeiros fazem para
os seus gados; na regional de Imperatriz ha uma constante luta contra a soja, contra o agro-
negécio. Assim, o reconhecimento dessa identidade vem atrelado a luta contra um processo
de modernizagio conservadora que insiste em manter intocéveis as estruturas fundidrias no
Brasil como a relagdo de trabalho apoiada na submissio de quem trabalha no campo.

Nesse processo de luta o MIQCB, vem apoiando 26 grupos comunitirios até mesmo
como uma maneira de sensibilizar as mulheres em suas localidades. No ultimo encontro
discutiram a criagdo de uma cooperativa que agregasse os produtos vindos dessas regionais
(PINDOVA: n 13, 2009). H4 o incentivo na regional da Baixada, nos municipios de Viana,
Penalva Matinha, Cajari para produgio de azeite de babagu, sabonete, sabdo, mesocarpo. Na
regional de Imperatriz, Cidelandia, Amarante o investimento tem sido na produgéo de arte-
sanato. Nas demais regionais também existe investimento produtivos que visam a melhoria
da qualidade de vida das extrativistas.

Depois da organizacio das quebradeiras de coco babagu aumentaram suas represen-
tagOes junto as esferas executiva, legislativa e junto a outros espagos de lutas que as permite
agir institucionalmente nas esferas executiva a partir da participagdo em reunides com go-
vernadores, ministros, prefeitos e secretdrios de estado. Na esfera legislativa, elegendo suas
representantes nas cAmaras municipais, propondo projeto de Lei como a de livre acesso aos
babaguais. Nos sindicatos lutam por reconhecimento de sua identidade, constroem dessa for-
ma espago e refor¢o a sua identidade individual e coletiva.

Compreendo que o MIQCB nio existe em todos os lugares em que hé babaguais e que
nem sempre a categoria quebradeira de coco babagu se constituiu em uma categoria com
cunho politico. A esse respeito:

O Movimento Interestadual das Quebradeiras de Coco Babagu, que re-
for¢a o advento da nova identidade politica. Ao se autodenominarem
como quebradeiras e serem assim reconhecidas pelos aparelhos de poder,
elas emprestam significado politico a uma categoria historicamente de
uso cotidiano (ALMEIDA: 1995, 19)

~ CONSTRUGCAO DA IDENTIDADE DAS QUEBRADEIRAS DE COCO BABACU

A identidade de quebradeiras de coco babagu se deu a partir de um processo de luta, pois
antes da constitui¢io do movimento e de uma pauta de lutas comuns essa identidade ainda se
constitufa em uma identidade negada, como veremos nos depoimentos que cito mais adiante.

E a partir dos anos 90 que a autodesignagio como quebradeiras de coco passa a ser
acionada positivamente. Isso significa que é a existéncia coletiva que leva a afirmacgio da
identidade e a passagem da existéncia atomizada para a existéncia coletiva (BOURDIEU:
2004. p. 124, 5).

Enquanto movimento organizado desde 1991, essas mulheres jé realizaram varios en-
contros, mobilizagdo, formagdes, elei¢des, organizagdes de regionais, de cooperativas, con-
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tinuando um processo de valorizagio cultural, econdmica e social. Defendem bandeiras de
luta como: Livre acesso aos babaguais, geragio de renda, reforma agraria, luta contra as quei-
madas, reconhecimento e fortalecimento da identidade. Almeida considera que desde fins
dos anos 80 essas unidades de mobilizagio ji estavam se constituindo e que possuem o que
denomina de trajetéria ascensional, segue o excerto:

As mobilizagbes camponesas nas dreas de ocorréncia de babaguais re-
velam uma trajetoria ascensional, em termos politicos organizativos, no
final da década de 80 e no inicio de 1990, colidindo, inclusive, com as
iniciativas de mercado aberto. O argumento comumente utilizado pelos
analistas politicos, segundo o qual os sindicatos e demais representagoes
dos trabalhadores se desestruturam e perdem associados e poder de in-
fluéncia, no contexto das politicas de orientagdo neo-liberal teria que ser
revisto no que concerne as mobiliza¢gdes das chamadas de quebradeiras
de coco babagu. Elas passam a constituir, desde 1989, um movimento
social que se estrutura segundo critérios de género e de base econémi-
ca ndo-homogénea. Compreendem mobilizagbes em torno da terra, do
livre acesso e da preservacao dos babaguais e da relevincia do trabalho
feminino na unidade doméstica, ndo obstante privilegiarem o extrativis-
mo, uma atividade tradicionalmente complementar e acessdria as tarefas
de cultivo referidas a chamada ro¢a. (ALMEIDA: 1995, p. 13 e 14).

Diante as situa¢des de violéncia e exploragio as quais as quebradeiras de coco estio
submetidas, elas decidiram se organizar para reivindicar seus direitos. Segue um trecho o
trabalho de ALMEIDA onde o autor aproxima essas formas de mobiliza¢do dos chamados
Novos Movimentos sociais:

As mobiliza¢bes das chamadas quebradeiras de coco baba¢u poderiam
ser aproximadas, neste sentido, dos “novos movimentos sociais” Tais mo-
vimentos tém como caracteristicas bdsicas; raizes locais mais profundas,
objetivando a organiza¢ido da produgédo, e uma visdo mais ampla dos cir-
cuitos internacionais de mercado. (ALMEIDA, 1995 p.14).

A emergéncia dessas mulheres na cena politica nasce dentro de um contexto mais am-
plo de emergéncia do que Hobsbawn (1995) chama de novos movimentos sociais.

Os critérios explicitados acima definem os novos movimentos sociais organizados, por
estabelecerem formas diferentes de atuagio e agdo que ultrapassam a satisfagio de necessi-
dade materiais ou individuais ou o alcance de um “programa politico” indo além dos direitos
individuais e sociais; estabelecendo novos critérios para defini¢do de direitos dos grupos so-
ciais, lutas sociais, e impondo a discussdo da opressio simbolica para solidificar o espago da
autonomia, da identidade e da participagio direta como indispenséveis a transformagio da
realidade.
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Alguns aspectos como a luta pelo reconhecimento da terra, o livre acesso aos babagu-
ais, assim como a luta por melhores condi¢des de satude educagdo, transporte e lazer pode-
-se configurar como importantes na construgio dessa identidade. Outro aspecto importante
na construgido dessa identidade é o fato de ser uma identidade extremamente feminina ou
composta por mulheres que ao estarem associadas ao sindicato nio véem suas reivindica¢des
serem atendidas ou mesmo pautadas, sentindo-se aparte e ndo parte do processo de decisdes
nesse espago de lutas.

Quando me refiro as quebradeiras de coco babagu percebo que as mesmas em seus de-
poimentos se referem a essa identidade e elegem os critérios de defini¢do dessa identidade.
Dizem que anteriormente a organizagéo coletiva sentiam vergonha em afirmar essa identida-
de e que ap6s a organizagio positivaram essa identidade. A mobilizagio leva a um auto-reco-
nhecimento e um reconhecimento coletivo dessa identidade. Nesse sentido, as quebradeiras
de coco podem ser consideradas como possuindo uma identidade préopria ja que se consti-
tuem em um grupo organizado. Para Barth grupos étnicos sdo considerados como formas de
organizagio social (BARTH: 2000. p. 11, 12).

Para as quebradeiras de coco babagu nio estio presas ao quadro natural, ao contrario, a
organizagdo transcende as fronteiras fixas relativizando a regido como um espago meramente
geografico.

As denominadas quebradeiras de coco babagu instituem desse modo
uma nova territorialidade por oposi¢do a regido, delimitada pela for¢a
dos decretos governamentais ou pelo arbitrario dos critérios oficiais de
zoneamento ecoldgico e econémico. Seu territorio apresenta-se como
geograficamente descontinuo, mas demonstra uma unicidade conferi-
da pelo repertdrio de praticas préprio do Movimento Interestadual das
Quebradeiras de Coco Babagu, que refor¢a o advento da nova identidade
politica. (ALMEIDA: 1995 p.19)

O MIQCB ajuda a relativizar a nog¢io de origem como definindo identidade j4 que as
representantes desse movimento sio de territdrios e dreas com processos histdricos diferen-
ciadas.

~ AS MULTIPLAS IDENTIDADES

Percebi, durante o periodo no qual trabalhei no MIQCB, que as quebradeiras de coco
babagu se autodefiniam de véarias formas, dependendo do interlocutor ou situagio. Nesse
periodo, ainda sem um aparato tedrico que me permitisse outro olhar, mais agugado, nio
conseguia interpretar esse fendmeno de maneira tedrica.

Através da experiéncia que tive no MIQCB observei que as mulheres se percebiam, de-
pendendo da situagio, ora como quebradeira de coco babagu, ora como trabalhadora rural, ora
como quilombolas, ora como atingidas pela barragem, ora como extrativistas, ora como profes-
soras, vereadoras, enfim uma pluralidade de autodefini¢des, de acordo com a posigio social.
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A questdo central que me fazia era a seguinte: até que ponto essas maneiras de se au-
todefinir se constituiam em identidades? Outras questdes também apareceram, tais como:
em que medida se constituiam em papel? Qual dessas formas de autodefini¢do poderia ser
considerada como central ou principal? Em que momento uma das autodefini¢des era mais
forte que a outra? Nio sei se consigo, no Ambito desse artigo responder a todas essas questdes,
entretanto, farei algumas consideragbes que podem contribuir para uma reflexdo sobre o
tema e que pretendo aprofundar futuramente.

Sdo questdes complexas e que se tornavam dificeis de serem respondidas, considerando
que a forma de defini¢do e autodefini¢do estavam relacionadas a uma multiplicidade de rela-
¢Oes sociais. Vale considerar que as quebradeiras de coco babagu possuem situagdes variadas
em relagio a terra; a posigdo na estrutura familiar; profissio; a inser¢do em movimentos di-
versos, que lutam por direitos também variados.

Em relagéo a situagio fundidria identifiquei as seguintes autodefini¢cdes: sem terra, ar-
rendatdrias, assentadas; moradoras de reserva extrativistas; quilombolas, conforme ji apresen-
tei anteriormente a partir do relatério (MIQCB: 2004). Em relagdo a posi¢do na estrutura
familiar tém-se aquelas que sdo maes, avos e filhas. Cada uma dessas mulheres pode ocupar
tarefas diferenciadas como assumir trabalhos domésticos, trabalhar na roga, tomar conta das
criangas e outras. O depoimento a seguir, de Maria Querubina Silva, nascida em Pedreiras, no
povoado Olho D’Agua do Tolentino, que migrou quando tinha 30 anos, na década de 1970,
para Imperatriz, nos d4 uma idéia do que estou explicitando:

A questdo da luta pela identidade da mulher, isso tem sido muito brabo,
a partir da companheirada, da gente memo. Quando a gente fala a cate-
goria mulher, a mulher é casada com o trabalhador, mora na roga mais
o cidadao. Ele é trabalhador rural, ela é doméstica, isso tem dado muita
polémica, para que isso comece a reverte o quadro e que até os com-
panheiros contribui para que essa coisa se reverta esse quadro. (Maria
Querobina, - quebradeira de coco)

H4 ainda aquelas quebradeiras de coco que exercem papéis fora do lar como a de pro-
fessoras, estudantes ou exercem cargos politicos como de vereadoras, presidentes ou repre-
sentantes de associagbes e outras. H4 graus diferenciados de participagio em movimentos
sociais como o préprio MIQCSB, as associagdes locais; associagdes de comunidades quilom-
bolas; conselhos como o Conselho Nacional dos Seringueiros (CNS); Movimento dos Atin-
gidos por Barragens (MABE), Grupo de Mulheres Associagio de Mulheres Trabalhadoras
Rurais (AMTR); Clubes de Mies e outros.

Diante dessas situagdes ressalto que nessa pesquisa farei apenas algumas considera¢des
sobre a construgio dessas multiplicidades de pertencimentos. A pesquisa aponta que a iden-
tidade de quebradeira de coco babagu nio anula outras formas de defini¢io e autodefini¢io
como a de quilombola, por exemplo. Adianto ainda que devido aos limites da prépria pesqui-
sa ndo serd possivel aprofundar, nesse momento, os diferentes contextos que cada uma dessas
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defini¢Ges aparece e nem analisar em profundidade o grau de aglutinagio coletiva de cada
uma dessas formas de mobilizagdo. Para realizar tal tarefa precisaria de uma pesquisa mais
sistemdtica, que envolveria um trabalho de campo mais aprofundado.

Para esse momento, me limitarei a uma reflexdo tedrica sobre o conceito de identidade
e apresentarei depoimentos recolhidos em relatdrio e durante o VI Encontro do MIQCB com
liderangas politicas desse movimento que nos dio um olhar sobre essas identidades.

Se eu fosse buscar subsidios em autores primordialistas, a identidade de quebradeira de
coco, essa identidade seria fixa, um conceito “fechado’, “natural’, “auto evidente”. Defenderia
uma situagio alicer¢ada seja em uma raga, seja em uma cultura comum ou qualquer outro
critério externo. Entretanto, trabalharei com uma abordagem relacional, que considera a fala
e a autodenominagéo do préprio grupo. Na primeira abordagem, primordialista, “o grupo é
mostrado” e os critérios sdo externos. Na abordagem relacional importa os critérios de defini-
¢do a autodefini¢do do proprio grupo. Fredrick Barth, por exemplo, diz que: “grupos étnicos
sdo categorias atributivas e identificadoras empregadas pelos préprios atores; conseqiiente-
mente tém como caracteristica organizar as interagGes entre as pessoas”. (BARTH: 2000 p.27)

Percebo que o mundo das quebradeiras revela-se politica e economicamente constru-
ido. Ou seja, essa identidade de quebradeira de coco é reconhecida via organizagio e orga-
nizadas discussdes politicas. As quebradeiras de coco babagu possuem existéncia coletiva
e conseguiram respeito e reconhecimento em suas localidades ou até mesmo junto a seus
familiares.

Para mostrar o cardter de construgio da identidade a partir do politico organizativo
apresento um depoimento de Maria de Jesus Ferreira Bringelo, conhecida como Dona Dijé,
que tem 56 anos, é quilombola e quebradeira de coco da Comunidade de Monte Alegre. E
uma das fundadoras e atual coordenadora do MIQCB, além disso, j4 foi coordenadora de
politicas ptiblicas da Associagio em Areas de Assentamento no Estado do Maranhio (ASSE-
MA). Dona Dijé é mée de cinco filhos e hoje é uma das liderangas que est4 a frente de varias
bandeiras de luta. Segue o seu depoimento:

Quem ¢ Dijé?

Dijé: E uma mulher que t4 ai no movimento ha muito tempo, eu digo
sou quebradeira, sou uma mulher que faz o movimento e que com esse
movimento a gente conseguiu criar uma identidade que a gente nio ti-
nha, a gente era trabalhadora, mas agente era misturado um monte de
coisa, entdo a Dijé que ta aqui hoje possui uma triplica identidade além
de ser mulher eu sou quilombola, sua trabalhadora rural. sou mie sou,

avo,sou mulher que cuida da casa da roga. Eu digo que tenho um triplica

identidade por isso. Essa identidade ndo é aquela que ta escrita no papel

na foto. Essa identidade é aquela que nés mesmo criamos. E que em todo

lugar aonde nos chegamos eu digo quem eu sou. Essa é minha identida-

de. (Maria de Jesus Bringelo)

De acordo com o depoimento de dona Dijé a identidade é construida no processo de
luta. A entrevistada afirma que anteriormente ao movimento das quebradeiras de coco as

190



mulheres nio possuiam ainda uma identidade e que, embora se autodefinissem de varias for-
mas, ela descreve esse momento, anterior a organizagio coletiva, como um momento em que
“tudo aparecia misturado”. £ momento em que a autodefini¢io como quebradeira de coco
relacionava-se mais a uma atividade econdémica que propriamente uma categoria politica.
Isso significa que os contextos de agio politica ainda nio estavam definidos como hoje.

Outro ponto ressaltado, de acordo com o depoimento é que essa identidade é consi-
derada, pela prépria entrevistada como nio sendo fixa, como se atualizando na pratica, ou,
nas suas préprias palavras como a identidade criada pelo préprio grupo em contraposi¢io a
que esta no papel na foto. A luta coletiva pela afirmag¢io de uma identidade vem contrapor
essa naturalizagio, ou conforme, a entrevistada, essa identidade est4, em todo lugar aonde nos
chegamos.

A pluralidade de pertencimentos reflete os efeitos expandidos da consolidagio da exis-
téncia dos chamados Novos Movimentos Sociais (HOBSBAWN:1995). E a partir de 1990,
portanto, que “formas organizativas” plurais comegam a se estruturar nas diferentes regides
de ocorréncia dos babaguais, transcendendo Sindicatos de Trabalhadores Rurais (STRS) e
entidades confessionais (MARTINS: 2008).

E nesse contexto de luta que as categorias que emergem nos movimentos sociais pas-
sam a se institucionalizar, inclusive no plano governamental e cientifico. E instituido pelo
Ministério do Meio Ambiente (MMA), o GT das quebradeiras de coco babagu, é criada a
Comissdo de Povos e Comunidades Tradicionais (CPCT-MMA), assim como leis, decretos
e convengdes. Essa institucionalizagio da categoria passa também pelo reconhecimento por
agencias multilaterais que passam a financiar projetos do préprio MIQCB, tais como Pio
para o Mundo, FAO 1%, Actionaid e War on Wart.

Outro autor que nos ajuda a compreender essa discussdo é ALMEIDA. Segue um trecho
do seu trabalho onde diz que:

As denominadas quebradeiras de coco ao se autodefinirem pela ativi-
dade complementar e extrativa, envolvendo simultaneamente critérios
ecoldgicos e de género, alcancam certo consenso que serve de alavanca
para reposiciona-las politica e economicamente face a a¢do governa-
mental e aos circuitos de mercado...Isto se da meio a intensa situagdes de
conflito ao colidir com interesses oligopolistas, que desenvolvem praticas
restritivas e abusivas de protecdo a posi¢des de mercado ja alcangadas.(
ALMEIDA: 1995 p. 13)

Um depoimento que analiso para mostrar o cariter de construgio da identidade de
quebradeira de coco babagu é o de Zulmira Mendonga, quebradeira de coco da baixada que ja
coordenou o MIQCB e que hoje estd na diregdo do Sindicato dos Trabalhadores Rurais (STR)
de Viana. Veja o depoimento:

Apés 13 anos do Movimento, ndo temos mais vergonha de dizer que
somos quebradeiras de coco, trabalhadoras rurais. E mesmo pelas difi-
culdades, tivemos construgdes. (Relatério do V Encontrao: 2004, p19,.)
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Conforme o depoimento Zulmira, apés 13 anos de luta, conseguiu nio ter mais ver-
gonha de se afirmar como quebradeiras de coco, uma luta que passa pela reversio de um
estigma (BOURDIEU: 2004, p. 24)

Outro ponto a ser considerado nesse processo é a amplia¢do do didlogo com o que a
senhora Maria Martins denomina como parcerias e conquista de espagos com o governo. De-
vemos, portanto analisar como conquistas agregadas a propria construgio da identidade de
quebradeira de coco babagu. No depoimento de dona Maria Martins que ja coordenou re-
gionalmente o movimento no estado do Par4, mais precisamente no povoado de Palestina:

Na Palestina, a gente lembra as dificuldades e esquece as vitdrias. Entdo
temos vereadoras, pobres e negras. Outra conquista ¢ dentro do lar. Ou-
tra é a auto-estima, ndo é s6 o homem, somos iguais. O movimento con-
seguiu parcerias e conquistou espago com o governo. (Maria Martins-PA.
Relatério do V Encontrao, 2004, , p.19)

Um dos autores que nos ajuda a pensar esse processo de construgio de multiplas iden-
tidades é Stuart Hall quando considera que a medida em que os sistemas de significagio
e representagdo cultural se multiplicam, somos confrontados por uma multiplicidade des-
concertante e cambiante de identidades possiveis, com cada uma das quais poderiamos nos
identificar — a0 menos temporariamente (HALL:.2001, p.13) .

um tipo diferente de mudanga estrutural estd transformando as sociedades modernas
no final do século XX. Isso estd fragmentando as paisagens culturais de classe, género, sexu-
alidade, etnia, raga e nacionalidade, que, no passado, nos tinham fornecido sélidas localiza-
¢oes como individuos sociais. (HALL: 2001, p. 9)

Hall (2001), ao tratar das mudangas em relagio ao conceito de identidade, expde que
as velhas identidades, que por tanto tempo estabilizaram o mundo social, estdo em declinio,
fazendo surgir novas identidades e fragmentando o individuo moderno, até aqui visto como
um sujeito unificado (HALL: 2001 p.7). No caso que estou analisando, quando uma quebra-
deira de coco se autodenomina de outra maneira e incorpora outras identidades, nem sempre
se pode falar em fragmentagéo. Essas diferentes formas de autodefini¢io como um recurso de
interlocugdo inserido em um processo de luta por direitos.

Mas o que ¢ identidade? Manuel Castells em “Paraisos comunais: identidade e signifi-
cados na sociedade em rede” afirma que identidade é a fonte de significado e experiéncias de
um povo. Quando se refere a atores sociais, entende por identidade o processo de construgio
de significado com base em um atributo cultural, ou ainda em um conjunto de atributos cul-
turais inter-relacionados, os quais prevalecem sobre outras fontes de significados. Para defi-
nir a identidade de quebradeiras de coco babagu nio é necessirio compartilhar uma cultura
ou mesmo uma origem comum. Destaco ainda que esses atributos sdo erigidos pelas préprias
quebradeiras.

Durante a pesquisa entrevistei ainda a senhora Nice Machado Aires, que foi uma das
coordenadoras do MIQCB e que atualmente ocupa o cargo de presidente da associagio de
Enseada da Mata, municipio de Penalva. Enseada da Mata se constitui em uma area quilom-
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bola formada pelos povoados de Bairro Novo, Santa Rosa, Sdo Benedito, Bom que D6i, Oitei-
ro, Ponta Grande, Ponta do Curral e Sio José (SHIRAISHI: 2007). Destaco que nos anos de
2007 foi realizado uma pesquisa que gerou um fasciculo do Projeto Nova Cartografia Social
da Amazodnia em Enseada da Mata e que o préprio titulo do fasciculo ja sugere a existéncia
dessa multiplicidade de autodefini¢io. O titulo do fasciculo é: Quebradeiras de Coco do Qui-
lombo Enseada da Mata (NOVA CARTOGRAFIA SOCIAL DA MAZONIA: 2005).

Mesmo na sociedade em rede globalizada a identidade deve ser considerada como uma
autoatribuicio, pois o que a define é o reconhecer e ser reconhecido pelo outro. No caso de
dona Nice a autodefini¢do como quebradeira e quilombola est4 associada ao pertencimento
a movimentos sociais.

Identifiquei que essas diferentes formas de autodefinigdo aparecem também nas musi-
cas e nos relatdrios de encontros. Cito a seguir um trecho da musica Oito de Margo, cantada
nos encontros e também um trecho do relatério do primeiro Encontrdo, onde se pode obser-
var o que explicitei:

(Musica oito de Mar¢o)

Tenho muito orgulho em ser mulher

Enfrento coco, enfrento a roga,

Enfrento a casa.

Mulher ¢ brasa viva em lugar qualquer’( anexo)

No6s quebradeira de coco, trabalhadora rural, somos professoras,

somos costureiras somos parteiras...

Companheiras do Pard, Companheiras do Piaui, Companheiras do Tocantins,
Companheiras do Maranhio sejam bem vindas.

Vamos cobra nossos direitos para as autoridades, como pessoas humanas,
pessoas dignas. (SILVA. ASMUBIP/T01993. Il ENCONTRAO)

Pelo que percebo nio hd uma identidade “mais forte” que a outra, elas sdo complemen-
tares. As identidade se fortalece & medida que as conquistas vdo aparecendo. Ao considerar a
identidade como fruto do reconhecimento coletivo, percebo que esse fortalecimento também
se d4 no coletivo.

~ CONSIDERAGOES FINAIS

Conforme ja explicitei apresento reflexdes ndo conclusivas a respeito da afirmagio
identitdria em contexto de luta. Eu me contento em dizer que este é um trabalho preliminar
sobre essa temdtica e que pretendo continuar estudando.

Por enquanto me limito em dizer que as identidades sio fontes mais importantes de
significado, por causa do processo de autoconstru¢io que envolve o coletivo e organizam
significados.
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Nas 4reas de ocorréncia dos babaguais as mulheres que desenvolvem a atividade ex-
trativista de coleta e quebra do coco organizam-se em torno de entidades como sindicatos,
associagOes de trabalhadores rurais e cooperativas. Sdo extrativistas que passam a assumir
um papel politico a exemplo de vereadora e que nem por isso deixam de acionar a identidade
de quebradeira. Isso significa que ndo é a freqiiéncia da pritica de quebrar coco em si que
define a identidade.

Entretanto, percebi, nas entrevistas, que, se o peso da identidade de quebradeiras levou
inicialmente a uma autoafirmacio das mulheres prioritariamente como quebradeiras de coco,
hoje temos o que denomino de multiplas identidades. Entendo por muiltiplas identidades
a possibilidade que essas agentes sociais tém de se definir e autodefinir de formas diferen-
ciadas, dependendo do contexto em que estdo de acionarem pertencimentos multiplos sem
reduzi-los a uma possivel transgressio dessa prépria identidade.
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IMPLANTACAO DO ESTUDO DA HISTORIA E CULTURA
AFROBRASILEIRA E AFRICANA NO CURRICULO ESCOLAR DA
REDE MUNICIPAL DE ENSINO DE SAO LUIS-MA.

Antonio Henrique Franga Costa'*®

~ INTRODUCAO

O interesse em desenvolver estudos sobre a implantag¢io do estudo da histdria e cultura
afro brasileira e africana no curriculo escolar da rede municipal de ensino do municipio de
Séo Luis, capital do Estado do Maranhdo, surgiu em face da minha militdncia no Centro de
Cultura Negra do Maranhio a partir do ano de 1993, onde iniciei e atualmente desenvolvo
atividades educativas, pedagégicas e culturais. Tomamos como referéncia o levantamento
bibliografico e documental de dados referentes ao processo de implantagio da Lei 10.639/03
por parte da Secretaria Municipal de Educa¢io (SEMED). Aqui apresentamos os resultados
alcangados nesta primeira aproximagdo do objeto de estudo, que, porém, devera ser melhor
trabalhado em estudos posteriores, a partir de um processo de investigagido que nos possibi-
lite uma incursdo mais aprofundada.

No Brasil predominou a visdo que insistiu em contextualizar o negro, primeiro, na es-
fera econ6mica como mercadoria e, posteriormente, na esfera da cultura como exético e na
esfera politica como grupo destituido de capacidade organizativa e propositiva.

“A discriminacio racial, na forma da racializagdo da experiéncia do ne-
gro, antecedeu a formagio de uma sociedade de classes no Brasil, portan-
to a situagdo da populagio afro-descendente se explica na intersecio en-
tre a pertenca étnico-racial e a estruturacdo de uma sociedade de classes.
Mas essa compreensdo é recente e ganhou alguma relevancia nos estudos
académicos, somente apds a segunda metade do século XX” (BRASIL,
2008 p.09).

Para dar conta do racismo na sociedade brasileira, faz-se necessario langar mio do con-
ceito definido na Convengio Internacional sobre a Eliminac¢io de Todas as Formas de Discri-
minagio Racial que considera que

A discriminagao racial é “qualquer distin¢ado, exclusio, restrigdo ou pre-
feréncia baseada em raga, cor, descendéncia ou origem nacional ou étni-
ca, que tem por objetivo ou efeito anular ou restringir o reconhecimento,
g0z0 ou exercicio num mesmo plano (em igualdade de condi¢do) de di-
reitos humanos e liberdades fundamentais, no dominio politico, econo-
mico, social, cultural ou em qualquer outro dominio da vida publica”

155 pedagogo, especialista em “Sociologia das Interpretagdes do Maranh3o: Povos e comunidades tradicionais, desenvolvimento

sustentavel e politicas étnicas” pela UEMA. Orientagdo: Zulene Muniz Barbosa
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O preconceito racial tem por base idéias preconcebidas, assentado em generaliza¢des es-
tigmatizantes a partir do conceito de raga'ss. Cabe ressaltar que tanto a discriminag¢io quanto o
preconceito racial advém do racismo que é uma ideologia que pressupde a existéncia de hierar-
quia entre grupos humanos baseada na etnicidade. A Convengéo Internacional acima referida

ressalta, ainda, que, “nédo serdo consideradas discrimina¢ao racial medi-
das especificas tomadas com o unico objetivo de assegurar o progresso
adequado de certos grupos raciais ou étnicos para proporcionar a tais
grupos ou individuos igual gozo ou exercicio de direitos humanos e li-
berdades fundamentais.” (AKONI: 2007, p.50).

As priticas de racismo estdo presentes no cotidiano dos brasileiros desde o periodo da
escraviddo. A Pesquisa realizada pela Fundagio Instituto de Pesquisas Econdmicas (FIPE) a
pedido do Instituto Nacional de Estudos e Pesquisas Educacionais Anisio Teixeira (INEP),
em 501 escolas publicas de todo pais, aponta diversas praticas de racismo. A pesquisa baseou-
-se em entrevistas com mais de 18,5 mil alunos, pais, diretores, professores e funciondrios.
Revelou que 99,3% dessas pessoas demonstram algum tipo de preconceito étnico-racial, so-
cioecondmico, com relagio a portadores de necessidades especiais, género, geragio, orienta-
¢ao sexual ou territorial.

E vilido ressaltar que o resultado da pesquisa acima citada foi divulgado em junho de
2009. A mesma teve como objetivo identificar estratégias para a cria¢do de agdes que trans-
formem a escola em um ambiente de promog¢io da diversidade e do respeito as diferencas
pois, de acordo com a pesquisa, 96,5% dos entrevistados tém preconceito com relagio a
portadores de necessidades especiais, 94,2% tém preconceito étnico-racial, 93,5% de género,
91% de geragéo, 87,5% socioecondémico, 87,3% com relagdo a orientagio sexual e 75,95%
tém preconceito territorial. Segundo o coordenador do trabalho', a pesquisa conclui que as
escolas sdo ambientes onde o preconceito é bastante disseminado entre todos os atores. “Nao
existe alguém que tenha preconceito em relagio a uma 4rea e ndo tenha em relagéo a outra.
A maior parte das pessoas tem de trés a cinco 4reas de preconceito. O fato de todo individuo
ser preconceituoso é generalizado e preocupante”, disse. O estudo indica ainda que 99,9% dos
entrevistados desejam manter distincia de algum grupo social. Os deficientes mentais sdo os
que sofrem maior preconceito com 98,9% das pessoas com algum nivel de distancia social,
seguido pelos homossexuais com 98,9%, ciganos (97,3%), deficientes fisicos (96,2%), indios
(95,3%), pobres (94,9%), moradores da periferia ou de favelas (94,6%), moradores da 4rea
rural (91,1%) e negros (90,9%). (AGENCIA BRASIL, 2009).

156 No Brasil, o conceito de raga encontra-se mais relacionado a cor da pele e tragos faciais do que a ancestralidade. Termo
negado pela Antropologia, pois se limita a caracteristicas bioldgicas semelhantes, transmitidas por hereditariedade e que sdo
visiveis a olho nu, como a cor da pele, o tipo de cabelo e outras, e que é um pressuposto a crenga de ragas superiores e inferiores.
157" Dr. José Afonso Mazzon, professor da Faculdade de Economia, Administragdo e Contabilidade da Universidade de Sdo Paulo
- FEA-USP.
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O perfil de analfabetismo brasileiro por cor/raga varia marcadamente: os
negros constituem historicamente o maior contingente de analfabetos
tanto em termos relativos como absolutos. A porcentagem de analfabetos
dentro da populagdo negra de 15 anos e mais é o dobro da dos brancos,
19,8% e 8,3% respectivamente. Dados do CEPAL demonstram que os
afro-brasileiros sdo os que enfrentam as maiores dificuldades de acesso,
progresso e retraso; além de terem acesso as escolas de pior qualidade. A
probabilidade de uma crianga afro-descendente matriculada na escola
alcangar o ensino secunddrio é 15 pontos percentuais menor que a de
uma nao afro-descendente (UNICEF: 2006, p.69).

O manual da UNICEF (2006) sobre a situagio da infincia e da adolescéncia no Brasil
indica que as criancas e adolescentes afrodescendentes representam 48,1% da populag¢do me-
nor de 18 anos. Muitos desses vivem nos mais de mil quilombos identificados nas diferentes
regides do pais. A situagdo da infincia nos quilombos é critica j4 que enfrentam dificuldades
no acesso a servigos de educagio e satide, e na maioria dos casos, os servigos sdo insensiveis
as suas tradi¢Ges sociais e culturais. O estudo realizado identifica barreiras como violéncia,
esteredtipos, intolerincia, preconceito, racismo e discriminagéo, incluindo suas formas ins-
titucionalizadas. O mesmo relatério revela que as criangas e adolescentes afrodescendentes
tém duas vezes maior probabilidade de serem pobres e de ndo comparecerem a escola, e trés
vezes maior probabilidade de serem analfabetos entre os 7 e 14 anos e entre os 12 e 17 anos.

No ambito da educagéo brasileira, constata-se a auséncia de uma reflexio sobre as rela-
¢Oes étnico-raciais incorporadas ao planejamento escolar. O siléncio sobre o racismo, o pre-
conceito e a discriminagio racial nas diversas institui¢des educacionais contribui de forma
direta para que as diferengas entre negros e brancos sejam entendidas como desigualdades
naturais. Ou seja, reproduzem ou constroem os negros como sindnimos de seres inferiores.
Significa dizer que o combate ao racismo pode ser viabilizado por meio de um conjunto
de agdes educativas e pedagdgicas, onde possam ser trabalhadas as especificidades sociais,
culturais e religiosas das etnias que compdem o povo brasileiro em especial a constituida
pelos afrodescendentes. Esse processo requer do Estado investimentos em politicas publicas,
especialmente dos gestores da educagio formal, nas esferas federal, estadual e municipal no
sentido da implementagéo de agdes e de mecanismos para a implementagio da Lei 10.639/03
na rede oficial de ensino.

~ MOVIMENTO NEGRO E EDUCAGAO ETNICO-RACIAL NO BRASIL

Na histéria de resisténcia dos afrodescendentes, dois elementos tem se constituido na
pedra angular: a cultura e a educagio. Esse bindmio tem se reproduzido sendo transmitido
ao longo dos séculos pelos nossos ancestrais africanos, principalmente pelos griot'*. Com-
preende-se que a cultura e a educagido de um povo sio eixos primordiais e, por isso mesmo,

158 palavra em lingua ioruba, que significa os mais velhos, ou os que contem o conhecimento adquirido ao longo de sua vida.
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sdo parte de qualquer processo de transformagéo social. No Brasil a luta pela transformagio
social passa pelo enfrentamento contra o racismo e suas conseqiiéncias.

O racismo é parte estruturante da sociedade brasileira. Foi constituido a partir de um
conjunto de idéias elaboradas pela elite economicamente dominante, a fim de justificar a es-
cravidio e a reprodugio de relagdes sociais andlogas ap6s a aboli¢do. Esse conjunto de idéias
vai gerar dois movimentos ideoldgicos: a ideologia da dominagio e o “mito da democracia
racial”. O primeiro para justificar a escraviddo e o segundo para omitir os reflexos dessa es-
craviddo e o quadro das desigualdades raciais no Brasil (BRASIL, 2005).

Mas existem vozes dissonantes que se levantaram tais como a imprensa negra (a partir
de 1910), a Frente Negra Brasileira (1930), o Teatro Experimental do Negro (1946) e o Mo-
vimento Negro (a partir da década de 1970), os quais intensificaram a luta dos afrodescen-
dentes contra a discriminagio étnico-racial no Brasil. Trechos do discurso do entio Senador
Federal Abdias do Nascimento, em agosto de 1997 ajuda a entender o inicio desta trajetoria:

“Desenvolvida desde a chegada a estas terras dos primeiros africanos es-
cravizados, a luta dos afro-brasileiros pela igualdade e justica é uma saga
de crueldade e revolta, sofrimento e redengao, que se estende pela Histdria
do pais e se confunde com a luta pela liberdade do povo brasileiro. Maio-
ria absoluta da populag¢do nos tempos da Colonia e do Império, e ainda
maioria no final do milénio — apesar das tentativas de embranquecer o
Brasil estimulando-se a imigragdo européia — os africanos e seus descen-
dentes tém sido desde sempre os verdadeiros responsaveis pela constru-
¢do deste pais. Em troca, o que sempre recebemos foi a discriminagio, a
humilhagio e o desprezo, edulcorados por uma ideologia terrivel na sua
capacidade de amortecer a consciéncia dos oprimidos e subjugados: o
mito da “democracia racial’, instrumento que se revelou extraordinaria-
mente eficaz em manter os negros no lugar de subalternidade absoluta em
uma sociedade que, apesar de multirracial e pluriétnica, apresenta niveis
de desigualdades mais elevados do que nagoes até recentemente caracteri-
zadas pela pratica do racismo oficial” (apud AKONI, 2007 p.47).

Significa dizer que, desde a chegada dos primeiros africanos, a discriminagio foi ali-
mentada por uma ideologia racista voraz na sua capacidade de amortecer a critica social ao
racismo. O mito da “democracia racial” marcado pelo discurso que apregoa a convivéncia
harménica entre negros e brancos desviou o “olhar da populagio e do préprio Estado brasi-
leiro das atrocidades cometidas contra os africanos escravizados no Brasil” (GOMES: 2001,
p- 56). Por outro lado, transformou-se num instrumento eficaz para manter esses segmentos
nos lugares de subalternidade de uma sociedade que, apesar de multirracial e pluriétnica,
apresenta acentuados niveis de desigualdades sociais.

Deixados a propria sorte, conforme expressio de Fernandes (BASTIDE e FERNAN-
DES, 1955; FERNANDES, 1978), e sem uma rede de relacionamentos sociais influentes, os
ex-escravos perceberam que a luta pela liberdade fora apenas o primeiro passo para a obten-
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¢do da igualdade juridica. Contudo, tornou-se necessario lutar pela “segunda aboli¢ao” (BAS-
TIDE e FERNADES, 1955; FERNANDES, 1978). Entretanto, os negros foram percebendo, no
embate com as suas préprias condi¢des materiais que tinham que reinventar outras formas de
resisténcia para obterem mobilidade social vertical, visando superar a condi¢ido de excluidos
da histéria.

A partir de 1978, no contexto da redemocratizagio da sociedade brasileira foi criado o
Movimento Negro Unificado (MNU), o qual desmistificava publicamente o mito da demo-
cracia racial brasileira ao promover atos ptblicos de dentincia as discriminagdes e violéncias
sofridas pela populagdo negra. A partir desta énfase, os grupos que se formam no Brasil as-
sumem novas estratégias de mobilizagio e de atuagio. As agdes que empreendem visam, nio
apenas, atingir o segmento negro da populagio, mas os diversos setores da sociedade.

Muitos grupos passam a se organizar e desta articulagio nasceu, no Maranhio, em
1979, o Centro de Cultura Negra do Maranhdo (CCN). Ap0s ser criado o CCN elegeu, como
prioridade, a elaboragio de um programa que identificasse, de um lado, a realidade concreta
dos afrodescendentes maranhenses e do outro, o resgate dos seus valores étnico-culturais e o
combate as desigualdades étnico-raciais.

A valorizagio da educagio formal como forma de ascenséo e status da populagdo ne-
gra se transforma na possibilidade de compreender o processo histérico de uma sociedade
marcada por diversos paradoxos, onde o combate ao racismo significa garantir as diferengas
étnicas e raciais. Na visdo de FERNANDES (1978), a escola pode ser definida socialmente
pelos negros como veiculo de ascenséo social. Em 1995, um grande evento organizado pelas
entidades do Movimento Negro foi a Marcha Zumbi dos Palmares Contra o Racismo, Pela
Cidadania e a Vida. A palavra de ordem girou em torno da superagdo do racismo e da desi-
gualdade racial com énfase:

1. No monitoramento dos livros didé4ticos, manuais e programas educativos controla-
dos pela Unido;

2. Desenvolvimento de programas permanentes e treinamento de professores habilita-
dos para tratar adequadamente com a diversidade racial;

3. Identificagdo de praticas discriminatdrias na escola e os seus impactos na evasio e
repeténcia das criangas negras.

Em resposta as reivindica¢des do Movimento Negro, mudangas politicas e institucio-
nais comegaram a se materializar em legislag6es especificas voltadas para questido da
educagio étnico-racial. O movimento negro brasileiro precisa acompanhar, de forma
mais sistematica se estas legislagdes estdo/serdo executadas.

» (O MARCO LEGAL DO DEBATE SOBRE AS DESIGUALDADES ETNICO-RACIAIS:
OS AVANGCOS NO GOVERNO LuLa

Um marco dessas mudangas institucionais foi a Constituigdo Federal de 1988, segui-
da pela Lei de Diretrizes e Bases da Educagdo Nacional (9.394/1996). Essas mudangas
pautam o debate sobre a questio racial.
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Os Planos de Agao das Conferéncias Mundiais de Educagao para todos (Jontiem,
1990 e Dacar, 2000) e da Conferéncia Mundial contra o Racismo, Discrimina¢io Ra-
cial, Xenofobia e Intolerancias Correlatas (Durban, 2001), Conferéncia de Revisio de
Durban (2009), o Plano Nacional de Implementa¢ao das Diretrizes Curriculares Nacio-
nais para Educa¢io das Relagdes Etnico-Raciais e para o Ensino de Histéria e Cultura
Afro-Brasileira e Africana (2009) se constituem principais pardmetros legais, além dos
compromissos internacionais assumidos pelo Estado brasileiro, referentes ao enfrenta-
mento das desigualdades raciais na educagao.

Em face das decisdes que se efetivam no plano internacional o Estado brasileiro é
pressionado a avancar na institucionalizagdo de medidas fundamentais - marcos basila-
res para a efetivacao de politicas educacionais que permitam aos brasileiros em geral e,
em especial, aos afro-brasileiros conhecerem-se como sujeitos desse processo dindmico
que se realiza nas praticas cotidianas (BRASIL: 2006, p. 17).

A TIII Conferéncia Mundial contra o Racismo, a Discriminagdo Racial, a Xenofobia
e as Formas Correlatas de Intolerancia propiciou um importante debate ptblico envol-
vendo as organizagdes governamentais e ndo governamentais e expressdes de movi-
mentos sociais interessados em analisar as dindmicas das relagdes raciais no Brasil. A
referida conferéncia marcou o reconhecimento, por parte da ONU (Organizagio das
Nagoes Unidas), da escravizagao de seres humanos negros e suas conseqiiéncias como
crime contra a humanidade, fortalecendo, assim, a luta desses povos por reparagio hu-
manitaria. No documento'® oficial brasileiro para a III Conferéncia, é reconhecida a
responsabilidade histérica do Estado brasileiro “pelo escravismo e pela marginalizagio
econdmica, social e politica dos descendentes de africanos”, uma vez que:

O racismo e as praticas discriminatdrias disseminadas no cotidiano brasi-
leiro, nao representam simplesmente uma heranga do passado. O racismo
vem sendo recriado e realimentado ao longo de toda a nossa histéria. Se-
ria impraticavel desvincular as desigualdades observadas atualmente dos
quase quatro séculos de escravismo que a geragdo atual herdou (BRASIL:
2006. p.18)”

Segundo as Orientagdes e A¢des para a Educagio das Relagdes Etnico-Raciais (BRA-
SIL: 2006), admitidas essas responsabilidades historicas, o horizonte que se abriu foi o
da construgdo e da implementac¢io do plano de a¢do do Estado brasileiro para operacio-
nalizar as resolu¢oes de Durban, em especial as voltadas para a educagio, quais sejam:

Documento oficial levado a Ill Conferéncia Mundial contra o Racismo, a Discriminagdo Racial, a Xenofobia e as Formas

Correlatas de Intolerancia, que serve para orientar as politicas de governo. Foi elaborado por um comité preparatério, nomeado
pelo presidente da Republica. O Comité reuniu representantes do governo e da sociedade civil e foi presidido pelo secretario de
Estado de Direitos Humanos, o embaixador Gilberto Sabéia.
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Igual acesso a educagio para todos e todas na lei e na pratica;

Adocgdo e implementacgio de leis que proibam a discriminagao baseada em raga,
cor, descendéncia, tanto formal quanto informal;

Medidas necessarias para eliminar os obstaculos que limitam o acesso de crian-
cas a educagio;

Recursos para eliminar, onde existam, desigualdades nos rendimentos educa-
cionais para jovens e criangas;

Apoio aos esfor¢os que assegurem ambiente escolar seguro, livre da violéncia e
de assédio motivado por racismo, discriminacio racial, xenofobia e intolerancia
correlata;

Estabelecimento de programas de assisténcia financeira desenhada para capaci-
tar todos os estudantes, independentemente de raga, cor, descendéncia, origem
étnica ou nacional a freqlientarem institui¢des educacionais de ensino superior.

As reivindicagdes e propostas histéricas do Movimento Negro brasileiro em prol
de uma educac¢io étnico-racial possibilitaram ao Estado brasileiro avancar para uma
legislag¢ao anti-racista. Segundo Pereira (2007), o Presidente Luiz Indcio Lula da Silva,
reconheceu, em 2003, a importancia das lutas anti-racistas ao sancionar a Lei n°10.639
de 09 de janeiro de 2003, que alterou a Lei n° 9.394, de 20 de dezembro de 1996, que
estabelece as diretrizes e bases da educagdo nacional, para incluir no curriculo oficial
da rede de ensino a obrigatoriedade da tematica “Histdria e Cultura Afro-brasileira’,
passando a vigorar acrescida dos seguintes artigos:

Art. 26-A - Nos estabelecimentos de ensino fundamental e médio, ofi-
ciais e particulares, torna-se obrigatdrio o ensino sobre Histéria e Cultura
Afro-brasileira.

Pardgrafo 1° - O conteudo programdtico a que se refere o caput deste arti-
go incluird o estudo da Histéria da Africa e dos Africanos, a luta dos ne-
gros no Brasil, a cultura negra brasileira e o negro na formacio da socie-
dade nacional, resgatando a contribui¢do do povo negro nas areas social,
econOmica e politica pertinentes a Historia do Brasil.

Pardgrafo 2° - Os contetdos referentes a Histdria e Cultura Afro-brasilei-
ra serdo ministrados no dmbito de todo o curriculo escolar, em especial
nas areas de Educagdo Artistica e de Literatura e Histdria Brasileiras.

[...]
Art. 79 B. O calendirio escolar incluird o dia 20 de novembro como “Dia
Nacional de Consciéncia Negra.

Muito embora a Lei n° 9394/96, no Art. 26, paragrafo 4°, estabeleca que “o ensino
da Historia do Brasil levard em conta as contribui¢des das diferentes culturas e etnias
para a formag¢do do povo brasileiro, especialmente das matrizes indigena, africana e
européia’, houve a necessidade de tornar obrigatodria a temdtica.



A institucionalizag¢ao da Lei 10.639/03 se constituiu o avango mais importante no
processo de democratizagdao do ensino a medida em que abre a possibilidade de tornar
efetivo:

a) Revisao dos curriculos a fim de adequa-los a lei;
b) Qualificag¢ao dos professores e o seu constante aperfeicoamento pedagogico;

¢) Que a implementagéo da lei fica a cargo do Poder Executivo.

A lei 10.639/03 aponta claramente para a necessidade de ndo somente introduzir o
ensino sobre Historia e Cultura Afro-Brasileira no ensino fundamental, mas de apro-
fundar o debate, na sociedade brasileira, em torno das politicas de a¢cdes afirmativas.

Segundo as Orientagdes e Agdes para a Educagio das Relagdes Etnico-Raciais (BRA-
SIL: 2006), a sangdo da Lei n. 10.639/03 e da Resolugao CNE/CP 1/2004 abriu caminho
para o Estado brasileiro adotar medidas para corrigir os danos materiais, fisicos e psico-
l6gicos resultantes do racismo e de formas conexas de discriminagdo. Com a publicagao
da lei, o Conselho Nacional de Educagdo aprovou também o parecer CNE/CP 3/2004,
que institui as Diretrizes Curriculares para a Educagio das Relagdes Etnico-Raciais e
o Ensino de Histdria e Cultura Afro-Brasileiras e Africanas a serem ministradas pe-
los estabelecimentos de ensino de diferentes niveis e modalidades. Cabe ao sistema de
ensino, no Ambito de sua jurisdigao, orientar e promover a formagdo de professores e
supervisionar o cumprimento das Diretrizes.

Em 2008 o Art. 26-A foi alterado por forca da Lei 11.645 para incluir o estudo da
histéria e cultura indigena.

O desafio passa, agora, por contemplar no interior das escolas a discussdo sobre as
relagdes étnico-raciais, o que nao supde voluntarismos. E necesséario de um lado, a acio
efetiva do Estado através de politicas publicas e, do outro, a pressdo e o controle por
parte dos movimentos sociais.

~ O PROCESSO DE IMPLANTAGAO DA LEI 10.639/03 NA REDE PUBLICA DE SAO LUIS

Segundo o Ministério da Educa¢io, a implementagédo ordenada e institucionalizada das
Diretrizes Curriculares Nacionais de Educagio para a Diversidade Etnico-Racial se constitui
uma questio de equidade, pertinéncia, relevancia, eficicia e eficiéncia (BRASIL: 2008).

Em 2007, avaliagbes realizadas pela SECAD'*/MEC'® verificaram que a implementa-
¢do das Diretrizes Curriculares Nacionais da Educagio das Relagdes Etnico-raciais precisava
ganhar mais amplitude, tendo em vista o crescimento geométrico da demanda por formagao
de profissionais da educagio e de material didatico voltado para a temdtica. Para socializar as
constatagdes iniciais, previamente identificadas pelo MEC, este, em parceria com a UNES-

160 secretaria de Educagdo Continuada, Alfabetizagdo e Diversidade.

161 Ministério da Educagso.
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CO, realizou oficinas para avaliar a implementagio da Lei n. 10.639/03. Esse esfor¢o resultou
num documento que foi entregue ao ministro Fernando Haddad por meio da Portaria Inter-
ministerial n° 605 MEC/MJ/SEPPIR de 20 de maio de 2008, do Grupo de Trabalho Intermi-
nisterial - GTI com o objetivo de elaborar o Documento Referéncia que serviria de base para
o Plano Nacional de Implementagio das Diretrizes Curriculares Nacionais para Educagio
das Relagbes Etnico-Raciais.

Segundo o Relatdrio (BRASIL: 2009), o Documento Referéncia foi submetido a consul-
ta e contribui¢do popular em seis agendas de trabalho conhecidas como Didlogos Regionais
sobre a Implementagdo da Lei 10.639/03, realizados em cinco regides do Brasil. As cidades
que sediaram os Didlogos foram: Belém/PA, Cuiabd/MT, Vitéria/ES, Curitiba/PR, Séo Luis-
-MA e Aracaju/SE. O resultado consubstanciou-se no documento Contribui¢ées para a Im-
plementagio da Lei 10.639/03. A Proposta de Plano Nacional de Implementagio das Diretri-
zes Curriculares Nacionais da Educagdo das Relagdes Etnico-raciais e o Ensino de Histéria e
Cultura Afro-Brasileira e Africana foi entregue ao Ministério da Educagio por representantes
do GTI em novembro de 2008. E valido ressaltar as agdes atribuidas aos governos municipais
quanto as atribui¢des do sistema de ensino constante do item III:

O Art. 11 da LDB diz que os municipios se incumbem, dentre outras coi-
sas, de: “organizar, manter e desenvolver os 6rgios e institui¢oes oficiais
dos seus sistemas de ensino, integrando-os as politicas e planos educa-
cionais da Unido e dos Estados; baixar normas complementares para o
seu sistema de ensino; autorizar, credenciar e supervisionar os estabele-
cimentos do seu sistema de ensino; oferecer a educagdo infantil em cre-
ches e pré-escolas, e, com prioridade, o ensino fundamental, permitida a
atuagdo em outros niveis de ensino somente quando estiverem atendidas
plenamente as necessidades de sua drea de competéncia e com recursos
acima dos percentuais minimos vinculados pela Constitui¢do Federal a
manuten¢ao e desenvolvimento do ensino”. Podem ainda compor um
sistema tnico com o estado ou ser parte do sistema deste, caso opte. Pos-
suindo sistema proprio, pertencem a esse sistema municipal, pelo Art. 18
da LDB: “I - as institui¢bes do ensino fundamental, médio e de educa¢io
infantil mantidas pelo Poder Publico municipal; II — as institui¢des de
educacio infantil criadas e mantidas pela iniciativa privada; III — os Or-
gdos municipais de educagdo” (BRASIL: 2008).

Tendo em vista as recomendag¢bes governamentais no plano nacional, a SEMED, in-
cluiu em sua proposta a Educacio das Relagdes Ftnico-Raciais e as Diretrizes Curriculares
para a Educagio das Relagdes Etnico-Raciais e o Ensino de Histéria e Cultura Afro-Brasi-
leira e Africana. Dentre as experiéncias utilizadas pela SEMED na implementa¢io da Lei
10.639/03, duas especialmente podem ser mencionadas:
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1. O Projeto a Cor da Cultura e,
2. A formagio continuada de professores para educacgio das relagdes étnico-raciais e o
ensino de Histdria e Cultura Afrobrasileira.

Sobre o Projeto A Cor da Cultura, a entrevista realizada com Ana Paula Brandio's,
publicada no Jornal Educagio Publica, ajuda a entender como surgiu a idéia.

“O projeto partiu de um sonho de um grupo de pessoas, mais particular-
mente de trés pessoas em especial: Vania Santana (historiadora), Ant6-
nio Pompeu (ator), Pilar (Luiz Ant6nio Pilar, diretor de televisio da TV
Globo). Partindo de alguns materiais impressos, como por exemplo, o li-
vro Quem é Quem na Negritude Brasileira, eles perceberam que ninguém
sabe que aquelas pessoas sdo negras, nem, muitas vezes, qual a importan-
cia delas para a historia e a cultura do Brasil. Assim, eles resolveram fa-
zer uma série de documentarios sobre isso. Inicialmente, pensaram num
projeto que fosse audiovisual e que fosse destinado as escolas brasileiras.
Foi apresentado a TV Globo um projeto que previa a produgao de uma
série de mini-documentarios para a televisdo, sobre personalidades ne-
gras e a importancia delas para a histdria e a cultura do Brasil. O projeto
foi encaminhado ao Canal Futura, onde foi reformulado para atender
a enorme demanda dos professores por capacita¢do, material didético e
fontes de pesquisa nesse campo do conhecimento. Dessa maneira, nasceu
A Cor da Cultura, um projeto educativo de valorizagdo da cultura afro-
-brasileira. Para viabilidade e execu¢do do projeto, foi estabelecido uma
parceria entre TV Globo, Canal Futura, Secretaria Especial de Politicas
para Igualdade Racial (SEPPIR) - vinculada a Presidéncia da Republica,
Petrobras - que é a patrocinadora - e o Centro Brasileiro de Informagdo
e Documentagdo do Artista Negro” (Jornal Educa¢do Publica, acesso em
18/06/2009).

O Projeto a Cor da Cultura pode ser dividido em duas etapas: a primeira voltada para
o processo de produgio do kit e a segunda relacionada com a distribuigio e capacitagdo dos
professores da rede publica municipal de sete estados da federa¢do: Maranhio, Rio Grande
do Sul, Sdo Paulo, Bahia, Mato Grosso do Sul, Rio de Janeiro e Para. O kit “A Cor da Cultura”
é composto por oito fitas VHS contendo 56 programas, divididos em cinco séries. A série
Mojuba destaca-se por mostrar as influéncias religiosas de matriz africana na literatura. Em
todas as etapas do projeto existe uma proficua parceria com as secretarias municipais de
educagio.

A tltima série chama-se “Livros Animados” e traz um kit contendo trés cadernos do
professor intitulado Saberes e Fazeres com a supervisio de Ana Paula Brandio e um glossario

162 Ana Paula Branddo, coordenadora do Projeto, entrevista cedida ao Jornal Educagdo Publica.
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“Meméria das Palavras”, baseado nos estudos de Nei Lopes. O volume 1 do caderno do pro-
fessor - “Modo de Ver” - foi organizado também por Azoilda Loretto e Ricardo Benevides,
traz sete textos tedricos que discutem o contexto do racismo; o volume 2, “Modo de Sentir”
de Ménica Lima; e, o volume 3, “Modo de Interagir” de Azoilda Loretto. Com consultoria
de Carlos Negreiros, foi produzido em CD de Audio intitulado “Congué” (GABARA, 2006).

No municipio de Sdo Luis, o trabalho de formagido docente, relativo ao Projeto a Cor
da Cultura, reuniu 200 pessoas (entre profissionais de educagio da rede, universitarios e
integrantes de entidades e organiza¢des do movimento negro), além de religiosos e de co-
munidades de terreiro. Participaram da formaggo 55 escolas da rede municipal de educagio
(ABREU: 2008). De acordo com documentos da SEMED, através da socializagdo do kit e da
capacitagio do Projeto a Cor da Cultura a Lei 10.639/03 est4 sendo implantada na realidade
local. Mas, como todo processo de desconstrugio de ideologias, sio muitos os desafios a
serem trabalhados no processo de capacitagdo dos professores da rede municipal de ensino.

A segunda experiéncia refere-se & formagio continuada de professores conduzido a
partir dos seguintes eixos: a) Educagio das Relagdes Etnico-raciais e b) Ensino de Histéria e
Cultura Afro-brasileira os quais visam promover o processo formativo através de semindrios
e oficinas nas 4reas especificas. O objetivo é construir uma pratica docente compativel com
o referencial tedrico que sustente o processo de ensino e aprendizagem, proporcionando o
desenvolvimento de competéncias dos professores através da leitura critica dos contetdos e
desenvolvendo capacidades que subsidie o planejamento das atividades relativas & tematica
étnico-racial. (JESUS: 2007).

Segundo Jesus (2007) os contetidos de aprendizagem sio de cunho conceituais e em sua
maioria se relacionam com o saber/fazer (regras, técnicas, métodos, destrezas...). Atualmen-
te, interligam-se com o processo de construgio da identidade étnico-racial, possibilitando,
assim, o reconhecimento do direito da populagio negra como sujeitos de sua prépria histéria.
No entanto para que a Lei n° 10.639/03, seja cumprida, a formagio docente devera ser elevada
a condigido de politica de Estado com garantia de aplicabilidade por dispositivo legal. Ou seja,
é necessério que sejam regulamentados os processos de formacgio dos docentes da rede de
ensino publica no que se refere a lei em vigor.

Tendo em vista por em pratica o processo de capacitagio de docentes, a SEMED desen-
volveu em 2007 a Formagédo Continuada de Professores, em trés médulos, com carga hordria
de 40 horas/aula cada mé6dulo, nos quais foram desenvolvidas atividades permanentes de
leitura e escrita, levantamento do conhecimento prévio dos participantes, trabalhos em gru-
po; sistematizagio dos trabalhos e dos assuntos relativos aos temas, estudo e orientagio para
melhoria da prética pedagégica. O quadro abaixo descrito demonstra, de forma resumida, os
temas trabalhados nos trés médulos da formagéao.
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MODULOS

CONTEUDOS TRABALHADOS:

Mddulo |
Basico
(carga horaria 40 h)

Histdria Afrobrasileira

- Organizagdes Negras;

- Movimento Negro na atualidade;

- Negritude e cidadania;

- Histéria dos quilombos brasileiros;

- Comunidades remanescentes de quilombos atuais.

Modulo 1

(carga horaria 40 h)
Conteudos Programa-
ticos

Cultura Afrobrasileira

- Manifestagdes culturais afro-brasileiras no Maranhdo (bumba-
-meu-boi; tambor de crioula e cacurid);

- Manifestagdes culturais afro-brasileiras no Brasil (congadas;
maracatus; mogambiques e rodas de samba);

- Manifestagdes culturais afro-brasileiras contemporaneas (soul/
funk/rap e reggae)

- Religiosidade afro-brasileira: (Mina; Candomblé e Umbanda).

Médulo 1 Educacido das Rela¢Bes Etnico-Raciais:

(carga horaria 40h) - Cultura e histéria dos(as) negros(as) na escola;

Aprofundamento - A discriminagdo do(a) negro(a) no livro didatico;

tedrico-metodoldégico - Racismo, discriminagao racial e preconceito racial/Racismo a
brasileira;
- Branqueamento x Negritude e Reconhecimento e valorizagdo dos
afrodescendentes;

- ldentidade e auto-estima negra - construindo a auto-estima da
crianga e do adolescente negro(a).

Fonte: Adaptado de Jesus (2004)

Em relagio a experiéncia de capacitagido de professores da SEMED, faz-se necessario
ressaltar que, de acordo com a documentagio, as etapas do referido processo de capacitagio
(aplicabilidade da lei) sdo de total responsabilidade deste 6rgiao municipal de educagio. Mas,
para além dos contetidos deve ser trabalhada a possibilidade de cada participante conhecer a
histdria do povo brasileiro, isto é, uma capacitagio que considere a educagio como um pro-
cesso voltado para o resgate das relagdes étnico-raciais.

Para compreender a forma de capacitagio de professores, isto é, 0 modo como a SE-
MED tentou contribuir para alterar de forma positiva a relagio entre educador e educando,
tendo por base a Lei 10.639/03, tomou-se como pardmetro as recomendagdes do Centro de
Cultura Negra do Maranhio (CCN) no que se refere aos trabalhos educativos e pedagégicos,
nas redes publica e oficial de ensino de Sdao Luis, voltados para a discussdo dos contetdos
contemplados na Lei 10.639/03.

O trabalho de parceria CCN/SEMED contemplou, no periodo de 2007 a 2008 pratica-
mente 40 escolas da rede de ensino do municipio de Sdo Luis-MA, nas quais foram realizadas
palestras sobre temas relacionados aos afro-descendentes, com professores e alunos. Pode-se
perceber que, em relagio a implementagio e aplicabilidade da Lei 10.639/03, os professores
da maioria das escolas municipais acompanhadas néo se sentiam preparados para desenvol-
ver os conteudos a que se refere a lei.
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Outro aspecto a ser destacado é que a SEMED ainda nio conseguiu capacitar todos os

seus professores e os que ji foram capacitados, em sua maioria, ndo demonstraram interesse
na aplicag¢do dos contetidos trabalhados durante os trés médulos de formagio e capacitagio.
Esse fato mostra a necessidade de profissionais organicamente comprometidos com o pro-

cesso

de transformagéo das relagdes étnico-raciais a partir da escola. Refiro-me a intelectuais

organicos, no sentido gramsciano, responsaveis por conduzir o processo de construgio de

uma nova cultura educacional.
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» A ESCOLA COMO LOCUS DE CONSTRUGAO DE NOVAS RELAGOES

ETNICO-RACIAIS

A SEMED ¢ responsavel pela gestao das politicas publicas voltadas para a area da
educagdao do municipio de Sdo Luis-MA e, também, por organizar, manter e desenvol-
ver os Orgdos e institui¢des oficiais do sistema de ensino, integrando-os as politicas e
planos educacionais da Unido e do Estado. Além dessas incumbéncias, a Secretaria Mu-
nicipal de Educagdo promove a expansao, difusdo e oferta da Educac¢iao Basica, nos ni-
veis de Educagdo Infantil e Ensino Fundamental e nas modalidades Educagao Especial
e Educacao de Jovens e Adultos, incluindo o Programa Nacional de Inclusdo de Jovens,
coordenado pela Secretaria Geral da Presidéncia da Republica, além disso, desenvolve
acoes resultantes da parceria entre o Ministério da Educagio, o Ministério do Desenvol-
vimento Social e Combate & Fome e o Ministério do Trabalho e Emprego, conveniados
com a Prefeitura de Sao Luis em parceria com o Governo do Estado (ABREU: 2008).

Atualmente, a SEMED administra 161 unidades de Educacao Basica, que atendem a
um total de 103. 779 alunos da rede municipal de ensino e 2.138 do Programa Nacional
de Inclusdo de Jovens (PROJOVEM). Diversos programas, projetos, atividades e agdes
sdao desenvolvidas direta ou indiretamente pela rede municipal de ensino e todos tém
como sustentagiao a macro-politica do “Sao Luis Te Quero Lendo e Escrevendo’, inicia-
da em agosto de 2002. A referida politica é constituida pelos eixos: Formag¢ao Continua-
da de Profissionais, Gestao Institucional, Rede Social Educativa e Avaliacao. Estes eixos
integrados visam o aperfeicoamento progressivo e gradual do sistema educacional de
Sao Luis (ABREU: 2008).

No processo de pesquisa por meio de entrevista, a Prof2. Ilma Fatima de Jesus, coor-
denadora do referido programa, confirmou, a época da pesquisa os desafios que esta-
vam postos para a efetiva¢do da Lei 10.639/03 no municipio de Sdo Luis.

Recorremos aqui ao entendimento de Gramsci (1991) sobre a escola e o papel exer-
cido pelo intelectual organico na “reforma intelectual e moral”. Gramsci destaca que to-
das as classes formam os seus proprios intelectuais, uns sao profissionais propriamen-
te da classe, outros inclusos nesta categoria apenas pelo fato de participarem de uma
determinada visdao de mundo. Os intelectuais possuem uma fun¢do orgénica bastante
importante na medida em que ocupam espagos sociais de decisdo politica e tedrica,
contudo a principal fun¢io destes intelectuais organicos é o de contribuirem para a
formagao de uma nova moral e uma nova cultura a qual pode ser compreendida como
uma contra-hegemonia.



Naio se pode esquecer que a escola, historicamente, tem atuado muito pouco no res-
gate da cultura afrodescendente e, principalmente no sentido de construir novas rela-
¢Oes étnico-raciais. A propria formagao da estrutura educacional brasileira resultou de
um complexo processo de aculturagdo o que contribuiu para a completa invisibilidade
em relagdo aos aspectos positivos, da presenca africana e, por conseguinte, do povo
negro na formagao historica brasileira.

Segundo Pereira (2007), no Brasil, trata-se de uma pratica vivenciada desde os pri-
meiros anos da Republica. Conforme Abdias do Nascimento,

“Quando hd alguma referéncia ao africano ou negro, é no sentido do afas-
tamento e da alienagdo da identidade negra. Tampouco na universidade
brasileira 0 mundo negro-africano tem acesso. O modelo europeu ou
norte-americano se repete, e as popula¢des afro-brasileiras sdo tangidas
para longe do chao universitdrio como gado leproso. Falar em identidade
negra numa universidade do pais é o mesmo que provocar todas as iras
do inferno, e constitui um dificil desafio aos raros universitdrios afro-
-brasileiros” (apud SANTOS: 2005, p.23).

Mas, pensando com Gramsci, compreende-se que a escola tem um papel primordial
na disseminagdo de novas relagdes de hegemonia.

“Uma escola que nao hipoteque o futuro do jovem e nio constranja a sua
vontade, a sua inteligéncia, a sua consciéncia em formagdo a mover-se
dentro de um trilho com dire¢do pré-fixada. Uma escola de liberdade e
de livre iniciativa e ndo uma escola de escraviddo e mecanicidade”. (GRA-
MSCI: 1991, p.82).

O desafio a ser superado pela sociedade brasileira é o de encontrar estratégias que
possibilitem que o estudo da histéria e cultura afrobrasileira e africana seja implantado
em nosso sistema de ensino brasileiro partindo das experiéncias das vivéncias indivi-
duais e coletivas de todos aqueles envolvidos direta ou indiretamente no processo de
transformacao e reflexdo do papel da escola.

~ CONSIDERACOES FINAIS

Um olhar mais criterioso em relagio a dindmica existente nas escolas brasileiras nos
ajuda a captar situagGes que configuram de modo expressivo atitudes racistas. Nesse aspecto,
de forma objetiva ou subjetiva, a educagio formal apresenta preocupagdes que vao desde a
elaboracgéo e selecio do material didatico-pedagdgico a ser utilizado em sala de aula, bem
como, o processo de capacitagdo e formacgio de professores.

Dentre os principais desafios observados, durante a realiza¢io desta pesquisa, ressalta-
mos a necessidade da SEMED investir no monitoramento das agdes desenvolvidas em rela-

209



¢do ao processo de implementacgio do estudo da histdria e cultura afrobrasileira e africana,
pois, desconstruir conceitos e ideologias, principalmente as relacionadas ao preconceito e a
discriminagio racial existentes no Brasil nédo ¢ ficil, o que implica dizer que se faz necessario
o fortalecimento e o estabelecimento de parcerias com o movimento negro local, o que con-
tribuird de forma direta com o processo gradual de mudanga na relagdo educador/educando,
no sentido de garantir que as especificidades culturais dos alunos sejam respeitadas.

A cultura é um amplo conjunto de simbolos que modelam uma socieda-
de, ou seja, é tudo aquilo que pensamos e fazemos enquanto membros de
um grupo social (CUTRIM: 2008).

A cultura de um povo é aquilo que é construido pelo povo, para o povo, a partir de seus
costumes, experiéncias e vivéncias. Ao analisarmos o processo histérico das reivindicagdes
do Movimento Negro brasileiro por uma educagéo que respeite as suas especificidades o nos-
so objetivo foi buscar um paralelo entre o passado, presente e as principais perspectivas de
futuro para a educagio formal no Brasil. Ndo é demais lembrar que os povos afrobrasileiros
e demais grupos contribuiram com o processo de formagéo da cultura brasileira e o resgate
desta divida histérica passa por uma educagio que inclua os direitos sociais desses segmentos.

Nesse processo de construgio/desconstrugio sio inegéveis os avangos referentes as dis-
cussoes das relagdes étnico-raciais no Brasil, o que resultaram na aprovagéo da Lei 10.639/03,
mas o caminho a ser trilhado ainda é longo, pois:

Racismo e ignorancia caminham sempre de maos dadas. Os esteredtipos
e as idéias pré-concebidas vicejam se esta ausente a informacao, se falta o
dialogo aberto, arejado, transparente. Nao ha preconceito racial que re-
sista a luz do conhecimento e do estudo objetivo. Neste, como em tantos
outros assuntos, o saber é o melhor remédio. (MUNANGA: 2005, p.1).

Portanto, discutir as relagdes étnico-raciais na educag¢io brasileira é fundamental, pois
do resultado desta discussdo depende a elaboragdo dos curriculos e materiais de ensino que
contemplem a diversidade de culturas e de memorias coletivas dos varios grupos étnicos que
integram a sociedade brasileira.
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ARTE III - PLANEJAMENTO URBANO E
TERRITORIALIDADES

“A luta dos Movimentos Sociais é pela constru¢io de uma socie-
dade mais justa e igualitdria e para isso é preciso que essa luta seja vista
e considerada. N6s do Movimento Interestadual das Quebradeiras de
Coco Babagu (MIQCB) precisamos que os problemas que enfrentamos
sejam vistos pela sociedade, porque essa nossa luta contribui em todos
os aspectos, social, ambiental, comunitério e politico. S0 muitas as di-
ficuldades, ameagas que estamos sofrendo por defender o direito a vida
como o livre acesso aos babaguais que garante nossa sustentabilidade e
a preservagido do meio ambiente”.

Maria de Jesus Bringelo (Dijé)
Quebradeira de Coco, Coordenadora do MIQCB



ARA QUE SERVE A LEGISLACAO AMBIENTAL:
UM ESTUDO DE CASO DA ESTACAO ECOLOGICA DO
RANGEDOR NA CIDADE DE SAO LUIS-MA

Ana Gissele Soares Coelho'®

~ INTRODUCAO

Atualmente, a cidade de Sdo Luis - Maranhio apresenta intensa poluigido de todos os
seus rios. O Rio Calhau, o mais extenso dos rios que drenam as dreas do norte da ITha do Ma-
ranhio/MA, é alimentado por cérregos e igarapés, cujas nascentes estio localizadas na Area
Leste 2 do Sitio Rangedor, sendo esta habitada por muitas familias.

Para situar a Area Leste 2, pode-se tomar como referéncia a Estacio Ecolégica do Ran-
gedor, localizada entre as avenidas Jeronimo de Albuquerque, Eduardo Magalhaes e Holan-
deses correspondente 4 Area Oeste do “Grande Santudrio Ecolégico” do Sitio Rangedor. A
Estagido Ecoldgica do Rangedor curiosamente, abriga a sede da Assembléia Legislativa do
Maranhio.

Indaga-se como € possivel proteger as nascentes da area Leste 2, ameagada pela especu-
lagdo imobilidria, face aos interesses de grandes grupos empresariais da construgao civil, os
quais se identificam ou até mesmo se confundem com os agentes sociais que detém o poder
politico, por ocuparem cargos de grande poder de decisdo. Sio os denominados “grandes de-
cididores” (ACSELRAD: 2004), atores sociais como politicos, gestores publicos, juizes, advo-
gados, grandes empresarios, empresas multinacionais, organizagdes internacionais, grandes
agéncias de noticias, chefes religiosos e investidores que tem grande poder de decisdo sobre
as decisdes piblicas.

O presente trabalho busca refletir sobre as contradi¢Ges entre a teoria e a pritica rela-
tivas 3 questdo ambiental, a partir da situagio da Reserva Ecoldgica do Rangedor e de sua
Area Leste 2. O referencial teérico baseia-se em autores que trabalham o conceito de Justica
Ambiental, bem como nas pesquisas que buscam provar o valor e a importincia dos saberes
e formas de viver dos povos tradicionais, com cultura e economia préprias.

Em atengdo ao cuidado com os conceitos utilizados e seguindo uma pritica inspirada
nas ciéncias sociais interpretativas, o conceito de pobre é relativizado. Aqui estdo referencia-
das relagdes desiguais de trabalho, de distribuigido de renda, de marginalizagio social, gerada
por um Estado dominado pelas for¢cas do mercado e pelas relagdes econdmicas, determina-
das por poucos grupos politicos e empresariais, os quais se entrelagam de uma forma dificil
de distinguir o que é piblico e o que é privado.

163 Comunicologa, Especializagdo: “Sociologia das Interpretagdes do Maranhdo: povos e comunidades tradicionais,

desenvolvimento sustentavel e politicas étnicas”. Orientagdo: Rosirene Martins Lima
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~ CIDADE, SUSTENTABILIDADE E JUSTICA AMBIENTAL

»  SUSTENTABILIDADE URBANA E NEMESIS DA NATUREZA

No contexto da sustentabilidade urbana, Compans (2001) fala de dois modelos de
sustentabilidade: a sustentabilidade da cidade global e a sustentabilidade da cidade durd-
vel. O primeiro corresponde ao modelo da estrutura econdmica capitalista, o qual gera
simultaneamente a cultura da urgéncia, da urgéncia econdmica, do excesso de trabalho
e da hipermobilidade para alguns, de urgéncia social, da precariedade e do cativeiro
para outros, observando-se o fortalecimento desse modelo pelos governos dos paises
em desenvolvimento.

Ja a cidade durdvel requer a reintroducao das temporalidades naturais — ciclicas (sa-
zonalidade, ciclos de depuracao, tempo de renovagdo de recursos), evolutivas (biodi-
versidade, dindmicas dos espagos vegetais) — e urbanas (patrimonio, histéria e cultura)
na tomada de decisdes politicas, pautando-se no respeito a especificidades de cada ter-
ritério (COMPANS: 2001). Este modelo é, no presente trabalho, considerado capaz de
trazer real sustentabilidade para os modos de viver, mas sé pode ser alcangado a partir
de uma profunda transformacao das institui¢des sociais que constituem o alicerce do
estilo vigente, tais como as que regulam a propriedade e o controle e o uso dos recursos
naturais. Caso contrario, a nogao de sustentabilidade servird apenas para introduzir
uma restricio ambiental ao processo de acumulacgio capitalista, para “enverdecer” as
politicas publicas, sem promover transformagdes substanciais (COMPANS: 2001).

Para Guimaraes, citado por Compans (2001), sé com a intervenc¢ao do Estado na eco-
nomia é possivel enfrentar o poder das firmas transnacionais, assim como o complexo
processo politico que move o comércio internacional e as regulamenta¢des de carater
ambiental (COMPANS, 2001). Ressalte-se aqui os limites da natureza pois, mesmo que
as gestOes governamentais respeitassem seus limites, existe um processo entrépico que
nunca cessa, o qual leva ao declinio inflexivel do estoque de energia disponivel na terra,
idéia esta que se fundamenta na Segunda Lei da Termodinamica, a qual diz que a energia
degradada aumenta continuamente, sem retorno (CAVALCANTT: 1995). O conceito de
sustentabilidade aqui equivale ao reconhecimento do que é biofisicamente possivel em
uma perspectiva de longo prazo. Assim, desde a Revolugao Industrial convivemos com a
propagacio e defesa da idéia de um crescimento constante, que nao passa de uma filoso-
fia do impossivel (GUERREIRO: 1979) pois, “podemos querer empurrar o crescimento
além desses limites. Mas devemos ter consciéncia do fato de que, mais cedo ou mais
tarde, teremos que confrontar com a némesis da natureza. (CAVALCANTT: 1995: p.36).

O conceito de “necessidade” é um dos critérios levados em consideragdo para a ges-
tao sustentavel das cidades e soma-se as significagdes consideradas como de nature-
za psicossocial e espiritual: autodeterminagéo, participagao politica, desenvolvimento
cultural e auto-realizagido existencial. A atual realidade do Maranhio e Brasil apresenta
elevados indices de crescimento econémico coexistindo com uma dinamica perversa
de desenvolvimento, construida através da deterioracdo da capacidade de autodetermi-
nagio e iniciativa criadora das comunidades (VIEIRA: 1995), uma realidade que reflete
os atuais planos de desenvolvimento com outro referencial de “necessidade”, causando
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injustigas sociais, entre elas, a injustica ambiental - relacionada aos riscos e danos ge-
rados pelos sistemas de produgao capitalista.

A base para a formula¢do da Agenda 21'*, com a qual mais de 170 paises se com-
prometeram, é que a busca por solugdes seja uma tarefa comum a toda a humanidade.
Kenneth Gould (2004) trabalha a teoria de que é preciso fazer pressiao para que todos
assumam responsabilidade sobre os rumos que serdo tomados no futuro: a natureza
ndo suportara tanta ingeréncia, e pode chegar o dia em que todos sofrerao, ndo somente
pobres, mas também os que hoje tém condi¢des de estar protegidos. O trecho a seguir
revela como comunidades e grupos sdo levados a imobilizagdo social, a qual barra a
agao politica e reivindicatoria:

Como as economias capitalistas geram comunidades segregadas em clas-
ses, os pobres e a classe trabalhadora estdo concentrados em dreas tipi-
ficadas por altos niveis de riscos ambientais e baixos niveis de riqueza.
(...) se defrontam com condi¢bes econdmicas limitadas em termos de
tipo de emprego e de remuneragdo. A concentragdo de desempregados e
subempregados em locagbes especificas cria comunidades de desespero
econdmico. Sob tal condi¢io, as comunidades pobres e operarias estao es-
truturalmente coagidas a aceitar qualquer iniciativa de desenvolvimento
econdémico que prometa um aumento no emprego local. Como resultado,
as comunidades pobres tém menos liberdade para rejeitar propostas es-
pecificas para a alocagido de unidades de produgdo ou de despejo dentro
delas do que as comunidades ricas, onde as novas oportunidades de em-
prego sdo uma preocupagdo menos premente. Quanto menos rica uma
comunidade, mais provavelmente aceitard novos riscos ambientais se estes
vierem acompanhados de promessa de vantagem econémica. (GOULD:
2004, p. 73).

O que Gould chama de aceitagdo, é na verdade coagdo social, conseqiiéncia de um
longo processo de imobilizagdo social. Paradoxalmente, injusticas ambientais contra-
riam um arcabougo de instrumentos legais, a comegar pela Constitui¢do Federal, que
em seus artigos 182 e 183 prevéem para a propriedade urbana o uso fundamentado na
fungdo social, intrinseca a nogao de propriedade, conforme seu art. 5°, capitulo XXIII,
principio a ser observado pela ordem econdmica. A fungdo social também deve ser
assegurada pelo Plano Diretor da cidade, essencial a um planejamento local que asse-
gure o desenvolvimento economicamente viavel, socialmente justo e ecologicamente
equilibrado.

164979 paises participantes da Rio 92 acordaram e assinaram a Agenda 21 Global, um programa de agdo baseado num

documento de 40 capitulos, que constitui a mais abrangente tentativa ja realizada de promover, em escala planetaria, um novo
padrdo de desenvolvimento, denominado “desenvolvimento sustentavel”. O termo “Agenda 21” é usado no sentido de intengdes,
desejo de mudanga para esse novo modelo de desenvolvimento para o século XXI.
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» GRANDES PROJETOS DE INVESTIMENTO ( GPI’S) E JUSTIGA AMBIENTAL

A imobilizacao social é uma estratégia utilizada para manter a estrutura social de
extrema desigualdade encontrada em todo o mundo, a qual é possivel a partir de uma
realidade que Vainer (2007) chama de desconstituigdo. O autor refere-se a3 uma descons-
tituigdo territorial, que vem acompanhada de fragmentagdo mais ampla: de saberes, da
cultura, das raizes da verdadeira histdéria do povo brasileiro. Neste contexto, os Grandes
Projetos de Investimento (GPI 's) sio reconhecidos como grandes descontituidores, pois:

Quase sempre se fazem nos corredores e gabinetes, a margem de qual-
quer exercicio de planejamento compreensivo e distante de qualquer de-
bate publico. Antes de estruturar territdérios e enclaves, o grande projeto
estrutura e se estrutura através de grupos de interesses e lobbies, coalizGes
politicas que expressam, quase sem mediagdes, articulagdes econdmico-
-financeiras e politicas. O local, o regional, o nacional e o global se en-
trelagam e convergem, na constituicdo de consorcios empresariais e co-
alizoes politicas. Projeto industrial, controle territorial, empreendimento
econdmico e empreendimento politico se misturam nos meandros dos
financiamentos publicos, das dota¢bes or¢amentdrias, das trocas de fa-
vores e, COmo vem a tona uma vez ou outra, da corrupgao institucional
e individual. O cacique local se da ares de importancia quando entra em
contato com o dirigente de um grande grupo econdémico internacional e
negocia pragas e igrejas, ao mesmo tempo em que pressiona “seus depu-
tados” a pressionarem instancias sub-nacionais e nacionais para a conces-
sdo de licengas e de favores. O exame da economia politica de cada grande
projeto permitiria identificar de que forma atores politicos e empresas na-
cionais e internacionais se associam e mobilizam elites locais e regionais
para exercer o controle do territdrio, constituindo uma nova geografia
fisica, localizados (VAINER: 2007, p.12).1%°

Em Séo Luis, simultaneamente com o abandono e nao implementacio das politicas
ambientais para a cidade, tem-se o planejamento de alguns GPIs, que instalam-se com
grande facilidade porque tém o apoio direto de membros dos trés poderes: Executivo,
legislativo e judicidrio maranhense. E o caso da termoelétrica que estd sendo constru-
ida proximo ao Porto do Itaqui (Sao Luis), da empresa MPX, mais uma vez licenciada
previamente pela Secretaria Estadual de Meio Ambiente (SEMA), sem a realizagdo de
audiéncias publicas a contento. A imprensa local veicula a opinido de politicos e alguns
empresarios que defendem essa térmica como se fosse a salva¢do para a economia do
estado, mas deliberadamente ocultam que este tipo de empresa gera muita poluigéo,

* A glocalizagdo € aquela realidade em que os projetos e planos de desenvolvimento sdo pensados a partir da venda das
riquezas locais, de seus recursos naturais, numa conexdo direta com o mercado exterior, através da exportagdo dos mesmos, seja
em matéria-prima propriamente dita, ou seja em dinheiro, pois, os lucros ndo vdo para as mesas dos trabalhadores brasileiros,
mas para as contas bancarias dos empresarios, politicos e gestores envolvidos na negociagdo. A riqueza local é negociada, numa
escala de interesses globais, comandada por grandes poténcias de modelo de produgdo capitalista.
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doengas respiratdrias e até cancer sua tecnologia é das mais atrasadas, utilizando o car-
vao mineral, altamente poluente, além de provocar alteragdes climaticas inevitaveis.

Grandes Projetos de Investimento (GPIs) requerem licenga ambiental para que se-
jam construidos e instalados, com realiza¢ao de audiéncias publicas, estudos e relato-
rios de impacto ambiental, os quais estdo expressos pela Resolugdo do Conselho Nacio-
nal do Meio Ambiente (CONAMA) n° 001/86, mas os Estudos de Impacto Ambiental
(EIAs) e os Relatorios de Impacto Ambiental (RIMAs) na atual conjuntura nao tém o
poder de barrar interesses pré-definidos de grandes decididores, mesmo que estes preju-
diquem comunidades inteiras.

Os moradores do povoado quilombola Salva Terra (Rosario/MA) foram surpreendi-
dos pela visita de sete representantes da Secretaria de Industria e Comércio, Secretaria
de Desenvolvimento Agrario e Instituto de Terras do Maranhao, os quais informavam
que o povoado estava na drea de interesse da Refinaria Premium, em processo de im-
plantagdo pela Petrobras; teriam 20 dias a contar do 10 de setembro para desocupar a
area. O que desconsideram ¢é que Salva Terra tem mais de 200 anos de vida e cultura!
Essa situagdo remete a um dos problemas centrais do atual modelo de licenciamento,
que diz respeito ao acesso obstruido a informacgao:

O modo como a informagéo é veiculada é muitas vezes enviesado, sob
a forma de compéndios escritos em linguagem incompativel com a dos
grupos locais, seja de chamadas publicitarias nas rddios e demais meios
de comunicagdo, que apresentam o empreendimento como necessaria-
mente benéficos para os grupos locais, obscurecendo seus aspectos nega-
tivos. (Doc. Politico FASE, UFR], p. 04).

Neste contexto, é relevante o debate sobre a legitimidade dos processos de desenvol-
vimento construidos com ideologia colonialista, a base de muita violéncia sobre os po-
vos nativos. As conseqiiéncias desta forma de expansao sao pensadas por Porto (2004)
quando realiza uma andlise sobre Saude Publica e (in)justica ambiental no Brasil ao
discutir o grau de risco gerado pelo sistema econémico vigente e seu exacerbado incen-
tivo ao consumismo:

As sociedades capitalistas ricas do século XX cresceram gerando quan-
tidade de lixo, degradacdo ambiental e novos riscos tecnolégicos numa
velocidade jamais vista anteriormente na histdria da civilizagio, dai serem
também chamadas de sociedades do risco [...] mesmo nas sociedades mais
ricas a distribui¢do dos riscos e beneficios do desenvolvimento é desigual-
mente distribuida na populagdo, dependendo de suas caracteristicas de
classe, raga,etnia e género (PORTO, 2004, p.125).

Observa-se com clareza que as gestoes das sociedades do risco levaram para as regioes
um desenvolvimento caracterizado pelo desrespeito a diversidade étnica e autodeter-
minagdo dos povos. O Tratado de Educacdo Ambiental para Sociedades Sustentdveis e



Responsabilidade Global'*, do qual o Brasil é signatario, em seu artigo 9°, fala da recu-
peragao, reconhecimento, respeito, reflexao e utilizagdo da histdria indigena e culturas
locais como bases da educagao ambiental. A educagdo ambiental para os signatarios do
tratado é compreendida como estratégia fundamental para a transformacao estrutural,
rumo a um novo paradigma de desenvolvimento, vez que o atual modelo tem causado
degrada¢do e miséria humanas para a maioria dos grupos sociais

(...) a preparagdo para as mudancas necessdrias depende da compreensao

coletiva da natureza sistémica das crises que ameagam o futuro do pla-
neta. As causas primadrias de problemas como o aumento da pobreza, da
degradagdo humana e ambiental e da violéncia podem ser identificadas
no modelo de civiliza¢do dominante, que se baseia em superprodugio e
superconsumo para uns e subconsumo e falta de condi¢ées para produzir
por parte da grande maioria. (Doc: 1992, p.1)

O referido documento pontua a necessidade de aboli¢do dos programas de desen-
volvimento, quando pensados no plano das agéncias multilaterais, num estreitamento
com os Governos locais, que ndo incentivam, mas excluem a participagdo popular nas
decisdes estruturais.

~ A ESTACAO ECOLOGICA DO RANGEDOR

A criagdo de Estagdes Ecoldgicas é um instrumento da politica nacional de meio am-
biente, cuja categoria de protegio é integral, admitido apenas o uso indireto de seus recursos
naturais, para fins de pesquisa cientifica e realiza¢io de educagio ambiental. A Estagido Eco-
légica do Sitio Rangedor (Estagido do Rangedor), localizada na zona urbana de Sao Luis/MA
- foi criada pelo Decreto n. 21797/2005, com uma area inicial de 125,65 hectares. Ressalte-se
que, em 2007 foi baixado o Decreto n° 23.303/07, diminuindo a sua drea, que passou a ter
120,95 hectares. (Diario Oficial/2007).

Situa-se, conforme a Lei de Zoneamento Municipal, em Corredor Primério, de mul-
tiplos usos e primeiro eixo de expansio da cidade. A protegio legal integral da drea deu-se
por esta apresentar propriedades geotécnicas e pedolégicas, com caracteristicas fisiogréficas
locais, de importante relevancia para o processo de infiltragio de 4guas pluviais. Essas carac-
teristicas tornam o Sitio do Rangedor uma drea de recarga de aqiiiferos, interagindo com a
dinamica das 4guas da microbacia do rio Calhau e com a sub-bacia do rio Anil, dois grandes
rios da Ilha (Decreto n. 21.797/2005).

A vegetagio ¢é essencial para a proteg¢io dos aqiiiferos ali existentes, bem como para
manter os padrdes climdticos, advindo tanto de processos naturais como da grande quanti-
dade de poluigio do ar, pois a Estagio Ecoldgica do Sitio Rangedor é envolta por trés grandes
avenidas de acesso: Avenidas Jer6nimo de Albuquerque, Holandeses e Eduardo Magalhaes.

166 pocumento elaborado pelo Grupo de Trabalho das Organizacdes N&o-Governamentais, reunido para este fim, durante a ECO-

92 (Conferéncia das Nagdes Unidas para o Meio Ambiente e o Desenvolvimento).
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O prédio da Assembléia Legislativa do Estado do Maranhdo (ALEMA) est4 localizado dentro
da Estagio Ecoldgica.

De acordo com informagoes do Relatdrio de Avaliagio Ambiental que a ALEMA apre-
sentou em 2006 a Secretaria de Estado de Meio Ambiente (SEMA), para fins de licenciamento
ambiental, a Estag¢do Ecoldgica (EE) do Rangedor esté localizada numa area que foi instituida
pelo poder executivo, a partir de 1991, como o centro administrativo do estado do Maranhdo
com a construgio da sede do palicio do governo Henrique de La Roque, em terras do antigo
Instituto de Previdéncia do Estado do Maranhio (IPEM), atual Fundo Especial de Pensido
dos Servidores Publicos (FEPA), denominadas Sitio Santa Euldlia e Sitio Rangedor, no Bairro
IPEM - Calhau, 4rea considerada nobre da cidade.

No Sitio Rangedor, na Avenida Jeronimo de Albuquerque, além da ALEMA , foram
construidos o Centro de Convengdes do SEBRAE e no lado oposto estd o Residencial Novo
Tempo, destinado aos servidores estaduais.

» ASSEMBLEIA LEGISLATIVA E EsTACA0 EcoLdGICA DO SiTIO RANGEDOR

A criagao da EE do Sitio Rangedor, em 2005, foi resultado da mobilizagdo de forgas
sociais que pressionaram o Governo Estadual a proteger a drea, pois a constru¢ao do
Centro de Convengdes de Sao Luis ja havia impactado a regido.

Consultando documentos constantes do Inquérito Civil n. 91/08, instaurado pelo
Ministério Publico Estadual através da Promotoria do Meio Ambiente, compreende-
-se que a Assembléia Legislativa, sem dificuldades, conseguiu em 2003 autorizagio da
SEMA para a constru¢ido da nova sede: pois tinha posse do terreno, a época, com sua
primeira parte doada pelo Governo do Estado através das Leis n°® 7.373/99 (46.350m?)
e, em 2003, obteve a doagdo de mais 38.634,84m? através da Lei 7.997/03, ano em que
comegaram as construgdes.

Contrariando manifestos e a tramitagiao de agdes judiciais (MPE, IMARH) foi dada
continuidade a obra, numa postura que refletiu a indiferenca dos deputados estaduais
do Maranhdo sobre as questdes socioambientais. (Inq. Civil MPE; IMARH).

Criada a Esta¢do Ecoldgica em 2005, sua implantagéo, gestdo, plano de manejo, mo-
nitoramento, controle, fiscaliza¢do e promo¢ao da educagiao ambiental ficaram sob a
responsabilidade da SEMA. O Decreto que a criou nao fala em Zona de Amorteci-
mento, que é o entorno da drea de uma Unidade de Conservagido (UC), cuja defini¢dao
de limites se faz necessaria para minimizar impactos negativos sobre a UC. A Zona de
Amortecimento, por sua importéncia é, segundo a Lei n. 9985/2000 do Sistema Nacio-
nal de Unidades de Conservagdao (SNUC), inerente a Unidade de Conservagao.

O movimento de pessoas na Avenida Jeronimo de Albuquerque ¢ intenso, ao longo
da qual se via um trecho de grande beleza florestal. Uma franja de vegetagao exuberante
escondia a construgao da Assembléia Legislativa do Estado do Maranhao (ALEMA),
impedindo que a sociedade soubesse o que estava acontecendo. Quando terminadas as
obras do prédio, comegaram os desmatamentos de uma area de 0,8438 hectares, para
construir suas vias de acesso. A retirada da vegetagdo que beirava a avenida ficou por
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ultimo, quando toda a populagdo pode ver a nova Assembléia Legislativa e se chocou
com a dimensdo do empreendimento e com a imensa drea desmatada.

A drea desmatada para a via de acesso do prédio-sede tem profunda importancia
ambiental, alimenta todo o lengol freatico, é drea de recarga de aqiiiferos, ja que com a
pavimentagdo, o solo ndo absorve as d4guas para recarregar os lengéis freaticos.

A criagao da Estag¢do Ecoldgica foi posterior ao projeto de construgdo do prédio da
Assembléia, conforme documentos analisados, mas a drea do entorno do prédio poderia
ter sido poupada. As obras do acesso, no minimo, atingiram a zona de amortecimento
da estagdo ecoldgica, configurando de fato, um crime ambiental. Fotos nos arquivos da
SEMA (Departamento de Preservagio e Conservacao Ambiental) mostram a presenga
de lixo de construgido da obra na Estacdao Ecoldgica, crime ambiental cometido por
Deputados Estaduais, a revelia das leis ambientais locais, nacionais e internacionais'®’.

As conclusdes do Relatério de Avaliagao Ambiental realizado em junho de 2006 e
entregue 8 SEMA no mesmo més, considera minimos os impactos negativos sobre a
area da microbacia do Rio Anil a ser afetada, sobre a 4rea florestada, afirmando que
a maioria das edificagbes ocorreram em dareas ja desmatadas (as provas nao foram
apresentadas a sociedade).

E importante observar que em alguns documentos, como no ja referido Relatério de
Avaliagdo Ambiental e na defesa da Assembléia Legislativa ao Auto de Infragdao n° 1150
impetrado pela SEMA em julho de 2008, a livre constru¢io da sede é justificada pelo
fato de que nenhum profissional “habilitado” constatou a presenca de nascentes e de
outras caracteristicas que classificariam a drea como de Preserva¢ao Permanente, o que
leva a indagagéo sobre a lucidez desses relatérios. Estes laudos deveriam ser resultado
de estudo profundo sobre a drea e sua vegetagio, solo, 4guas (subterrineas e superfi-
cie), animais, envoltos por uma ética profissional que incorpore a dimenséo social das
questdes ambientais. A realidade tem demonstrado que é rotineiro que os relatérios
ambientais encomendados pelo empreendedor apresentem informagdes inveridicas.

Também exemplifica esta situagio, a existéncia de um laudo ambiental sobre a Area
Leste 2 do Sitio Rangedor, o qual afirma que esta nao possui nascentes e que desmata-la
inteira nio traria problemas socioambientais! E um laudo encomendado pelo proprie-
tario de boa parte das terras da Area Leste 2, que pretende vendé-la para a construgio
civil.'®* Em uma visita, verifica-se que a Area Leste 2 do Rangedor possui muitos “olhos
d’4gua’, nascentes, riachos e igarapés'®.

167 -0 Brasil é signatario da Convengdo da Biodiversidade, de 1992, da Convengdo Ramsar, de 1971 e da Convengdo de Washington,
de 1940, bem como os compromissos e responsabilidades assumidos na Declaragdo do Rio de Janeiro, de 1992.

168 Esta “constatagdo” é fortalecida pelas autorizagdes do 6rgdo ambiental responsavel pela liberagdo do empreendimento,

no caso, a SEMA e também pelo sinal verde dado pelo Orgdo Municipal encarregado de zelar pela implantacio e fiscalizagdo das
normas do Plano Diretor da Cidade, a SEMTHURB — Secretaria Municipal de Terras, Habitagdo e Urbanismo (as copias das licengas
estdo anexadas ao Ing. Civil n. 91/08 — Ministério Publico Estadual).

169 Quase todos contaminados pelo esgoto, mas, a despeito dessa destruicdo ambiental, os olhos dagua ainda brotam puros.

Muitos deles, assim que saem a superficie, sdo logo afetados, como no caso do sitio em que mora Rita Fiqguene, ambientalista,
artesd, preservadora da natureza.
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Cientistas e profissionais sem vinculo com o empreendedor, como pesquisadores das
universidades federal e estadual do Maranhao, afirmam o contrario: a drea é de extrema
importancia para o equilibrio climatico natural da Ilha, bem como para a prote¢iao dos
recursos hidricos das bacias do rio Calhau e do rio Anil, equilibrando a grande polui¢ao
do ar. Na Esta¢ao do Rangedor, a interagao hidrografica é mais direta com a bacia do
rio Anil, alimentando o len¢ol freatico; ja na area Leste 2, da-se com o rio Calhau: mas
as duas areas tem relagdo direta, pois compdem o mesmo ecossistema, fazem parte do
grande Santuario Ecoldgico do Sitio Rangedor.

Nesse contexto de laudos e avaliagdes ambientais que raramente barram projetos de
grande impacto socioambiental, uma pesquisa deu origem a um documento politico,
sob a coordenagdo de Henri Acselrad (UFR]) e Jean-Pierre Leroy (FASE), o qual pro-
poe a Avaliagdo de Equidade Ambiental (AEA) fruto da analise de quatro estudos de
caso, com observagao detalhada do processo que visava ou visa ao licenciamento e/ou
execuc¢io de quatro grandes projetos de impacto ambiental e social'”°.

A AEA busca transformar o modelo de avaliagio ambiental vigente. E pelo impacto
negativo sobre varios grupos sociais que o documento politico clama pela urgéncia de
um novo modelo de EIA-RIMA:

Denunciamos em particular o pouco caso feito das populag¢ées atingidas
e advogamos que seja criado um instrumento de avaliagdo complemen-
tar ao EIA/RIMA, que chamamos de Avaliagdo de Equidade Ambiental
— AEA. (Documento. Politico FASE, UFR]). '7!

Nesse contexto, a Avaliacdo de Equidade Ambiental aspira efetivamente levar a sus-
pensédo de determinados empreendimentos. A alma da AEA, proposta ainda em cons-
trugao, pode ser compreendida nas seguintes palavras (Documento Politico, f. 2):

A incorporagdo apropriada de uma dimensado sécio-ambiental as avalia-
¢oes de impacto ambiental de empreendimentos mostraria que esta em
jogo nos empreendimentos ndo somente a preserva¢do do meio ambien-
te, mas a manutengdo de certo nimero de grupos sociais no seu quadro
de vida, trabalho e reprodu¢do sécio-cultural. Portanto, estio em jogo
trabalho, emprego e atividades econémicas, que apesar de nao serem fre-
quientemente consideradas, tém grande importancia para muitos grupos
sociais cuja destituigdo das bases de subsisténcia os langard na pobreza
e no rol das populagoes a serem atendidas por programas assistenciais.

170 - 1. Licenciamento da carcinicultura no extremo sul da Bahia, em comparacio com empreendimentos do Estado do Ceara; 2.

O licenciamento da barragem hidroelétrica de Irapé, no Vale do Jequitinhonha, em Minas Gerais, em comparagdo com a barragem
de Murta, no Vale do Rio Doce, empreendimento ainda ndo implementado; 3. O licenciamento da monocultura do eucalipto no
norte do Espirito Santo e sul da Bahia e 4. A barragem hidroelétrica de Belo Monte (PA), empreendimento projetado. (Doc. Politico)

171 -De fato, o nimero recorde de licencas ambientais expedidas em 2008 (467 licencas, cem a mais que em 2007), 70% das

quais expedidas apds a entrada de Carlos Minc no MMA, revela que o atual governo tem buscado uma aceleragdo da liberagdo de
licengas sobre o PAC a qualquer custo.
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~ AREA LESTE 2 DO SITIO RANGEDOR E CONFLITOS SOCIOAMBIENTAIS

A érea Leste 2 referida neste trabalho corresponde as terras do “Grande Santuario” Eco-
l6gico do Sitio Rangedor que foi separada da drea 1(Estagdo Ecoldgica do Rangedor) pela
Avenida Eduardo Magalhies, parte indissocidvel do ecossistema de vegetagio, solos e aqiiife-
ros do Sitio Rangedor.

Com aproximadamente 80 hectares na zona norte da regiio metropolitana da ilha de
Sao Luis, a 4rea, localizada no Calhau, é uma das principais reservas florestais e de d4gua doce
de Sdo Luis, incluindo as nascentes do rio Calhau, o maior rio da Bacia Ocednica da Ilha,
também conhecida como Bacia Litorinea.

Por suas nascentes e grande riqueza de olhos d’agua, igarapés, riachos, cérregos, a drea
é uma Area de Preservagio Permanente (APP), condi¢io que foi confirmada pelo Instituto
Brasileiro do Meio Ambiente e dos Recursos Naturais Renovaveis (IBAMA/MA)) em rela-
tério de vistoria realizado no final de 2007. A Leste 2 sofre com a polui¢io intensa de seus
aqiiiferos e vegetagdo proxima. Sdo problemas socioambientais que afetam a satide das co-
munidades mais pobres da drea, como a Vila Nossa Senhora da Conceigéo e Portelinha, cujas
casas foram construidas em terra rodeada por vasta vegetagio, com presenca de dguas, hoje
expostas a contaminagio causada pelos esgotos.

A Vila Nossa Senhora da Conceigédo I, II e III sdo ocupagdes populares com cerca de
3.000 familias. Também a Leste 2 esta circundada por centenas de residéncias de bairros de
classe média e alta, como Alto do Calhau, Vinhais, Cohafuma e Planalto Vinhais.

Em pesquisa de campo na Leste 2, no dia 22 de marg¢o de 2009, na Avenida Eduardo
Magalhies, encontrou-se o trabalho de coleta de assinaturas para que a Leste 2 fosse inserida
nos limites de prote¢io da Estagido Ecolégica do Rangedor. Esta manifestagdo aconteceu em
frente ao sitio da ambientalista e artesd Rita Fiquene, em parceria com o Instituto de Pesquisa
e Preservagéo de Florestas e Rios (IPEFLOR) cujo objetivo € trabalhar nos espagos urbanos
a preservacio de rios e florestas ameagados de extingdo. As nascentes existentes no Sitio da
ambientalista Rita recebem o esgoto vindo do bairro Vinhais, assim como tantos outros olhos
d’4gua da Leste 2.

Além da poluig¢io das nascentes e riachos que alimentam o rio Calhau , o desmata-
mento é problema sério em questio: a Area Leste 2, considerada zona nobre de Sdo Luis, é
alvo de grande interesse imobilidrio. De acordo com a Associagio de Amigos e IPEFLOR,
Parceiros do Sitio Rangedor, grande parte da Leste 2 tem proprietario, cujo plano é vender
as terras para construir iméveis, empreendimentos que, no geral, nio se referenciam nas leis
ambientais.Tentar barrar o desmatamento da Leste 2 é tarefa dificil, pois significa enfrentar a
influéncia de grandes empresarios e politicos.

A protecido da 4rea Leste 2 relaciona-se ainda com a preservagio da biodiversidade:
proteger a variedade de organismos vivos de todas as origens, da fauna e flora da mata viva do
Rangedor'”2. Na Leste 2, existem macacos capijuba, jacarés, varios tipos de passaros. A flora

172 g importante lembrar que, conforme estudos realizados sobre a construgdo de grandes hidrelétricas, como a de Tucurui,

por exemplo, onde milhares de hectares de terras foram alagados, os animais ali existentes morreram e houve menos de
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local apresenta muitas palméceas como o babagu, coqueiro, tucum, buriti, jugara, anajé, pés
de manga, murici, caju, saputi, caja, bananeiras, embauba, castanheiras, bambu, mamona.
Virios tipos de borboletas e flores, que dariam um inventario grandioso, assim calcula-se
que a contribui¢io dessa grande floresta em meio urbano pode ser maior do que se imagina.

A existéncia de ervas medicinais que podem ser pesquisadas e trazer grande beneficio a
saide humana, fora todos os usos que a comunidade local pode fazer dos frutos e peixes dos
rios, como quando faziam os moradores da Vila Nossa Senhora da Concei¢io, no tempo em
pescavam e nio havia despejo dos esgotos de bairros como Cohama e Vinhais nos riachos
e nascentes, conforme informagdes da familia de Rosa Maria Teixeira, moradora do bairro.
Essa realidade de degradagdo socioambiental comegou hé uns seis anos para a familia de
Rosa Maria, que hd dez anos vive no lugar.

Para alguns autores, como Ehrlich & Ehrlich,(1992) a perda da biodiversidade constitui
0 mais sério perigo ambiental singular que confronta a humanidade. E muito importante
registrar que na Leste 2, segundo informagdes colhidas em entrevista, hé trafico de macacos
e passaros: macacos capijuba sdo comprados pelos traficantes por 30 reais da mio de jovens
usudrios de merla'”, realidade que reflete os danos de uma comunidade abandonada pelas
politicas publicas.

A ameaca de derrubada de vérias palmeiras de babagu preocupa. Estas, com exce¢io
do mangue, sdo as principais remanescentes de vegetagido natural que se tem na Ilha de Sao
Luis atualmente. O Cédigo Florestal brasileiro estabelece em seu artigo 2° que estas formas
vegetais sdo de preservagio permanente e faz referéncia expressa inclusive a sua presenga em
drea urbana. O babagu possui alto poder de seqiiestro de carbono'+.

Especialmente sobre a vida do Rio Calhau, constatou-se que o mesmo é alvo descarga
direta dos esgotos dos bairros residenciais e condominios préximos da érea. Pesquisas apon-
tam que a Companhia de Aguas e Esgoto do Maranhido (CAEMA) possui em Sdo Luis apenas
duas estagbes de esgoto parcialmente funcionando, uma contradigio diante da elevada taxa
de 50% sobre o valor do consumo de agua que os cidaddos de Sdo Luis pagam para o servigo
de tratamento de esgoto, que a empresa nio realiza. Ainda ha o despejo de residuos tdéxicos
industriais nos rios, sem trato especial, contrariando toda uma legislacio ambiental voltada
para essa questdo.

» IN)USTIQA AMBIENTAL CONTRA OS MAIS POBRES, DESERTOS E
MECANISMOS LEGAIS DE PROTECAO AMBIENTAL

A situagdo atual da Sra. Luzia, moradora ha 22 anos em um sitio no Alto do Calhau,
mostrou uma area de seu quintal, com nascentes, completamente poluida pelo esgoto de

1% de sobrevivéncia. O respeito a vida dos animais ndo é considerado pelos planos de desenvolvimento que contam com o
desmatamento e alagamento das terras.

173 - Merla é um subproduto da cocaina, droga altamente perigosa, capaz de provocar danos irreversiveis ao organismo. Os usuarios

rapidamente entram para a delinquiéncia, roubando para sustentar o vicio ou se envolvendo com o trafico para comprar a droga.

174 - Artigo Efeitos da Aprovacdo do Projeto de Lei Anti-Babagu, de LIMA, Roberta M. B. de F., UFMA, 2008.
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um condominio construido no bairro Planalto Vinhais h4 mais ou menos dez anos. Dona
Luzia conta que os “olhos d agua” limpos, formando lagoas, onde as pessoas banhavam
e se alimentavam dos frutos das arvores, era o que dava qualidade de vida aos seus dias.

Hoje ninguém anda descal¢o perto das nascentes, por medo de contrair doengas.
Nao fazem mais uso das frutas e alimentos fornecidos pelas arvores. Mas o problema
socioambiental vai além: uma marmoraria instalou-se ao lado de seu terreno, hé apro-
ximadamente oito anos, causando polui¢do sonora, além dos residuos que sido deposi-
tados no ar por causa do corte de inox, vidro, ago, marmore. A marmoraria, nos ultimos
meses, foi expandida com a constru¢do de mais um andar para cima, sem nenhum
mecanismo de barreira para os residuos e ruidos.

O esgoto da marmoraria é depositado em um curso d “agua, o mesmo que é alimen-
tado pelas nascentes do quintal de Dona Luiza, bem como por outras tantas encontradas
nesta regido rica em nascentes. Além de poluir mais um dos mananciais da Area Leste
2, seus residuos toxicos sdo despejados no Rio Calhau, que corre para o mar da Praia do
Calhau, onde criangas, jovens e adultos tomam banho.O conhecimento desta situagdo
empirica remeteu a uma conjuntura de injustica ambiental: os empreendimentos de po-
tencial poluidor sdo sempre empurrados para as regides das populagdes mais pobres, an-
tes ndo dispoe de instrumentos e recursos humanos para fazer frente a esses problemas.

O que a paisagem de devastagdo da Area Leste 2 do Santudrio Ecolégico do Range-
dor tem a ver com desertificagdo? A imagem vem a mente quando, caminhando por
uma trilha na Leste 2, passando por algumas nascentes do rio Calhau, em meio a beleza
e exuberancia da mata, tdo perto da zona urbana, mas sem ouvir nenhum som tipico da
cidade, encontra-se uma extensa area desmatada, puro barro, tio ampla e sem vegeta-
¢ao que lembrou a paisagem de um deserto.

Onde antes era um morro verde, agora a agdo do homem retira matéria prima da
natureza sem ter consciéncia de seu limite. Sdo crateras formadas pela retirada de areia
do solo da Area Leste 2, para ser usada em construgdes, o que facilita a acdo de especu-
ladores imobilidrios com a drea, ja “limpa” de vegetagao.

Diante dessas realidades, a area Leste 2 apresenta significantes conflitos socioam-
bientais, embora estes pouco sejam denunciados pelas populag¢oes atingidas. Quanto a
gestao hidrica da area, suas nascentes e demais aguas podem e devem ser protegidas por
pelo menos por trés instrumentos legais:

Codigo Florestal, Lei n® 4.771, de 15 de setembro de 1965.

Resolu¢io CONAMA n°303/02: define como APP, em seu art. 3°, inciso II, as areas
ao redor de nascentes ou olho d’ 4gua, ainda que intermitente, com raio minimo de 50m
de tal forma que proteja, em cada caso, a bacia hidrografica contribuinte; da mesma
forma que protege as dreas situadas em faixa marginal de cursos d’agua, com limites de
preservagao que variam conforme o tamanho do rio, riacho ou igarapé; protege ainda
area situada em vereda'”?, com limites definidos a partir do espago brejoso e encharcado.

175 - NOTA: definicio dada pela Resolugio CONAMA 303/02: Vereda: espaco brejoso ou encharcado, que contém nascentes ou
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Lei Estadual 8.149/2004, que inclui assuntos da mais alta relevancia nas questoes
das 4guas, como o estabelecimento de normas para protecao das areas de recarga de
aquiferos.

Embora a solugao pensada pelo IPEFLOR, bem como pela Associagao dos Amigos
e Parceiros do Sitio Rangedor de incluir a Leste 2 na Esta¢do Ecoldgica do Rangedor
encontre barreiras no préprio ambito da Lei Ambiental, quando o Sistema Nacional de
Unidades de Conservagao — SNUC, dispde que as Unidades de Conservagao Integral
sdo areas restritas quanto ao seu uso e acesso, esta foi a idéia mais imediata que ocor-
reu aos ambientalistas que lutam por sua protecdo. Proteger a drea ¢é tarefa dificil, mas
possivel com a unido de forgas de agentes sociais interessados. Neste caso, agdo urgente
¢ a realizacdo de estudos para saber em qual categoria de Unidade de Conservagao a
Leste 2 pode ser inserida, de forma a preservar uso que as familias fazem dos recursos
naturais, que podem ser transformados em alimentos, fonte de renda e trabalho para
as comunidades pobres da Leste 2, com vdrias possibilidades, entre elas, a feitura de
artesanato; a producdo de alimentos, como a Jugara e todos os produtos dela derivados:
geléias, polpas, doces'”®. Assim, estariamos implementando uma das diretrizes do Tra-
tado de Educag¢do Ambiental para Sociedades Sustentdveis e Responsabilidade Global, que
no item 6° de seu Plano de A¢ao, diz que é fundamental “Promover e apoiar a capacita-
¢do de recursos humanos para preservar, conservar e gerenciar o ambiente, como parte
do exercicio da cidadania local e planetaria”

~ CONCLUSAO

O panorama geral de insustentabilidade ambiental da Estagido Ecolégica do Rangedor
requer intervengdes urgentes. A¢es de protecdo das bacias hidrograficas sdo necessarias
para reverter o atual quadro de polui¢ido de quase todos os rios do Estado: s6 1,5% dos esgo-
tos sdo tratados.

No que se refere a Estagdo Ecoldgica do Rangedor, a situagio é de ingeréncia ambiental,
tendo em vista que o Departamento de Preservagdo e Conservagio Ambiental da SEMA nio
possui seu Plano de Manejo, inexistindo fiscalizagdo e realizagdo de pesquisa e educagido
ambiental. Também é necesséario delimitar sua Zona de Amortecimento, limites em que a
Area Leste 2 pode ser inserida, com virias propostas possiveis, como, por exemplo, o reflo-
restamento das dreas degradadas com arvores nativas, frutiferas.

Ressalte-se que os autos de infra¢do da SEMA aplicado & Assembléia Legislativa, bem
como as constata¢des de crime ambiental na drea da Estagio Ecoldgica referem-se as obras
de desmatamento e pavimentagio para o acesso ao prédio: foram atingidas Areas de Preser-
vagdo Permanente (APP), a dizer, uma “vereda” e nascentes de dgua: as APPs prescindem de

cabeceiras de cursos d’agua, onde ha solos hidromérficos, caracterizado predominantemente por renques (fileiras) de buritis do
brejo e outras formas de vegetagdo tipica.

176 - No Natal de 2008, Rita Fiquene obteve uma renda de quase RS 1.000,00 sé com a producio de arranjos artesanais feitos a
partir de folhas, galhos e outras matérias primas advindas das palmeiras do babagu, anaja, entre outras arvores.
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lei especifica para sua prote¢ido, mas sem mecanismos de fiscalizagio e gestido, efetivamente
as sdo alvo fécil de crimes ambientais.

Resta ainda registrar uma ilegalidade cometida pelo Poder Executivo: diminuir, em
2007, através do Decreto n 23.303/07 os limites da Estagdo Ecolégica do Rangedor. O Sistema
Nacional de Unidades de Conservagio é claro, em seu artigo 7°, quando diz que a desafetagdo
ou redugio dos limites de uma Unidade de Conservagédo s6 pode ser feita mediante lei espe-
cifica e nio pela reedi¢do de um decreto-lei. A Assembléia Legislativa deve ser pressionada
para cumprir o Projeto de Recuperagio de Areas Degradas - PRAD, apresentado em 2006
a SEMA para compensar todos os crimes ambientais praticados na 4rea e constatados pelo
IBAMA/MA bem como pelo Ministério Publico Estadual (documento do IBAMA anexado
no Inquérito n°. 91/08).

Mudar este panorama de risco significa criar uma estrutura ambiental com capacidade
para disciplinar o uso dos recursos naturais, com zoneamento e licenciamento ambiental
criterioso, isto é, o Estado a frente do controle real do planejamento, gerenciamento e mo-
nitoramento ambiental, com participagio social: os instrumentos de gestdo para a protegio
ambiental s6 tem legitimidade se fizer valer a voz e o saber das comunidades envolvidas.

Urge que as classes médias e altas dos bairros e condominios residenciais da Leste 2
se sintam responsdveis pelo futuro da sustentabilidade em risco quando da possibilidade de
derrubada de toda a Leste 2 para construgio de prédios residenciais e comerciais: é necessario
internalizar que a preserva¢do dos bens naturais refere-se a manutengio da vida de todos.
Provavelmente, nestes lares residem também “grandes decididores”, os quais possuem as con-
di¢des atuais de interferir e mudar esta situagio.

Kenneth A. Gould (2004) apresenta uma estratégia de luta, para mover grupos sociais po-
bres, bem como mover elites: serd necessirio mobilizar em primeiro lugar as comunidades mais
pobres, e, portanto, mais vulneraveis. Os recursos politicos externos devem enfocar o aumento
da capacidade de sua resisténcia ecoldgica, onde a resisténcia efetiva parega menos possivel.

A tarefa politica diante dos que evitam a distribuigdo dos riscos am-
bientais para os extratos mais baixos, existente no contexto da economia
capitalista é gigantesca: nada menos do que uma mobilizag¢do efetiva e o
fortalecimento e capacitagido politica de cada comunidade pobre e ope-
raria em uma dada sociedade e, por fim, em todo o globo terrestre serdo
necessarios para forgar os que controlam o sistema de produ¢io a convi-
ver e enfrentar as conseqiiéncias de satide publica e ecoldgicas negativas
das suas agendas de crescimento econémico (GOULD, 2004, p. 76)

Manter viva a Estagcdo Ecoldgica do Rangedor significa zelar pelo futuro de toda a Iha
de Séo Luis. A nogédo de sustentabilidade, para os atores sociais decididores, fica s6 na retdrica,
carecendo-se urgente que os érgios ambientais assegurarem que a legislagdo seja cumprida.
Apenas com a efetiva aplicagdo dos instrumentos legais de protegio, sera possivel transfor-
mar e salvar a vida da Area Leste 2 do Grande Santudrio Ecolégico do Sitio Rangedor, o que
envolve todas as pessoas que ali residem.
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AQUESTAO URBANA E DA MORADIA: UMA ANALISE DO
PROGRAMA - PAC RIO ANIL NO BAIRRO DA LIBERDADE,
NA CIDADE SAO LUIS-MA.

Silvio Sérgio Ferreira Pinheiro'”’

~ INTRODUCAO

A idéia deste artigo partiu do interesse em analisar as condi¢des de moradia/habi-
tagdo dos moradores do bairro Liberdade, na cidade de Sdo Luis/MA, face a intervengio
do poder publico através da a¢do governamental denominada Programa de Aceleragio do
Crescimento(PAC) Rio Anil. O PAC é um programa do Governo Federal Brasileiro langado
no dia 22 de janeiro de 2007 pelo Presidente da Republica, Luiz Inicio Lula da Silva. Traduz-
-se em um conjunto de investimentos organizados em: logistica (rodovias, ferrovias, portos,
aeroportos e hidrovias); energia (geracio, transmissido de energia elétrica, petréleo e gis na-
tural e combustiveis renovéveis); e infra-estrutura social e urbana (saneamento, habitacio,
transporte urbano, programa luz para todos e recursos hidricos). Cabe dizer que a constru-
¢do de habitagdo no bairro Liberdade néo é a principal obra executada pelo PAC no Mara-
nhio. Sua principal intervengéo é a recuperagido do complexo vidrio e a reforma do Porto de
Itaqui (MA), corredor de exportagio de minério de ferro, localizado também em Séo Luis.

A perspectiva de moradia digna foi apresentada aos moradores do bairro Liberdade,
através do programa, com foco na habita¢io. Passou a ser chamado Projeto Rio Anil, cujo ob-
jetivo era construir habita¢gdes consideradas mais adequadas para a populagéo ribeirinha re-
sidente nas palafitas, na sua maioria quilombolas, que viviam em condi¢des precérias, assim
como ireas de lazer e espagos de convivéncia comunitiria, conforme informagdes levantadas
junto ao projeto. Visando beneficiar cerca de 250 mil pessoas, o Projeto Rio Anil se propunha
a atender diretamente moradores da margem esquerda do Rio Anil, na faixa que atravessa os
bairros Camboa, Liberdade, Fé em Deus, Vila Sésamo, Apeadouro, Alemanha, Irmios Cora-
gem, Barreto e Vila Cristalina.

A escolha do bairro Liberdade para execugio do projeto piloto do PAC - Habitagdo
deu-se pelo fato de ser uma regido que, embora situada préximo ao centro histérico da cidade
de Séo Luis, caracteriza-se pela concentragio de populagdo de baixa renda, oriunda em parte,
de remanescentes de quilombos do municipio de Alcdntara/MA e/ou de outros municipios
da regido Baixada Ocidental Maranhense. Como ja mencionado anteriormente, um nimero
significativo dessa populagio mora em palafitas construidas sobre o manguezal, na margem
esquerda do Rio Anil. A idéia central do PAC Rio Anil, conforme consta no Programa, con-
siste na substitui¢do das palafitas por apartamentos, mantendo os moradores no lugar onde
residem, assegurando-lhes inclusive a relagdo de vizinhanga.

177" pdministrador. Trabalho de Conclusdo do Curso de Especialista em “Sociologia das Interpretacdes do Maranh3o: povos e
comunidades tradicionais, desenvolvimento sustentavel e politicas étnicas”. Mestrando do Programa de Ciéncias Sociais PUC-SP.
Orientagdo Rosirene Martins Lima

229



Em face das mudangas provocadas pela alteragdo do padrio de moradia das popula-
¢Oes, mas também pela condugio do processo de implantagio do Projeto, surgem algumas
inquietagdes como: em que medida a obra do PAC Rio Anil contribuiu ou contribuiréd para
melhoria da qualidade de vida dos moradores do bairro Liberdade? Somente a garantia da
casa/apartamento é capaz de oferecer melhores condi¢des vida aos moradores?

No esfor¢o de refletir a respeito dessas questoes, o presente artigo, ainda que de forma
sucinta, discorre sobre aspectos da politica habitacional no Brasil a partir da implementa-
¢do do Projeto conhecido como Rio Anil. O percurso metodolégico para a construgio deste
presente texto contou com levantamento bibliogréfico, informagdes e documentos junto a
Orgios, institui¢des publicas e equipe técnica do projeto.

Sendo a moradia o tema que atravessa todo o debate, nela nos deteremos um pouco
mais..Apresenta um resumo do projeto PAC Rio Anil, suas propostas e objetivos e, em segui-
da, expde a visdo dos envolvidos direta e indiretamente no projeto (moradores, liderangas e
gestores).

Nio se tem a pretensdo de esgotar o assunto nos limites de um artigo. A intencgio é
suscitar questionamentos, fomentar dividas que permitam embasar novas discussdes, novos
estudos e contribuir para o processo de construcio do conhecimento sobre a temdtica, e ain-
da, se possivel, fornecer subsidios para a atuagido dos atores envolvidos.

~ ALGUNS ASPECTOS DA POLITICA DE HABITACAO NO BRASIL

Foi um marco histdrico a criagio do Ministério das Cidades e o reconhecimento do
Governo Federal de que os imensos desafios urbanos do pais precisam ser encarados como
politica de Estado.

Em se tratando dos varios programas de habitagdo ja implantados no pais, tem-se ini-
cialmente a Funda¢io da Casa Popular como a primeira politica nacional de habitag3o, criada
em 1946. Depois o modelo de politica habitacional implementado a partir de 1964, periodo
da ditadura militar, foi a do Banco Nacional de Habita¢do (BNH), baseado em um conjunto
de caracteristicas que deixaram marcas na estrutura institucional e na concep¢io dominante
da politica habitacional nos anos que se seguiram. Seguiu até 1986 quando foi extinto. Para
Maricato (2001), o BNH e o Instituto de Aposentadorias e Pensdes (IAPS) foram os mais im-
portantes programas ja empreendidos no Brasil e ndo lograram éxito em reverter a tendéncia
de crescimento das favelas e de periferizagio. E ndo serd uma politica compensatéria e nem
exclusivamente de promogao a reverter essa tendéncia.

Com a extingdo do BNH, em 1986, vérias outras propostas foram postas em pratica
no sentido de superar o grave problema da habitagéo, tais como: a Caixa Economia Fede-
ral (CEF) passou a ser a responsdvel pela politica de habitacdo vinculada ao Ministério do
Desenvolvimento Urbano e Meio Ambiente (MDU); em seguida, em 1987, o MDU ¢ trans-
formado em Ministério de Habitag¢do, Urbanismo e Meio Ambiente (MHU), que passou a
acumular, além das competéncias do antigo MDU, a gestio das politicas de transportes urba-
nos e a incorporagio da CEFE. J4 em 1988 ocorrem novas alteragdes. Cria-se o Ministério da
Habitagdo do Bem-Estar Social (MBES), onde permanece a gestido da politica de habitagio.
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Com a Constitui¢do de 1988 e a reforma do estado, o debate sobre a descentralizagio,
um dos pontos principais do modelo proposto, ganha base para se efetivar. Dentro do pro-
cesso de descentralizagio se estabelece uma defini¢do de competéncias, passando a ser a atri-
buigio dos estados e municipios a gestdo dos programas sociais, e dentre eles o de habitagio,
seja por iniciativa prépria, seja por adesdo a algum programa proposto por outro nivel de
governo, seja ainda por imposi¢do Constitucional.

Em 1989 é extinto o MBES e cria-se a Secretaria Especial de Habita¢io e A¢io Comuni-
taria (SEAC), sob competéncia do Ministério do Interior. As atividades financeiras do Siste-
ma Financeiro de Habitag¢do (SFH) e da Caixa Econémica Federal passam a ser vinculados ao
Ministério da Fazenda. O modelo institucional adotado pela SEAC privilegiava a iniciativa de
estados e municipios. Em 1994, o governo federal colocou como prioridade a conclusdo das
obras iniciadas na gestdo anterior e langou os programas Habitar Brasil e Morar Municipio,
com recursos oriundos do Orcamento Geral da Unido e do Imposto Provisorio sobre movi-
mentagdes financeiras (IPMF).

Em 1995 é realizada uma nova reforma no setor da politica habitacional, com a extin-
¢do0 do Ministério do Bem-Estar Social e a criagdo da Secretaria de Politica Urbana (SEPURB)
no 4mbito do Ministério do Planejamento e Orgamento (MPO), esfera que ficaria responsa-
vel pela formulagio da Politica Nacional de Habitagido. Com todas essas reformas, as dreas da
habitagdo e do desenvolvimento urbano permanecem sem contar com recursos financeiros
expressivos e sem capacidade institucional de gestdo, no plano federal.

Foi a partir dessas constantes interven¢des e da Constitui¢io de 1988 que o foco passou
a ser a descentralizagio e visio de municipaliza¢do das politicas habitacionais. Em 2003 é
criado o Ministério das Cidades, que passa a dar outro foco para a politica de habita¢io no
Brasil buscando construir um modelo participativo e democritico. Foi a partir desse mo-
mento que se comegou a realizagio das conferéncias municipais e estaduais das cidades, com
representagio do poder publico, sociedade civil organizada como movimentos de moradias e
setores da construgio civil e imobilidrios. Nesse mesmo periodo sio criados os conselhos das
cidades e aprovadas as diretrizes para a nova Politica Nacional de Desenvolvimento Urbano.
Nessas diretrizes sdo expostos os principios, os objetivos gerais e as diretrizes que orientam
a politica, a saber, acesso 3 moradia digna, urbanizada e integrada a cidadania, a todos os
segmentos da populagio e, em especial, para a populagdo de baixa renda. Nao se pode deixar
de reconhecer certa mudanga de foco na questido da politica de habitagdo. A participagdo e o
controle foram ampliados com os conselhos das cidades e uma atuagio mais protagonista dos
movimentos de luta pela reforma urbana ou moradia popular no pais.

~ O PAC RIO ANIL - HABITACAO NO BAIRRO DA LIBERDADE EM SAO LUIS/MA

O Programa de Aceleragio do Crescimento (PAC), lan¢ado no dia 22 de janeiro de
2007, pelo Governo Federal, se traduz em um conjunto de investimentos organizado em:
logistica (rodovias, ferrovias, portos, aeroportos e hidrovias); energia (geragio, transmissio
de energia elétrica, petréleo e gés natural e combustiveis renovaveis); e infra-estrutura social
e urbana(saneamento, habitagio, transporte urbano, Programa Luz para Todos e recursos
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hidricos).Segundo sua concepgio, é um Programa de Desenvolvimento que vai promover a
aceleragdo do crescimento econémico, o aumento do emprego e a melhoria das condigdes de
vida da populagio brasileira.

O PAC ¢é um conjunto de medidas que visam incentivar o investimento privado, au-
mentar o investimento publico em infra-estrutura e remover obstdculos burocriticos, ad-
ministrativos, normativos, juridicos e legislativos ao crescimento.As medidas do PAC es-
tio organizadas em cinco blocos:investimento em infra-estruturasestimulo ao crédito e ao
financiamento;melhora do ambiente de investimento;desoneragio e aperfeigoamento do sis-
tema tributdrio; e medidas fiscais de longo prazo.

Tem como objetivo aumentar o investimento em infra-estrutura para eliminar os prin-
cipais gargalos que podem restringir o crescimento da economia, reduzir custos e aumentar
a produtividade das empresas, estimular o aumento do investimento privado e reduzir as
desigualdades regionais. Essa é a ideia geral do PAC, segundo dados levantados junto ao
Ministério de Planejamento.

Na cidade de Sdo Luis (MA), o PAC passou a ser chamado Projeto Rio Anil e foi langado
no més agosto de 2008, tendo como objetivo construir habitagées mais adequadas para as
populagdes palafitadas, constituidas de ribeirinhos e quilombolas que ali residem, em condi-
¢Oes precarias, assim como éreas de lazer e espagos comunitarios, conforme dados levantados
junto ao projeto, visando beneficiar cerca de 250 mil pessoas. O Projeto Rio Anil é uma par-
ceria do governo federal com o governo estadual. O recurso na época foi or¢ado em R$ 235
milhdes de reais, dos quais R$ 144 milhdes provenientes do Or¢amento Geral da Unido e R$
91 milhGes do Tesouro Estadual. Posteriormente, o Governo do Estado entrou com mais 53
milhdes, perfazendo um total de 288 milhdes, valor previsto para execugio do PAC Rio Anil.
A obra atenderia diretamente as pessoas que moram na margem do Rio Anil, na faixa esquer-
da que atravessa os bairros da Camboa, Liberdade, Fé em Deus, Vila Sésamo, Apeadouro,
Alemanha, Irméaos Coragem, Vila Cristalina, Vila Palmeira, Radional, Santa Cruz, Vera Cruz,
Diamante e Barreto. Nota-se que sdo 15 bairros que serdo beneficiados, no entanto, neste
artigo, pretende-se estudar somente a execugio da obra do bairro Liberdade, onde ja foram
entregues um total de 288 apartamentos, distribuidos em 18 blocos, com 16 apartamentos
cada um beneficiando familias palafitadas. Serdo 11 condominios construidos nos préprios
bairros com prédios de 4 andares e apartamentos de 42m?>. Isto foi o projetado.

Além da construgio dos apartamentos, varios equipamentos puiblicos devem garantir
a urbaniza¢io da area, que passard a contar com pragas, espagos de lazer e cultura e pontos
comerciais, além de 25Km de ruas pavimentadas, tendo em vista ser toda a drea carente de
melhorias de infra-estrutura. Também na margem do Rio Anil terd a constru¢io da Avenida
Rio Anil, que ligar4 a Avenida Beira-Mar, no centro de Sdo Luis, & Avenida dos Franceses,
localizada no bairro da Alemanha. Como o slogan do projeto indica — “palafitas serdo apar-
tamentos” —, essa mudanga vem sendo realizada com intervengdes puiblicas que trardo reper-
cussdes no cotidiano e na vida privada das populagdes atingidas. Essa é ideia geral do PAC.
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Area Objetivos

Luz para Todos - Levar energia elétrica a 5,2 milh&es de pessoas para que elas a utilizem
como vetor de desenvolvimento social e econdmico

- Redugdo da pobreza e aumento da renda familiar

- Integragdo de programas sociais, como o acesso a servigos de saude,
educacgdo abastecimento de dgua e saneamento.

Saneamento - Buscar a universalizacdo do atendimento

- Implementar a Lei de Saneamento Basico

- Garantir politica estavel de financiamento

- Promover intervencgdes integradas e sustentdveis nas favelas

- Apoiar a preparagdo de projetos, obras e a¢des de desenvolvimento
institucional dos prestadores.

Habitagdo - Construgdo de novas moradias, com subsidio para a populagdo com até 5
salarios minimos
- Urbanizagdo de favelas.

Metros - Concluir as obras em andamento
- Transferir a gestdao do metr6 para a esfera competente de transporte
metropolitano e urbano (estados / municipios).

Recursos Hidricos - Aumento da oferta de dgua para o consumo humano e para a produgdo
- Distribuigdo equilibrada de dgua, com prioridade para as regides mais
criticas.

Fonte: Quadro com objetivo Social e Urbano - Ministério do Planejamento

A escolha de toda a drea onde se encontra localizado o bairro da Liberdade para iniciar
o projeto piloto do PAC deveu-se ao fato de ser um espago que, embora localizado no centro
da cidade de Sdo Luis, caracteriza-se pela concentragio de uma populagdo de baixa renda,
oriunda em parte de remanescentes de quilombos da regido da baixada ocidental maranhen-
se, com um nuimero significativo dessa populagio morando em palafitas construidas sobre
dgua. O PAC Rio Anil consiste na substitui¢éo das palafitas por apartamentos, mantendo os
moradores no lugar onde residem.

A obra do PAC Rio Anil, em Sao Luis (MA), foi iniciada h4 14 meses pela empresa En-
gesa e foram entregues na 1.° etapa, 96 apartamentos, no dia 11 de margo de 2009, ainda no
Governo Jackson Kepler Lago, quando foi pensada a concepgao do projeto. A 2.° etapa, com
192 apartamentos, entregues no dia 20 de novembro de 2009, ja no governo subseqiiente. As
obras beneficiardo diretamente 13.500 familias que vivem em palafitas, em condi¢des de total
precariedade.

“Palafitas viram apartamentos” era o slogan. “O que era o antncio de uma vida melhor
para as familias que vivem em palafitas no bairro da Camboa, nesta quarta-feira (11) tornou-
-se realidade com a entrega dos primeiros 96 apartamentos do Projeto Rio Anil; sendo 06
blocos com 16 apartamentos” Foi essa a manchete de um dos principais jornais do Estado.
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“Esta é a maior obra social, urbanista e vidria do Estado do Maranhio”, destacou o governa-
dor. “Quando concluido, em agosto de 2010, o projeto terd beneficiado 13.500 familias com a
construgido de 3.500 apartamentos, reforma de 10 mil residéncias e a construgdo de avenida,
pontes e elevados”, completou.

Assim, no novo espago urbano, é criado novo modus vivendi que atende as exigéncias
nas novas condi¢oes de vida, embora muitas vezes esse espago assuma contornos de pouca
ou nenhuma infra-estrutura.

~ CONSIDERACOES FINAIS

Alguns desafios na questio urbana sio identificados a partir do presente estudo, o pri-
meiro é superar o atraso em obras deste porte, pois isso compromete o orgamento ptblico e
a populagéo beneficidria do servigo. Garantir leis, normas que responsabilize empresas que
nio cumprem com o cronograma de conclusido das obras, assim como governos que nio
dio continuidade por meras disputas politicas. No caso da obra do PAC e no que se refere a
construgio do complexo vidrio Rio Anil, este se encontra totalmente paralisado, em fungio
da cassagio do Governador anterior e em visita ao local foi verificado que o atual Governo
ainda nio visitara a obra.

Pelos dados levantados junto aos moradores beneficiados com os apartamentos, em
relagio a participagdo na discussio do projeto, pode-se inferir que esta nio se deu, ou seja, os
usudrios nio foram chamados a tomar parte no projeto desde a sua concepgio. Segundo esses
sujeitos, tudo era feito por intermédio do governo, por meio de técnicos da Secretaria das
Cidades e pela empresa executora da obra, com didlogo direto com as familias, sem qualquer
relagido com as organiza¢des do movimento de moradia, a exemplo da Unido Estadual Por
Moradia Popular, ou mesmo o Conselho Estadual das Cidades, recém-criado. Observa-se a
pouca participagio e a falta de informagio da populagédo diretamente afetada.

Quanto ao acesso a outros programas publicos de habitagio, seja do governo federal,
estadual ou municipal, a falta de emprego e renda também se apresenta como um dos grandes
obstaculos, pois os critérios ainda sdo seletivos, devendo ser revistos. O piso salarial para ter
acesso aos programas de habitagido hoje corresponde a 3 saldrios minimos, chegando até o
méximo de 5 salérios. Essa condi¢do nio é adequada 3 realidade do Maranhdo. Além disso,
o reduzido nivel de escolaridade é agravante na medida em que a maioria dos moradores
possui baixa ou nenhuma escolaridade. Conforme nos aponta Paixdo (2002), “essa situagdo
leva a uma baixa consciéncia politica, reduzida disposi¢do a organizag¢do popular, sindical
e comunitaria e A passividade em relagdo ao aparato politico e econémico. Em situagio de
vulnerabilidade essa populagido ndo tem escolha”. Submetendo-se assim que aceitar qualquer
“beneficio” governamental sem muitos questionamentos, até mesmo no que se refere a qua-
lidade dos bens e servigos oferecidos.

Nesse sentido, ganha importincia o papel estratégico das organiza¢des dos movimentos
sociais, como os de moradia, favelados e palafitas, sindicatos de classe e de mutudrios, que
em outros periodos foram muito atuantes em fungio da politica do extinto BNH. Essas or-
ganizag¢des devem atuar no controle social, através dos conselhos de politicas publicas, cum-
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prindo dessa forma um papel importante de fiscalizagio e de defesa das populagbes de baixa
escolaridade e renda.

A questdo racial também se apresenta, tendo em vista ser o bairro da Liberdade, segun-
do dados empiricos, concentrador de um percentual significativo de populagido negra e qui-
lombolas, origindria da regido da Baixada Ocidental Maranhense.Contudo, o PAC Rio Anil,
nio se pode negar, cumpre um papel importante para essas familias. A mudanga de palafitas
para apartamentos sem ddvida modificou e interferiu na qualidade de vida das familias. Os
impactos dessa interferéncia somente podem ser verificados apés alguns meses, mesmo en-
tendendo que s6 a moradia nio garante qualidade vida.

Cabe dizer ainda que uma obra dessa magnitude néo teria sido possivel de ser viabili-
zada sem a sensibilidade politica de gestores piblicos, e neste caso observou-se uma deter-
minagio por parte do governador da época, Jackson Lago, em executar a obra. Conforme
informagdes levantadas junto a institui¢des de governo, o percentual de contrapartida na
maioria das vezes feita por Estado e municipios em empreendimentos desse tipo varia de 5%
a10% do valor do projeto. No caso em tela 0 Governo do Maranhéo entrou com 50%, a outra
parte foi do Governo Federal. Essa parceria dentro do PAC com objetivo de urbanizagio de
favelas contou ainda com o apoio significativo da Secretaria Especial de Igualdade Racial da
Presidéncia da Republica, por meio da ex-ministra Matilde Ribeiro e seus técnicos, informa-
¢do colhida junto ao Governo.

Segundo nos aponta Rattner (APUD ASCELRAD: 2009), precisamos suprir nossas ci-
dades e 4dreas metropolitanas de sistemas adequados de transporte publico e de infra-estrutu-
ra bésica para educagio, saude, habita¢io, saneamento, seguranga e emprego. Mas as decisdes
sobre a organizagdo do espago e da vida social e cultural ultrapassam a problemaética e a com-
peténcia técnico-instrumental dos planejadores e tecnocratas, configurando uma situagio
que exigedidlogo, a comunicag¢io e a interagdo consciente de toda a comunidade. Talvez seja
o que faltou na execugdo do PAC Rio Anil, uma participagio de outros sujeitos envolvidos
com a temdtica da moradia.

O PAC Rio Anil é considerado o maior projeto social e urbanistico de Sdo Luis com
grande alcance social, iniciado e executado na sua etapa primeira no governo anterior. O
desafio apresentado aos planejadores e administradores urbanos é o de como implementar
um novo conceito de poder politico comunitario local. Nesse sentido, o Plano Diretor, como
instrumento da politica urbana, torna-se essencialmente um conjunto de regras que articula
e estrutura a participagdo de todos os atores sociais, mobilizados e motivados para a tarefa de
reabilitag¢do de suas cidades, para beneficio de todos os concidadios.

Tal afirmagio é pertinente para problematizar a forma de execu¢io de obras para a
populagio de baixa renda. Sem uma participagio plena, efetiva, da comunidade beneficidria,
técnicos especializados, poder publico, iniciativa privada e movimentos sociais organizados
de controle social, ndo tem sentido um plano diretor. Neste caso, a participagdo da comuni-
dade e dos movimentos sociais organizados nio aconteceu a contento. Ao planejador caberia
nio somente projetar edificios e espagos “para o povo’, mas engajar-se, junto com a popula-
¢d0, na redefini¢do e reconstruc¢io de sua sociedade.
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Na mesma linha de Maricato, observa-se que a falta de moradia digna no Brasil é um
dos grandes problemas ainda a serem discutidos e enfrentados pelos governantes, parlamen-
tares, sindicatos, associagdes de classe, movimentos populares, trabalhadores, empresérios,
organizag6es ndo governamentais etc.
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RESENHAS

~ EDUCAGCAO E TERRITORIALIDADES ESPECIFICAS: O CASO DE ITAMATATIUA -
ALCANTARA/MA

Domingas Cantanhéde

O presente artigo trata sobre a educagio em territorialidades especificas uma pesquisa
cujo objetivo foi investigar sobre a forma como as politicas de educagio alcangam, de fato,
os denominados povos e comunidades tradicionais. O estudo foi concretizado, a partir das
observagdes diretas que a autora vem desenvolvendo desde o tempo da da graduagio em
pedagogia das entrevistas semi estruturadas realizadas no més de julho de 2009, na comuni-
dade Itamatatiua- Alcantara/MA, abrangendo os professores do turno vespertino da escola
Vereador Manoel Domingos Pereira uma das primeiras professoras do povoado atualmente
uma das liderangas locais,. Diante das condi¢des de possibilidades deste estudo optou-se por
realizar entrevistas individuais com apenas uma parte do corpo docente, portanto, a pesquisa
evidencia um ponto de vista acerca da educagio em Itamatatiua, no caso o dos professores.
Aproveitou-se, também material coletado junto moradores do préprio povoado, no perio-
do da monografia da graduagido. As informagdes coletadas e analisadas demonstram que os
professores tém conhecimento sobre a existéncia de politicas educacionais que abordam a
diversidade étnico-racial, mas estas ainda nio estdo de fato sendo implantadas na escola. O
presente estudo estd estruturado em seis itens, a comegar pela introdugio. No segundo item é
descrito o percurso metodolégico, onde é explicado como se deu o interesse pelo tema, como
foi realizada a pesquisa de campo e apresenta aspectos da escola estudada. No terceiro, é feita
uma reflexio sobre as particularidades de Alcintara e o povoado de Itamatatiua, como uma
situagdo de territorialidade especifica face a uma educagdo homogeneizante. No quarto item
é apresentado um resgate histérico, a partir da Constitui¢iao de 1988 e as mudangas ocorridas
no campo da educagdo. O quinto item possui uma andlise dos dados coletados na pesquisa
de campo, junto & Escola Municipal Vereador Manoel Domingos Pereira. E o dltimo item
mostra as consideragdes finais, apontando elementos para uma reflexio tedrica sobre educa-
¢do e povos quilombola. A partir da pesquisa de campo, verificou-se que hé especificidades
no que diz respeito a territorialidade do povoado Itamatatiua, denominado como Terra de
Santa, sendo a tradi¢io como um dos elementos que fortalecem a luta pelo reconhecimento e
titulagio da terra, pois contribui para expressar um pertencimento étnico e uma territoriali-
dade especifica que ainda nio estd sendo trabalhada de modo sistemético na sala de aula. Este
estudo leva a refletir sobre a existéncia e aplicabilidade das politicas educacionais pensadas
como medidas de inclusio da histdria, cultura e contribui¢des dos grupos étnicos no curri-
culo escolar. Desse modo, percebe-se que mesmo com a existéncia de instrumentos juridicos
para essa finalidade, a sua aplicabilidade tem sido lenta, porque ndo depende somente do
texto escrito na lei, mas também de um esfor¢o coletivo que envolve todos os membros da
escola, além de formagio especifica para os professores. Toda mudanga requer certo tempo
para que possa se concretizar na prética. Cabe pensar quanto tempo esperar para vivencia-se
uma educagio, de fato, plural e democratica.
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~ A REPRESENTACAO DO NEGRO NA
REVISTA “RACA BRASIL”
Marinildes Martins

Principal formador da opinido publica, a midia é, ainda hoje, um locus no qual circula
o debate em torno de idéias e valores relativos aos diversos aspectos que tecem vida cotidiana
de uma sociedade. E assim sendo, de modo dialégico, por meio de seus varios géneros, in-
fluencia e é influenciada pelo perfil das relagdes sociais. Nesse contexto é que surge a revista
“Raga Brasil” voltada para um segmento social especifico: os negros.

Nos anos de 1990, no Brasil, o lancamento da revista “Raga Brasil” preencheu, de certo
modo, as lacunas deixadas pelas coberturas de tradicionais jornais, rddios e televisdes, no que
se refere ao negro. Esta revista foi langada pela Editora Simbolo, em 02 de setembro de 1996,
com a proposta de resgatar a autoestima dos negros por meio de matérias que se referissem a
estética negra, moda, comportamentos, produtos e servigos consumidos por negros.

Raga Brasil foi a primeira revista brasileira do género e teve grande aceitagdo por parte
do publico negro. A revista surgiu no momento em que essa organiza¢io segmentada passou
a ter um papel significativo de pressdo politica na sociedade brasileira.

O artigo de conclusdo do Curso de Especializagdo “Sociologia das Interpretagdes do
Maranhio: povos e comunidades tradicionais, desenvolvimento sustentdvel e politicas étni-
cas’, intitulado “A representagio do Negro na Revista Raga Brasil” visou analisar o projeto po-
litico da revista e como o negro é representado. Para este artigo foram analisadas 26 edi¢des
de um universo de 57 revistas publicadas entre os meses de setembro de 1996 e novembro de
2005. Foram observadas matérias de capa, editoriais e artigos publicados. Destacamos que as
relagdes sociais tecem e sdo tecidas por relagbes de poder e, sendo assim, apresentam-se sob a
forma de discursos ideolégicos. Isto significa que todo discurso é uma construgéo social, ndo
individual e que s6 pode ser analisado considerando seu contexto histérico-social.
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