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RESUMO

Esta dissertacao se refere a uma etnografia feita na comunidade quilombola Macaco
Branco, localizada no municipio de Portdo, Rio Grande do Sul, Brasil. Trata-se de
um conhecimento localizado, construido a partir de um lugar de pesquisadora mulher
e mae, em dialogo com as mulheres quilombolas que participaram da pesquisa.
Primeiramente, é feita uma contextualizacdo do quilombo dentro do paradigma da
modernidade colonial, identificando uma ontologia distinta dentro da comunidade,
que n&o separa natureza e cultura e mantém um modo coletivo de estar no territorio,
que resiste ao éxodo rural. Localizam-se também os riscos que rondam a
territorialidade quilombola numa sociedade racista e patriarcal, evidenciando a forma
como raga e género constroem diferentes formas de estar no territorio para homens
e mulheres. Sendo os corpos das mulheres negras os que mais correm risco no
contexto da colonialidade, estes corpos sao terreno fecundo para a producédo da
resisténcia, de modo que as mulheres orquestram formas de proteger o territorio-
terra e também seus territorios-corpos. A partir disso, é feita uma exposi¢cao do
processo de fala e escuta que se deu com as mulheres, evidenciando os
conhecimentos que formulam a partir de suas praticas e os desejos de mudanca que
as acompanham. Por fim, a medicina tradicional da chazeira Dona Olinda traz a tona
a forma compartilhada de producéo de conhecimento no territério, através da criagao
de aliangcas com as plantas. O medo que ronda suas praticas a leva a uma luta por
reconhecimento, que se langa a arena publica na esteira da emergéncia das

comunidades quilombolas como sujeitos politicos no Brasil.

Palavras-chave: Mulheres  quilombolas. Género. Cuidado. Racismo.

Descolonizagao do conhecimento.



ABSTRACT

This master thesis refers to an ethnography made in the maroon community Macaco
Branco, located in the city of Portdo, Rio Grande do Sul, Brazil. It is a localized
knowledge, built from a place of researcher woman and mother, in dialogue with the
maroon women who participated in the research. Firstly, a maroon contextualization
is made within the paradigm of colonial modernity, identifying a distinct ontology
within the community that does not separate nature and culture and maintains a
collective way of being in the territory that resists the rural exodus. Also located are
the risks that surround the maroon territoriality in a racist and patriarchal society,
evidencing the way in which race and gender construct different forms of being in the
territory for men and women. Since the bodies of black women are most at risk in the
context of coloniality, these bodies are fertile ground for the production of resistance,
so that women orchestrate ways to protect the land territory and also their territories-
bodies. From this, an exposition is made of the process of speaking and listening that
has occurred with women, showing the knowledge they formulate from their practices
and the desires for change that accompany them. Finally, the traditional medicine of
the chazeira Dona Olinda brings to the fore the shared form of production of
knowledge in the territory, through the creation of alliances with plants. The fear that
surrounds its practices leads to a struggle for recognition, which launches into the
public arena in the wake of the emergence of maroon communities as political

subjects in Brazil.

Keywords: Maroon women. Gender. Care. Racism. Decolonization of knowledge.



RESUMEN

Esta disertacion se refiere a una etnografia hecha en la comunidad quilombola
Macaco Branco, ubicada en el municipio de Portdo, Rio Grande do Sul, Brasil. Se
trata de un conocimiento localizado, construido a partir de un lugar de investigadora
mujer y madre, en dialogo con las mujeres quilombolas que participaron en la
investigacion. En primer lugar, se hace una contextualizacion del quilombo dentro del
paradigma de la modernidad colonial, identificando una ontologia distinta dentro de
la comunidad, que no separa naturaleza y cultura y mantiene un modo colectivo de
estar en el territorio que resiste al éxodo rural. Se localizan también los riesgos que
rondan la territorialidad quilombola en una sociedad racista y patriarcal, evidenciando
la forma como raza y género construyen diferentes formas de estar en el territorio
para hombres y mujeres. Siendo los cuerpos de las mujeres negras los que mas
corren riesgo en el contexto de la colonialidad, estos cuerpos son terreno fecundo
para la produccion de la resistencia, de modo que las mujeres orquestan formas de
proteger el territorio-tierra y también sus territorios-cuerpos. A partir de eso, se hace
una exposicion del proceso de habla y escucha que se dio con las mujeres,
evidenciando los conocimientos que formulan a partir de sus practicas y los deseos
de cambio que las acompaian. Por ultimo, la medicina tradicional de la chazeira
Dona Olinda trae a la superficie la forma compartida de produccién de conocimiento
en el territorio, a través de la creacion de alianzas con las plantas. El miedo que
ronda sus practicas la lleva a una lucha por reconocimiento, que se lanza a la arena
publica en la estera de la emergencia de las comunidades quilombolas como sujetos

politicos en Brasil.

Palabras-clave: Mujeres quilombolas. Género. Cuidado. Racismo. Decolonizacion

del conocimiento.
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1 INTRODUGAO

Eu aqui me proponho a falar de coisas simples, das pequenas percep¢des
que tive no encontro com a comunidade quilombola Macaco Branco. Foi no fluir da
vida, em gestos corriqueiros, em conversas interrompidas, em siléncios e em olhares
que eu busquei material para pensar sobre as formas como a vida acontece naquele
territério. Eu quero falar sobre matéria elementar, pensar a partir do que acontece no
nivel mais incontornavel da existéncia. A casa, a mesa da cozinha, a mae, a planta,
a brincadeira, a caminhada. E a partir de elementos como estes que surgem minhas
reflexdes. E sobre o correr da vida em sua simplicidade. E proponho que a
simplicidade € um grau elevado de sofisticacdo, que a calma que habita o cotidiano
é fruto de intensa sabedoria, de conhecimento dos tempos do tempo, de saber nao
desesperar e seguir andando. Quando chegava na casa de Dona Olinda, primeira
interlocutora desta pesquisa, tantas vezes perguntei como estavam as coisas e ouvi
em resposta: “Estdo indo...” E uma continuidade, as vezes com otimismo, outras
com preocupagao, mas sempre em movimento.

Esta abordagem trilha caminho em territério ainda pouco explorado em
pesquisas sociais, 0 que dialoga com o lugar pouco valorizado que esta dimensao
da vida ocupa na sociedade. Falo aqui sobre as esferas em que acontece o trabalho
reprodutivo e sobre quem o executa. A propria definicao desta fungdo como trabalho
€ uma disputa. Por muito tempo, nem foi considerado, foi invisibilizado nas grandes
teorias que tentaram explicar a sociedade. Quem as escreveu certamente nao
assumiu esta tarefa que garantiu sua existéncia. Sdo as mulheres que enfrentam
este compromisso constante. E de um saber localizado (DONA HARAWAY, 1995)
que surge esta escrita. Fui a campo como mulher e mée, e a partir da convivéncia
com as mulheres e as criangas da comunidade € que se construiram os saberes
aqui expostos.

Este trabalho se refere a uma etnografia feita a partir do método de
observacao participante na comunidade remanescente de quilombo Macaco Branco,
que se estendeu de 2015 a 2018, com pequenos periodos de tempo vividos com a
comunidade, que foram ampliados no ultimo ano. A pesquisa seguiu o ritmo das
pessoas envolvidas, exigindo bastante paciéncia na abertura de caminhos que me
foi feita por Dona Olinda e depois por mulheres de sua familia a quem ela conferiu a

tarefa de me auxiliar em meu projeto de conhecer melhor a comunidade. Foi através
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de relacbes pessoais, principalmente com mulheres e baseadas no cuidado, que se
deu meu contato com a comunidade. Sem auxilio de entidades estatais que me
dissessem onde ir, ou 0 que seria interessante que eu observasse, fui seguindo a
rede que as mulheres da comunidade criaram e me deram licenga para transitar.

O trabalho com o cuidado e a reprodugédo da vida, que fica a cargo das
mulheres e é invisibilizado no contexto da colonialidade (MCCLINTOCK, 2003),
esteve presente em todo meu trabalho de campo. A disposi¢cao de espaco para
dormir, comer e conversar e a atengdo compartilhada a minha filha pequena, que me
acompanhou em parte do processo, sdo expressdes desse cuidado que eu recebi
das mulheres da comunidade e foram fundamentais para a execucao da etnografia.
Na escrita deste texto, procuro assumir uma ética do cuidado na pesquisa
(MARQUES e GENRO, 2016) exercitando o cuidado na forma como trago a
comunidade para o texto. Baseando-me na escuta etnografica (SEGATO, 2012),
defino o enfoque e a abordagem da pesquisa de acordo com o que emerge do
campo.

Fui ao quilombo com um projeto de pesquisa que buscava discutir a relagao
dos corpos com o territério a partir da observagao dos processos de deslocamento
de quilombolas para areas urbanas, tendo como pressuposto que essa era uma
questdo relevante para a comunidade. Ainda assim, iniciei a etnografia com o
objetivo de escutar o que o campo tinha a dizer, buscando nas observacgdes e
experiéncias um problema de pesquisa. Quando iniciei uma convivéncia mais
continuada com o quilombo, fui percebendo que a maior parte das novas geragoes
permanece no territério, ainda que algumas pessoas se desloquem para areas
urbanas. Vi, entdo, que nao poderia tratar dos deslocamentos quando tantas
pessoas permaneciam ali, desejando continuar no territorio em que nasceram e
onde vivem seus parentes. Dado que grande parte das pesquisas no contexto rural
ao menos tangencia a impermanéncia dos jovens no campo, meu primeiro contato
com a comunidade estava impregnado dessa visao e produzi um projeto de
pesquisa de mestrado que tratava de politicas publicas a serem criadas para
fortalecer a relagdo da juventude com o territério. O que descobri no trabalho de
campo virou de ponta-cabeca os esquemas que tinha construido, mostrando um
cenario diverso do que eu tinha percebido dois anos antes. O eixo da pesquisa foi se

deslocando assim para um olhar sobre o que havia ali que mantinha as novas
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geragbes por perto, diferenciando a comunidade do contexto mais amplo de
desconexao com o ambiente rural.

Inicialmente, as coisas me pareceram tao cotidianas que eu tinha dificuldade
para enxergar alguma problematica para abordar. Casa, trabalho doméstico,
criangas, conversas, comidas, historias sobre os parentes, sobre os vizinhos. Como
extrair uma questdo de pesquisa de situagdes tdo corriqueiras? Essa
desacomodacao inicial, essa incapacidade de ver um possivel foco nos primeiros
encontros com o campo faz parte do método etnografico, e é justamente a paciéncia
e a insisténcia que nos levam a vislumbrar, com o passar do tempo — elemento
importante da etnografia —, um caminho para a pesquisa. O interessante é que essa
transicado ndo me levou a varrer para o lado as questdes aparentemente tao banais
do dia a dia em busca de algo mais complexo ou que nao estava visivel em primeiro
plano. O que aconteceu foi, ao contrario, um reposicionamento do meu olhar sobre o
que estava ali o tempo todo, um ajuste no foco para perceber que a cotidianidade
expunha questdes urgentes, que se relacionam com toda a problematica das
comunidades quilombolas e, inclusive, com as questdes que levantei no projeto de
pesquisa delineado antes do trabalho de campo. A corporalidade e o territorio
estavam expressos nesses momentos fortuitos que eu acompanhava nas casas, na
companhia das mulheres e das criangas. Todos os afazeres diarios do grupo estao
relacionados com a luta politica quilombola.

O contato com a comunidade teve inicio na primeira saida de campo que tive
na disciplina de Andlise e Elaboragdo de Laudos e Relatorios Antropoldgicos,
conduzida pelo professor José Catafesto de Souza no Curso de Ciéncias Sociais da
Universidade Federal do Rio Grande do Sul. Egressa de uma graduagao
eminentemente tedrica em Ciéncias Econdmicas, estava em busca de um trabalho
pratico e, assim que houve a abertura de uma possibilidade, lancei-me a experiéncia
de conhecer um quilombo. Foi em maio de 2015, quando acompanhei um grupo de
pesquisadores que produzia, junto ao Instituto da Colonizagdo e Reforma Agraria
(INCRA), o relatério histérico-antropolégico que faz parte do processo de
regularizagcao das terras da comunidade remanescente de quilombo. Ao longo
daquele ano, acompanhei varias visitas a comunidade para aplicacdo de
questionarios socioeconémicos e realizacdo de entrevistas. Num destes dias,

conheci Dona Olinda, e nosso interesse em comum pelas plantas medicinais nos
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aproximou. Mantivemos contato, e eu visitei-a algumas vezes ja sem a equipe ligada
ao INCRA. Nesta época, engravidei e iniciei os estudos no mestrado.

Voltei a procurar Dona Olinda em 2017 para consultar a viabilidade de que eu
produzisse esta pesquisa junto a comunidade. Sucederam-se alguns encontros até
que articulamos uma data para que eu iniciasse uma vivéncia mais intensa no
quilombo. Em fevereiro de 2018, passei dez dias em sua casa. Levei comigo a
minha filha Ariel, que estava com um ano e sete meses, e também uma porgéo de
fotos que eu tinha feito em 2015, quando conheci a comunidade. A entrega das fotos
foi um método de reestabelecimento da relagdo com as familias que eu ja conhecia.
Grande foi a surpresa das pessoas ao encontrarem suas imagens dois anos e meio
depois. Nestes momentos, ouvi histérias de muitas pessoas que tinham passado por
ali e ndo voltaram. Senti essas falas como um alerta sobre a necessidade do retorno
das pesquisas a comunidade. Este € um tema que permeou toda esta pesquisa e
segue sendo construido, estendendo-se além do tempo da dissertagdo, visto que
demanda um planejamento cuidadoso, que considere as consequéncias das
intervencgdes. Da reflexao tedrica que se constréi aqui certamente nasce também um
caminho para a producédo de um retorno palpavel para a comunidade.

Vindo de uma graduagdo em Ciéncias Econbmicas, busquei nas Ciéncias
Sociais um campo de saber que abarcasse a sensibilidade com as pessoas. Isso
porque, na Economia, a adog¢do de posturas ortodoxas, baseadas numa visao
unidirecional da organizacdo dos recursos que compdem a vida (assim como
produzem a morte), leva a tomada de decisbes de grande impacto sobre as
populagdes nas quais a preocupacao dos fazedores de politicas econdbmicas é
unicamente o nivelamento de indicadores, como o Produto Interno Bruto (PIB) e a
Inflagdo, em patamares considerados adequados pelas agéncias internacionais
comandadas pelos maiores detentores de capital do mundo: o Fundo Monetario
Internacional e o Banco Mundial. Nessas politicas, a postura de economista acredita-
se “isenta”. o seu papel € atingir os numeros almejados, sem que haja espago para
consideragdes sobre as consequéncias que terdo na vida das pessoas. Se milhares
de pessoas ficardo sem emprego e talvez ndo tenham o que comer, esse é o0 prego
da credibilidade internacional. Se os desempregados se endividarem e acabarem
adoecendo pela pressao dos bancos, isso ndo importa para quem pensa a
Economia convencionalmente, até porque quem sofre essas mudangas mais

diretamente esta muito distante dos escritérios onde os papéis sao assinados. As
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pessoas que ficardo desempregadas nao tém rosto, ndo tém materialidade neste
mundo de negdcios, sdo apenas numeros.

Esta pesquisa vai ao outro lado dos processos econdémicos, chegando as
pessoas, aos rostos que nao sao vistos nas abordagens em nivel macro. Este
movimento acontece quando falo dos impactos sobre a vida da Janaina, que vé sua
possibilidade de autonomia esfacelada em meio a uma politica de ajuste fiscal que
nega seu acesso ao auxilio-doenga, apesar das diversas patologias que adquiriu ao
longo de uma vida de intensas e multiplas jornadas de trabalho. Também quando
falo da Gorete, que trabalhava com a produgao de lenha de acacia menos de um
més depois do nascimento dos filhos, pois o mercado de trabalho ndo Ihe dava
nenhuma cobertura, nenhum direito no pds-parto, que € um momento extremamente
delicado na vida da mulher, onde o corpo precisa se recuperar do intenso processo
de produgdo de uma nova vida, de um ser humano. Um corpo que produz um ser
humano completo em poucos meses e nao tem nem direito ao repouso. Quando falo
da complexidade destes acontecimentos na vida destas mulheres, chegamos a
materialidade da vida, e ai entdo so a crueldade nos permitira continuar tratando-as
como numeros de uma equacgao que seria mais importante do que suas vidas.

No caminho da pesquisa, a percepgao também foi alargada além do elemento
humano, chegando as plantas e a concepgéo destas como formas de vida, agentes
da experiéncia terrena. Isto se deu no encontro com a chazeira Dona Olinda, que
nos apresenta um conhecimento muito rico que nasce da observacado das plantas
como seres que comunicam. Ha que estar atenta para perceber, e desta interacao
surge um processo especifico de resisténcia dos conhecimentos medicinais
tradicionais, que se produz em alianga com as plantas.

Os saberes aqui expostos surgem de uma convivéncia com as mulheres da
comunidade, que muito me ensinaram sobre suas experiéncias de mulheres
quilombolas. Muitas das historias que ouvi ndo sao faceis: expdem uma questao
aberta e aguda, mostram o quanto a forma como a vida esta organizada ainda
machuca as mulheres. O que fazer com as histérias intimas que eu escutava?
Algumas eram muito delicadas para serem expostas, impossiveis de serem
vinculadas aos nomes das mulheres que as viviam e contavam. Eu sentia, e creio
que esse seja um sentimento que muito permeia as pesquisas com pessoas, que as
mulheres me diziam coisas em tom de confidéncia. E como eu nao fazia entrevistas,

mas simplesmente vivia o cotidiano, conversava sobre a vida, deixava os assuntos
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emergirem tado espontaneamente quanto possivel, eu nunca ouvi nada como “corta
essa parte” ou “ndao coloca isso”. A minha impressdo era de que elas nao
consideravam que aquilo fosse ser dado para a minha pesquisa.

Neste ponto, entra uma dificuldade que considero uma das limitagdes deste
trabalho. Eu ndo consegui, na maioria das vezes, retomar essas conversas e discutir
com cada uma das protagonistas dessas historias 0 modo como poderia trazé-las
para o trabalho, até onde eu poderia abordar cada assunto e quando eu poderia ou
nao identifica-las em minha narrativa. Varios fatores me limitaram neste sentido.

Um deles foi a natureza forte e complexa dessas conversas. Algumas vezes,
ouvia histérias que me deixavam em uma situacao dificil em que eu nio sabia o que
fazer ou o que falar. Eu sentia o sofrimento, as dores expressas nas falas, e, muitas
vezes, o melhor que pude fazer foi esforcar-me em simplesmente escutar, produzir
uma escuta empatica, o que ja foi uma importante forma de atender uma demanda
que me colocavam: serem ouvidas. Quando o que elas me traziam dialogava com
sentimentos meus, eu compartiihava também as minhas histérias. Numa
metodologia intuitiva, buscava tonalidades analogas nas experiéncias com pessoas
gque me cercam, e assim nos aproximavamos um pouco em nossas dores, era uma
forma de estarmos juntas. E também iamos percebendo que as histérias se repetem
em diferentes lugares. Mais adiante abordarei os fatores que contribuem para essas
repeticdes, mas o que quero dizer neste momento € que as conversas foram dificeis,
€ eu nao conseguia inserir reflexdes de pesquisa no meio delas, o que acredito que
nem seria apropriado. Tampouco conseguia voltar a esses conteudos para discutir o
que teria lugar nesta dissertagcdo, pois mexeria com pontos delicados da memoaria.
Penso que a etnografia que cabe no tempo de um mestrado se mostrou incompativel
com algumas abordagens que eu imaginei no planejamento da pesquisa, desta
pesquisa.

Esta foi a primeira etnografia que fiz e eu realmente ndo tinha desenvolvido as
técnicas necessarias para uma construgdo metodolégica mais aberta com as
interlocutoras da pesquisa, buscando solugbes conjuntamente quando possivel. Vi
esta lacuna acontecendo e n&o soube contorna-la a tempo. O proprio tempo foi um
fator importante. As relagcdes em campo foram sendo construidas aos poucos, tive o
cuidado de ndo apressar as coisas, seguindo o tempo das pessoas e, quando
percebi que ndo estava discutindo algumas questdes da pesquisa com a

comunidade (porque leva um tempo para se perceber quais os pontos que estdo se
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tornando o centro da etnografia), vi que ndo conseguiria operar essa transformagéao
por completo no tempo da dissertagédo. Fui tentando e cheguei a um resultado mais
efetivo com Dona Olinda, quem nao por acaso € a pessoa com a qual me relaciono
ha mais tempo.

Contudo, n&o pude fugir do fato de que elas me contaram essas experiéncias.
Houve uma vontade de falar, de relatar, sabendo que eu era uma pesquisadora e
que eu produziria material sobre a comunidade. Tais compartilhamentos nasceram
deste encontro. Entado, julguei inviavel varrer esses momentos da pesquisa para
debaixo do tapete e me furtar de abordar os temas dificeis. O que me esforgo para
fazer € enfoca-los da melhor maneira possivel, respeitando as pessoas no texto,
protegendo seus nomes quando necessario, mas sem ignorar o que elas trouxeram
a tona durante o periodo em que estive na comunidade.

Conversando com a geragcdo de mulheres que hoje sdo avos, ouvi varias
vezes a seguinte frase: “Minha mée ndo me dizia nada”. Especialmente quando
contavam dos partos de seus filhos, falavam sobre a surpresa desses momentos,
pois ndo haviam recebido nenhuma explicagdo sobre como aconteceria e 0 que
deveriam fazer. Houve um silenciamento das mulheres, uma interdicdo as palavras,
especialmente em temas relacionados a sexualidade, como é o caso dos partos. E é
importante olhar para esse momento em que as coisas estdo sendo ditas e perceber
a transformacgao que acontece, as barreiras que sao rompidas.

Do mesmo modo que ha um movimento em que as mulheres comegam a falar
de assuntos que nao estavam sendo tocados, eu aqui me uno a uma série de
mulheres que comegam a falar através da escrita e também se movimentam em um
terreno novo, tateando um lugar de enunciacao que ¢ diferente do hegemonico, pois
€ desde um corpo de mulher que se escreve, os olhares que se langam sao outros e
também os temas que abrem espaco para serem discutidos.

A rotina de escrita é diferente quando se € mulher e mae. A producido do
diario de campo é impactada quando ha uma crianga que aguarda o retorno da mae
na volta para casa. Os desafios de conciliar a pesquisa com a maternidade
influenciam a construcdo do meu texto e os caminhos que eu trilho para pensar
sobre as mulheres com quem convivi em campo e que também viviam nas fronteiras
entre os desejos e as obrigagdes. Os corpos falavam sobre isso. Quando chegava
nas casas, as mulheres muitas vezes me recebiam enquanto enxugavam as maos

num pano, riam e iam fazendo lembretes em voz baixa sobre o que tinham deixado
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para tras nos seus trabalhos quando foram me encontrar. Os corpos se remexiam
enquanto elas caminhavam, era um movimento corporal de quem estava conciliando
muitas coisas. Era quase como se o corpo tentasse ir em varias diregdes ao mesmo
tempo para resolver as multiplas tarefas que o aguardavam.

Esta escrita nasce de um aprendizado sobre envolvimento, sobre paciéncia
para encontrar abertura e criar conexao. Aprender a valorizar a prosa, a conversa
por ela mesma, sem objetivos prévios. Aprender a ser afetada pelas conversas e
deixa-las agir, sem saber o que saira disso, apenas abrindo-se a possibilidade da
experiéncia. O tempo... H4 também um aprendizado sobre ele. Foi importante
permanecer em campo e dar tempo para as coisas acontecerem. Aos poucos fui
percebendo que ndo havia algo extraordinario por acontecer, o acontecimento era
aquele mesmo dos momentos em que eu esperava. O cotidiano, o ritmo diario, as
jornadas continuas das mulheres que eu acompanhava. Como estar pronta para
entender o que nem suponho que possa existir? A prontiddo chega enquanto
caminhamos... Caminhar foi essencial para conhecer o territério. E 0 encontro com o
desconhecido, que se torna conhecimento no aprendizado, pode ser, neste mundo ja
tdo esquadrinhado pela ciéncia, ndo a descoberta de algo completamente novo, mas

o simples redirecionamento do olhar.

1.1 PONTAS ABERTAS: ABUSCA PELO PONTO DE VISTA MASCULINO

Um tema que percebi ao longo da escrita que poderia ser incluido na
pesquisa foi o olhar dos homens sobre as questdes levantadas pelas mulheres. A
violéncia, a bebida, a auséncia. No ultimo dia em campo, conclui que nao tinha
conseguido discutir com os homens a visao que eles tinham sobre estes temas e
entendi que esta seria uma lacuna do trabalho, que também o constitui. Tentando
compreender 0 que isso tem a dizer sobre as relagdes de género na comunidade,
encontrei a divisdo dos espagos masculinos e femininos dentro do patriarcado
colonial. As conversas que eu tive com os homens aconteceram no ambiente
domeéstico, que é o espaco mais reservado as mulheres.

Fazendo minha pesquisa no cotidiano das casas quilombolas pude acessar
em profundidade o universo feminino. Mas nao é em casa que majoritariamente se
constitui o universo masculino. E no trabalho, no futebol, no bar, na rua. Nestes

lugares, talvez, eu encontrasse os homens mais imersos em si mesmos, aptos a
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falarem de si, de suas escolhas, de suas formas de socializagdo, dos lugares que
ocupam no mundo, do que sentem e de como se dao suas relagdes com a bebida
alcodlica. Uma tentativa bem-sucedida foi com Seu Vardeco. Aos 84 anos, o
ambiente domeéstico ja é seu espaco cotidiano. Um possivel caminho para ampliar
esta pesquisa seria acompanhar os homens nesses espagcos masculinos para
conversar em profundidade sobre assuntos que os afetam. Isto demandaria todo um
esforco de aproximacgdo e articulagdo de um lugar de pesquisadora diferente
daquele que eu estava ocupando, 0 que eu ja nao tinha tempo para criar na etapa
final da etnografia.

Até onde pude ir nesse tempo de pesquisa enquanto mulher branca
estrangeira? Percebi toda a forca que me separava de alguns espacgos da
comunidade num momento que vivi antes de comecar o trabalho de campo, numa
visita a Dona Olinda. Quando me despedia para ir embora, ela pediu pra eu dar um
recado para o Seu Ari, que trabalhava num dos bares da comunidade. Chegando 13,
entrei primeiro na parte da mercearia, entretanto, nao havia ninguém ali, e eu tive
que ir até o espaco ao lado, onde fica o bar de fato. Havia um punhado de homens
espalhados pelas mesas e todos me encararam com olhos arregalados. Até o Seu
Ari, que ja me conhecia havia dois anos, surgiu com uma cara assustada. Senti que
estava rompendo com algum protocolo importante ao avangar a linha que separava
a mercearia do bar, que tinha estabilidade até entdo. Uma das donas do bar € uma
mulher, entdo a presenca feminina existia ali, mas eu era uma mulher
completamente alheia aquele espaco constituidor da masculinidade, cuja presenga
era inviavel. Fica explicita a dificuldade que tive em ocupar aquele espaco naquele
momento, e, como a etnografia foi acontecendo num ritmo cadenciado, em que as
relacbes de confianga se construiram aos poucos, nao foi possivel contornar este
limite no tempo da pesquisa. A incompletude se fez aqui parte do processo.

Ao longo do texto, procuro reconstruir o caminho que trilhei na construgéo do
conhecimento durante a etnografia. Deste modo, as questbes de pesquisa vao
sendo apresentadas ao longo dos capitulos, assim como os objetivos que fui
formulando no decorrer do tempo em campo.

O trabalho estd organizado de forma que o capitulo 2 traz uma discussao
tedrica dos principais conceitos abordados, iniciando com as comunidades
tradicionais, seguindo pelos conceitos de territério e colonialidade de género e

finalizando com a caga as bruxas como uma histéria que segue se fazendo presente
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na perseguicdo as mulheres que trabalham com a medicina tradicional. No terceiro
capitulo, & feita uma contextualizagdo da organizagao territorial da comunidade,
observando a forma como raga e género impactam a producao das territorialidades
quilombolas. O capitulo 4 reune histérias de seis mulheres da comunidade,
compondo um mosaico dos desafios que enfrentam em suas vidas e das formas que
encontram para resistir, expondo a demanda por espagos de escuta que elas me
colocaram ao longo da pesquisa. No capitulo 5, um olhar mais aprofundado é
langado sobre a experiéncia da chazeira da comunidade, Dona Olinda, trazendo a
tona a producdo de uma territorialidade em alianga com as plantas na sua pratica
medicinal, assim como a reivindicagcdo politica de seu direito de exercer o oficio

tradicional.
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2 CAMINHOS TEORICOS

Exponho aqui as principais linhas tedricas que constituiram o caminho de
articulagdo do pensamento na constru¢ao das narrativas derivadas da etnografia
que realizei na comunidade quilombola Macaco Branco. Primeiramente, localizo a
discussao sobre as comunidades tradicionais e a especificidade do seu modo de
vida no contexto da colonialidade moderna, que nos leva a discussdo sobre o
territério. De imediato, surge a necessidade de discutir a especificidade da questao
territorial para as mulheres e a forma como as divisdbes de género impactam suas
vidas. Por fim, chegamos a discussao sobre os riscos que as mulheres correm ao
ocupar os territérios tradicionais e produzir uma territorialidade baseada na

coletividade que representa uma ameaca a expansao do capital.

2.1 COMUNIDADES TRADICIONAIS

O obijetivo inicial da pesquisa era observar as dindmicas de deslocamento de
jovens quilombolas para o espag¢o urbano, mas a experiéncia mais aprofundada
dentro da comunidade foi mostrando que estas movimentagdes ndo expressam uma
preocupacdo da comunidade e tampouco sao escolhidas pela maior parte da
juventude. O que foi se evidenciando € que as novas geragdes, de modo geral,
querem permanecer no territério, constroem casas no terreno da familia, ou vao
morar com as avos no caso das mulheres, o que se traduz numa organizagéo
sofisticada do cuidado com as pessoas mais velhas. A conquista de moradias pelo
Programa Minha Casa Minha Vida Rural também representa uma importante busca
de estruturas materiais para dar continuidade a vida no territorio.

Fato é que a juventude deseja permanecer na comunidade, e disto surge uma
indagacao: o que ha na comunidade que mantém os vinculos entre as pessoas e
delas com o territério? O que diferencia esta comunidade de tantas outras que vivem
um processo de abandono do espaco rural num cenario de modernizagao do campo?
A categoria de comunidades tradicionais nos ajuda a entender as particularidades
deste modo de vida que se sustenta no tempo.

As comunidades tradicionais estdo na raiz da conformacédo dos territérios
brasileiros, mas ganham evidéncia politica a partir da Constituicido de 1988, que |hes

assegura direitos. Indigenas e quilombolas sdo nomeadas neste momento, e depois
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vao se afirmando outras identidades tradicionais, como os ribeirinhos, as
quebradeiras de coco e o0s pescadores artesanais. Estas populagdes se
caracterizam por viver “em estreita relagdo com o ambiente natural, dependendo de
seus recursos naturais para a sua reprodugao sociocultural, por meio de atividades
de baixo impacto ambiental” (SANTILLI, 2002a, p. 2). Estas sociedades trazem
conhecimentos tradicionais produzidos coletivamente que s&o transmitidos através
da oralidade e sustentam seus modos de vida.

Em 2007, foi instituida a Politica Nacional de Desenvolvimento Sustentavel
dos Povos e Comunidades Tradicionais, construida com a participacdo de membros
de comunidades de diversas partes do pais. O texto define povos e comunidades
tradicionais como

[...] grupos culturalmente diferenciados e que se reconhecem como tais, que
possuem formas proprias de organizagdo social, que ocupam e usam
territorios e recursos naturais como condigao para sua reprodugao cultural,
social, religiosa, ancestral e econbmica, utilizando conhecimentos,

inovagbes e praticas gerados e transmitidos pela tradicdo [...] (BRASIL,
2007).

Foram definidos também os territérios tradicionais como “[...] os espacos
necessarios a reproducao cultural, social e econdmica dos povos e comunidades
tradicionais, sejam eles utilizados de forma permanente ou temporaria. ” (BRASIL,
2007).

Alfredo Wagner de Almeida chama atencgéo para o fato de que “[...] a nogao
de ‘tradicional’ ndo se reduz a histéria, nem aos lagos primordiais que amparam
unidades afetivas, e incorpora as identidades coletivas redefinidas situacionalmente
em uma mobilizagdo continuada” (ALMEIDA, 2008, p. 30). Isto se expressa na
definigdo de quilombo, que vem absorvendo novos significados, pois mesmo que
tenha um histoérico vinculado as resisténcias negras durante o processo escravocrata,
as formas de vida das comunidades legatarias dessa histéria se transformaram com
o correr do tempo e, com isso, também se reconfigura a identidade do grupo.

A emergéncia das comunidades quilombolas se da na década de 1990, a
partir de sua enunciacdo no texto constitucional de 1988. Como afirmam Silva e
Bittencourt Junior (2004), a interferéncia de segmentos da sociedade nacional ou do
Estado sobre grupos étnicos minoritarios pode estimular processos de ocultagdo ou
de afirmagao de sua identidade. O Ato das Disposicoes Constitucionais Transitorias

da Constituicdo (BRASIL, 2003) determinou que “[...] aos remanescentes das
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comunidades dos quilombos que estejam ocupando suas terras é reconhecida a
propriedade definitiva, devendo o Estado emitir-lhes os titulos respectivos. ” Cercado
de tensdes e disputas, este reconhecimento das terras quilombolas enfrenta
desafios por parte de setores da sociedade que colocam sob suspeita (BRUSTOLIN,
2015) o direito das comunidades negras rurais e urbanas de receberem a titulacao
de suas terras. O risco é que tais procedimentos abram precedente para uma
reconfiguragdo do territério brasileiro que desmonte o cenario historico de
concentracao da propriedade fundiaria.

Entender essas lutas quilombolas exige localiza-las em um contexto mais
amplo para ver o que estd em jogo quando temos, de um lado, comunidades que
organizam modos de vida capazes de se reproduzir no territério habitado e, de outro,
a negacao de seu direito a este territorio. Primeiramente, as lutas das comunidades
tradicionais se diferenciam de outros conflitos agrarios por carregarem o
componente étnico-racial. Com o acontecimento politico quilombola, explodem os
conflitos raciais até entdo silenciados, vindo a tona “[...] um conjunto de pequenas
lutas politicas, até aqui tornadas invisiveis pelo racismo, mas que permitiram a uma
série de territorios negros resistir a escraviddo e aos processos racistas de
expropriagao pos-escravidao. ” (ANJOS, 2004, p. 13).

Em segundo lugar, essas lutas expressam um conflito relativo ao modelo de
desenvolvimento adotado. Pautado na exploragdo dos recursos naturais e na
homogeneizagao social, o projeto capitalista global assume varios nomes ao longo
da histéria da colonialidade na América Latina, mas a légica de aniquilagdo dos
modos de vida tradicionais invariavelmente permanece. Visando a expansao
continua do capital, encontra nas comunidades rurais uma barreira a ampliagado do
seu alcance. Por outro lado, o avancgo incontrolavel sobre todas as regides do
planeta acabou nos atirando a todos em uma crise ambiental de efeitos catastroficos
cada vez mais presentes.

Este modelo de desenvolvimento esta baseado na racionalidade moderna
(ESCOBAR, 2015), que erige uma série de divisores fundantes de uma concepgéao
unidirecional do tempo que divide os seres humanos em modernos e pré-modernos
(LATOUR, 1994). Modernos e pré-modernos conformam um par desses divisores, e
o sufixo “pré” decorre do fato de que se concebe o alcance do estatuto de
modernidade como uma consequéncia de um avango, de onde surgem as ideias de

progresso, desenvolvimento e outras pautadas na légica de chegar a uma posigao
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adiante de onde se esta. Entram na categoria de pré-modernas todas as sociedades
que nao compartem da racionalidade moderna europeia. Outros divisores que
constituem essa ontologia de um ser humano explorador e utilitarista sédo as
separagdes mente/corpo, cultura/natureza, razao/emogao, sujeito/objeto. Bruno
Latour (1994) afirma que estas separagdes nao se dao por completo, mas sdo um
horizonte de busca da modernidade, e 0 que se encontra na pratica sao hibridos,
variagdes entre a separagao radical e a unido total.

Uma consequéncia da separacdo entre cultura e natureza é que o ser
humano moderno passa a se enxergar como apartado da natureza que o circunda e
compde, de modo que ele se vé como sujeito enquanto a natureza € reduzida a
objeto a ser intensamente explorado pelo saber cientifico. Percebendo-se alheio ao
ambiente natural, ndo restam escrupulos que possam frear a devastagcado ecoldgica
que atualmente chega a um ponto critico.

Retornando as comunidades tradicionais, € preciso dizer que elas néao
compactuam com estes valores modernos. Arturo Escobar (2015) identifica um
conflito de ontologias: a modernidade prega a existéncia de uma ontologia absoluta
que ndo deixa espacgo para a coexisténcia de outras, o que se expressa em séculos
de tentativas de aniquilagao destas “outras”; as comunidades originarias, por sua vez,
nos apresentam ontologias diversas, muitos mundos, em oposi¢do a um Mundo da
modernidade. O autor as nomeia como ontologias relacionais, ontologias que nao se
baseiam em uma racionalidade dual e nas quais nao existe um elemento (humano
ou ndo humano) que seja pré-existente aos outros: a existéncia de todos esta
relacionada e depende da existéncia dos demais elementos.

Jorge Montenegro nos fala também de outras possibilidades epistémicas:

[...] as racionalidades dos povos originarios, das comunidades tradicionais,
dos grupos miscigenados trabalham no povoamento e aproveitamento dos
territérios que ocupam, com légicas ndo diretamente assimilaveis a légica
do capital. Esses espagos imbuidos de outras epistemes nos mostram que
ha diversidades ainda nao totalmente subsumidas na légica do capital, que
se reforgam por conhecimentos e cosmovisdes outras que ndo as ocidentais,
modernas, cientificas. (MONTENEGRO, 2012, p. 171).

Arturo Escobar identifica uma dimensdo fundamental nas lutas étnico-
territoriais que também se manifesta nas observacdes do trabalho de campo que
embasa este trabalho: a defesa da vida. Baseadas em ontologias relacionais, as

comunidades vivem em interacdo com os muitos elementos vivos que compdem o0s
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territérios, e a defesa do territério € também a defesa da possibilidade de que estes

mundos, que transcendem o humano, continuem existindo. O autor nos diz que

[...] os territérios sao espagos-tempos vitais de toda comunidade de homens
e mulheres; mas nao apenas isso, mas é também o espago-tempo de inter-
relagdo com o mundo natural que envolve e € uma parte constitutiva dele.
Ou seja, a inter-relagdo gera cenarios de sinergia e complementaridade
tanto para o mundo de homens e mulheres quanto para a reprodugdo do
restante dos outros mundos que cercam o mundo humano. (ESCOBAR,
2015, p. 33, tradugéo nossa).

O conceito de comunidade é alargado para além dos humanos, considerando
as demais formas de vida que habitam o territério. Esta concepgao vai ser de grande
importancia para a discussdo do capitulo quinto, onde serdo abordadas as praticas
da chazeira da comunidade com plantas medicinais e a forma como agéncias nao
humanas participam da construgdo de estratégias de resisténcia e permanéncia dos
saberes medicinais ancestrais da comunidade.

As lutas por territério defendem a existéncia desses mundos relacionais,
dessas formas de vida que comportam multiplas possibilidades epistémicas e que
sao suprimidas e deslegitimadas dentro do paradigma da modernidade. Os conflitos
étnicos e os conflitos ambientais encontram-se entramados, pois a possibilidade de
multiplas existéncias étnicas hoje se apresenta como importante contribuicdo as
transigcbes ecologicas e a continuidade da vida no planeta. As comunidades
tradicionais se apresentam como reservatorios de outros modos de vida, construidos
em maior equilibrio com a natureza.

Comunidades quilombolas sédo guardias de um modo de vida que nao separa
natureza e sociedade. Na comunidade quilombola Macaco Branco, o abismo
almejado pela modernidade ja ndao se completa. No cotidiano, ha um modo de
reproduzir vida boa em conexao com o territdrio que persiste nas margens e nos
intersticios da modernidade colonial. A existéncia coletiva sinaliza a resisténcia ao
individualismo que isola os sujeitos da comunidade e do lugar habitado.

Num ritmo de vida que comporta tranquilidade e alegria, revela-se a forga de
uma comunidade que ha séculos enfrenta a violéncia colonial e resiste ao processo
de abandono do meio rural. A ancestralidade segue reexistindo nos corpos das
novas geragdes, que recriam constantemente as possibilidades da vida, das

diversas formas de vida que habitam o territério. Neste tempo em que explodem as
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preocupagdes quanto aos limites do projeto moderno de sociedade, as experiéncias

do viver quilombola deixam pistas de como reinventar a vida.

2.2 TERRITORIO

Enrique Leff (2006) aproxima-se da discusséo territorial ao abordar a
construcdo do campo tedrico-politico da Ecologia Politica na América Latina. Leff
chama atengao para a pilhagem dos recursos naturais do Terceiro Mundo através da
instauracao de direitos de propriedade de paises do norte politico-geografico sobre
patriménios bioldgicos do sul. Tais recursos naturais e culturais sdo o habitat dos
povos que ali se encontram, o0 meio onde se arraigam os significados culturais de
sua existéncia. Associando-se a abordagem de Arturo Escobar sobre as
comunidades negras do Pacifico colombiano, o autor enxerga potenciais politicos
para os territorios latino-americanos, entendendo-os como lugares-suporte para a
reconstrugcdo de identidades enraizadas em praticas culturais e racionalidades
produtivas sustentaveis. Aqui se expressa o que Pamela Marques vai identificar em
sua tese de doutorado, inspirada pela poesia de Aimé Cesaire, como “...] a
necessidade de acessar ‘o coragao de reserva’ constituido pelos saberes afro-
indigenas silenciados e/ou banalizados.” (MARQUES, 2017, p. 214).

Arturo Escobar define o territério como “[...] um espaco coletivo composto de
todo o lugar necessario e indispensavel onde homens e mulheres, jovens e idosos,
criam e recriam suas vidas. E um espaco onde a sobrevivéncia étnica, histérica e
cultural é garantida.” (ESCOBAR, 2015, p. 32, tradugédo nossa). O percurso desta
pesquisa mostrou que as condigdes de criacao e recriagao da vida de homens e
mulheres ndo sdo as mesmas num mesmo territério. Trago, entao, as reflexdes do
feminismo comunitario, que se incumbem da tarefa de conciliar duas frentes de luta
das comunidades tradicionais: as lutas coletivas pelo territério onde as comunidades
se afirmam etnicamente e as lutas das mulheres por existéncias dignas dentro dos
territérios. Sendo coracgdes de reserva em corpos nao separados de suas mentes, 0s
pensamentos destas mulheres originarias de comunidades latino-americanas

certamente trardo contribuigdes valiosas para a discussao feminista de modo geral.
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2.2.1 Territorio no feminismo comunitario

Conectando a discusséao territorial com as experiéncias de mulheres que
lutam pelo territorio em comunidades indigenas de Abya Yala — nome originario que
engloba todo o continente americano —, o feminismo comunitario traz um importante
aporte para a discussao tedrico-empirica deste trabalho. Emergindo de reflexdes de
mulheres de diversos paises com forte presenca e resisténcia indigena, este campo
de saberes e praticas constroi um conhecimento ancorado em realidades singulares
inscritas em lutas urgentes pelos territorios. Estas se traduzem em lutas pela vida, na
protegao dos corpos e no direito a terra como base da existéncia em relagdo com as
diversas formas de vida que compdem o planeta, a Red de La Vida, como nomeia
Lorena Cabnal (2017), mulher indigena maya-xinka representante do movimento na
Guatemala.

Aqui a luta pelo territério assume duas frentes: o territério-corpo e o territorio-
terra. Partindo de uma histdria de violéncia contra os corpos femininos, o feminismo
comunitario assume a protecao do territério-corpo como parte inescapavel da luta
territorial. A resisténcia aos empreendimentos capitalistas que expulsam as
populagdes tradicionais de seus territérios ancestrais ndo faz sentido quando a
comunidade fecha os olhos para as violéncias machistas que as meninas e mulheres
sofrem internamente, ha uma incoeréncia cosmogénica e politica. E neste
compromisso que as mulheres irrompem como protagonistas da luta territorial,
partindo de uma protecdo primaria aos proprios corpos, que sao a condicdo para a
luta contra as investidas da modernidade na invasao colonial que continua
avangando contra os espacos de vida das sociedades originarias.

Partindo nao da teoria, mas da pratica cotidiana de violéncias e
discriminagdes sofridas em seus proprios corpos indignados (CABNAL, 2010), as
feministas comunitarias aportam importantes ideias para a compreensao de cenarios
concretos da experiéncia de mulheres em comunidades tradicionais, como as
interlocutoras que dao vida a este trabalho. Considerando sempre as especificidades
de cada realidade, é possivel perceber também mecanismos difusos que
atravessam experiéncias diversas.

Tecendo questionamentos desde o interior de comunidades indigenas, o
feminismo comunitario assume a tarefa de borrar as matrizes sélidas da

ancestralidade, do antigo, do que sempre foi imovivel. Com a ousadia e o
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atrevimento de suspeitar (CABNAL, 2010), chega-se a construcdo de uma
epistemologia feminista comunitaria, afirmando que existe um patriarcado originario
ancestral, configurado como um sistema milenar estrutural de opressao contra as
mulheres originarias ou indigenas. Tal sistema cria sua base de opressédo desde uma
filosofia que normatiza a heterorealidade cosmogdnica como mandato, tanto para a
vida das mulheres e homens como destes em sua relacdo com o cosmos. “Desde
sua fundagcdo, manifesta-se uma construgdo de dualidade e complementaridade
baseada na sexualidade humana heteronormativa.” (CABNAL, 2010, p.14, tradugao
nossa).

Unindo os fios de suas experiéncias cotidianas em comunidades indigenas
com os estudos académicos, Lorena Cabnal menciona a existéncia de
fundamentalismos étnicos, a partir dos quais as relagées entre homens e mulheres
baseiam-se em principios e valores estruturais que configuram uma dualidade
opressiva que impede a liberacdo da vida das mulheres para a harmonizacéao total
césmica, que é um dos pilares de sua cosmovisao indigena. Esta dualidade esta na
base filoséfica de cosmovisdes originarias que designam como masculinos e
femininos elementos cosmicos, como a visdo da terra como entidade feminina a ser
fecundada pelo sol (masculino), localizado no alto, em relagdo de poder sobre o
elemento feminino. Através de praticas espirituais, segundo Cabnal, esta base
filosofica perpetua a opressdo das mulheres em sua relagao heterossexual com a

natureza:

Designadas pela heteronorma cosmogdnica, ndés mulheres indigenas
assumimos o papel de cuidadoras da cultura, protetoras, reprodutoras e
ancestrais guardias desse patriarcado originario, e reafirmamos em nossos
corpos a heterossexualidade, a maternidade obrigatéria, e o pacto ancestral
masculino de que ndés mulheres continuamente sejamos tributarias da
supremacia patriarcal ancestral. (CABNAL, 2010, p. 19, tradugéo nossa).

A heterorealidade cosmogbnica originaria se legitima através de praticas
espirituais que a nomeiam como sagrada. Nao obstante, assevera Cabnal, se
constitui na mais sublime imposicdo ancestral da norma heterossexual obrigatéria na
vida de homens e mulheres (CABNAL, 2010, p. 16).

Analisando o histérico indigena anterior a invaséo colonial, Lorena identifica a
existéncia de um poder sobre que se manifesta na existéncia de castas, de guerras
e de povos vencidos e na violéncia, o que advém de uma raiz eminentemente

patriarcal ancestral, ndo vinculada ao acontecimento histérico da colonizacao
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posterior. A autora postula, assim, a existéncia de um entroncamento de patriarcados
que acontece com a invasao colonial. Ha uma refuncionalizacdo do patriarcado
ancestral com a penetragao do patriarcado ocidental, numa configuragao que funda
as bases para o nascimento do racismo, do capitalismo e da globalizacdo. Com isso,
afirma que as culturas originarias ofereceram condigbes prévias para que o
patriarcado ocidental se fortalecesse no continente americano.

O patriarcado é entendido como a raiz de todas as opressdes. Estando

presente em todas as culturas do mundo, &

[...] o sistema de todas as opressbes, todas as exploragdes, todas as
violéncias e discriminagbes que vive toda a humanidade (mulheres, homens
e pessoas intersexuais) e a natureza, como um sistema historicamente
construido sobre o corpo sexuado das mulheres. (CABNAL, 2010, p. 16,
tradugado nossa).

Um dos desdobramentos do entroncamento patriarcal € o racismo, entendido
pela autora como a opressao estrutural e histérica que se volta contra as formas de
vida dos povos originarios, instituindo uma nova ordem hierarquica da diferenga
como supremacia, poder e controle. Em passagem pela Costa Rica, pais com forte
presenga negra, Cabnal (2017) expande a reflexdo além dos povos originarios de
Abya Yala (o continente americano), chegando também aos povos de ancestralidade
africana. Para que hoje se configure o cenario de multipla opressdo sobre as
mulheres negras, conclui que foi necessaria uma alianga masculina no momento da
colonizagdo. A forma patriarcal brutal da escraviddo nas Américas, com o
desenraizamento histérico ancestral dos corpos africanos e a negacado absoluta,
sistematica e permanente de corpos condenados que jamais vao regressar ao seu
espaco vital, simbdlico e espiritual partiu também de um entroncamento patriarcal.
Entendendo o patriarcado como sistema universal de opressdes, a autora afirma que
também em Africa um patriarcado originario existiu, sendo base para a existéncia da
atual configuracao do sistema patriarcal.

Na luta territorial, os corpos das mulheres surgem como primeiro territério a
ser recuperado, pois “[...] o territério-corpo tem sido milenarmente um territério de
disputa dos patriarcados, para assegurar sua sustentabilidade desde e sobre o corpo
das mulheres. ” (CABNAL, 2010, p. 22, tradugao nossa). Defender os corpos deste
embate historico estrutural € uma luta cotidiana e indispensavel, orquestrada por

mulheres em diferentes partes do mundo, e esta percepgédo € um dos grandes
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aportes do feminismo comunitario a discussio territorial. Partindo da maxima
feminista de que o pessoal é politico, a abordagem comunitaria traz os corpos
femininos para o centro das lutas pela terra, apontando para a grande contradigéo
existente em movimentos de defesa territorial onde as mulheres vivem em condi¢cdes
de violéncia sexual, psicolégica, econémica, simbdlica e cultural, pois seus corpos
seguem expropriados. A luta pelo territorio-terra integra-se, entdo, a luta pelo
territério-corpo. Ambas sao indissociaveis, pois 0 espago material € onde se
manifesta a vida dos corpos, e “[...] a expropriagdo que foi feita na terra, pela
hegemonia do modelo patriarcal de desenvolvimento capitalista, estd ameagando
seriamente a relagdo da terra que temos, mulheres e homens, com a vida. ”
(CABNAL, 2010, p. 23, tradugao nossa).

As tecituras do feminismo comunitario, na unido de fios que atravessam a
histéria de mulheres de comunidades originarias, avangam ao homear os problemas
e proclamar as resisténcias. Rita Segato (2017) diz que o que se passa com as
mulheres e as criangas € sempre empurrado ao ambito do intimo, do que é de
qualidade distinta do direito. Assim, as violéncias sofridas pelas mulheres, as
sobrecargas de trabalho e as multiplas jornadas dentro e fora de casa séo
fortemente invisibilizadas nas discussdes politicas. Os feminismos latino-americanos,
partindo de mulheres que experienciam a vida desde corpos racializados que
acumulam diversas opressdes, fazem o movimento de tornar publica a realidade
vivenciada pelas mulheres ha séculos em inumeros recantos do continente.

Uma das grandes questdes que vém a tona € a saude destes corpos
femininos. A luta territorial parte de uma busca pela recuperagao do primeiro territorio,
o corpo, expropriado pelo patriarcado colonial. E neste corpo que radica a poténcia
emancipatoria, mas € preciso sana-lo, pois, atravessado por todas as opressoes,
este corpo se converte em um territério em disputa, e as opressdes se configuram
em dores fisicas e espirituais: os corpos adoecem. Ao mesmo tempo, estes corpos
sao sobreviventes do sistema patriarcal e acumulam uma enorme experiéncia neste
mundo machista, neoliberal e racista, constituindo-se em fonte epistemoldgica
ancestral para a construgdo da resisténcia (CABNAL, 2017). O feminismo
comunitario busca a cura dos corpos num movimento de reconhecer, valorar,
nomear e convocar a epistemologia de mulheres originarias, num processo de cura
coletiva e reciproca, revitalizando os corpos, gerando vida, alegria, prazer e

construcado de saberes liberadores para a tomada de decisdes, que se refletem na
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defesa do territério-terra, espago necessario para promover a vida em dignidade e
plenitude.

Francesca Gargallo, a partir da leitura de Julieta Paredes, indigena aymara
que trabalha com o feminismo comunitario na Bolivia, afirma que “[...] toda acéo
organizada por mulheres indigenas em beneficio de uma boa vida para todas as
mulheres se traduz ao castelhano como feminismo. " (GARGALLO, 2014, p. 21,
tradugdo nossa). Em seu livro Feminismos desde Abya Yala, Gargallo percorre
ideias e proposi¢cbes de mulheres de 607 povos da América, buscando delinear
aspectos da producido de um feminismo nio-ocidental que se constroi no continente.
A partir de pesquisas e dialogos em diversos territorios, a autora conclui que um
elemento central dos feminismos latino-americanos € um retorno ao nés. Um noés
que nao apenas incorpora as pessoas enquanto humanas, mas as constroi em
relagdo com a terra, a agua, as plantas, com o mundo animal e o inanimado. Esse
nos implica a possibilidade de dialogo para a tomada de decisbes que sao coletivas
e implicam que coletivamente a individualidade de cada uma seja respeitada
(GARGALLO, 2012).

Essa forca coletiva vai aparecer como tema central também nas préximas
abordagens reunidas para trabalhar com o material etnografico desta pesquisa. A
colonialidade de género discute como o colonialismo atenta contra as formas de
organizagao comunitaria, fragmentando a coletividade e restringindo as mulheres ao
espaco doméstico, que pouco a pouco vai sendo privatizado. Ja a analise histérica
da caga as bruxas localiza este acontecimento como uma estratégia capitalista de
desmantelamento dos lagos comunitarios, que representam uma resisténcia ao

avancgo da propriedade privada orquestrada pelas mulheres.

2.3 COLONIALIDADE DE GENERO

Rita Segato (2012) compreende que um dos eixos centrais da colonialidade
moderna € a organizacao das relagbes de género segundo um padrao binario que
diferencia mulheres e homens. Enquanto elas ficam restritas ao espaco privado da
vida doméstica, eles assumem as funcdes da esfera publica. Buscando
compreender como as relacdes de género dos povos indigenas foram transformadas
com a invasao colonial, a autora chega a conclusdo de que estes grupos viviam uma

estrutura dual com posicdes correlatas as de homem e mulher na modernidade, mas
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com mais flexibilidade de transito entre elas. Havia também uma distribuicdo das
atividades das mulheres no espago doméstico e dos homens no espaco publico, e
ainda que os ultimos fossem considerados hierarquicamente superiores e mais
prestigiados, ambos o0s grupos participavam das decisbes politicas em suas
respectivas instancias. Neste ponto, surge uma importante diferenca em relagdo ao
modelo moderno-colonial, onde as deliberagcdes se dao exclusivamente no espago
publico, retirando das mulheres o poder de decisdo sobre os caminhos histéricos da
comunidade.

Quanto a diferenga entre binarismo e dualidade, no primeiro, um dos termos —
o homem — é elevado a categoria universal e a categoria das mulheres é rebaixada
a condigao residual, incompleta, sem ontologia propria. No mundo pré-intrusao,
ainda que haja uma superioridade hierarquica, ambos s&o completos em si,
ontologicamente independentes e com poder de articulagdo politica. Em resumo, a
grande diferenca entre um modelo e outro ndo é o lugar ocupado por homens e
mulheres, mas sim a valorizacdo do espago doméstico, que desaparece com a
colonialidade.

Na colonial-modernidade, o sujeito nativo da arena publica € o homem branco,
heterossexual e letrado, e quem desejar adentrar esse espago de deliberacdo deve
converter-se a esse perfil por meio da politizagdo. Uma das criticas de Rita Segato
aos programas de fortalecimento da autonomia das mulheres é justamente tentar
aproxima-las desse perfil, transportando-as a uma realidade completamente distinta
que acaba né&o dialogando com a comunidade em que vivem. Reafirma-se, entdo, a
importancia de olhar para as reflexdes que surgem do feminismo comunitario, que
partem da experiéncia concreta das mulheres e tém maior poténcia de construir
caminhos alternativos baseados em epistemologias locais.

Rita, assim como as feministas comunitarias, trabalha com a concepcéo de
um entroncamento histérico de patriarcados. Na ordem pré-intrusdo, havia um
patriarcado de baixa intensidade, e a colonizagdo redunda em um agravamento e
intensificagdo das hierarquias que formavam parte da ordem comunitaria (SEGATO,
2012, p.114). O impacto da colonialidade sobre relagdes interpessoais e de género
em sociedades regidas por padrées comunitarios e coletivistas gera um desequilibrio
entre as esferas publica e doméstica. A relagdo com o Estado moderno privilegia os
homens e os humilha no espacgo publico. Nesse processo, vai se construindo uma

nova forma de masculinidade que transporta a violéncia recebida no ambito publico
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e politico para o espaco interno das comunidades, especialmente o ambiente

doméstico, onde irrompe a violéncia de género. Segundo a autora,
Este processo é violentogénico, pois oprime [0s homens] aqui e empodera
na aldeia, obrigando a reproduzir e a exibir a capacidade de controle
inerente a posi¢ao de sujeito masculino no Unico mundo agora possivel para
restaurar a virilidade prejudicada na frente externa. As relagdes intra-
familiares com mulheres e filhos sao particularmente prejudicadas. Isto vale
para todo o universo da masculinidade racializada, expulsa da condicao de

“néo brancura” pelo ordenamento da colonialidade. (SEGATO, 2012, p. 120-
121).

A intrusdo colonial rasga o tecido comunitario e destroi as instituicbes que
protegiam as mulheres. A esfera doméstica vai sendo privatizada e a coletividade
deste espaco vai sendo desmanchada enquanto ha uma universalizacdo da esfera
publica e consequente superinflagdo dos homens no espago comunitario.

A autora trabalha com o conceito de inter-historicidade, entendendo que ha
uma dobra fragmentaria, onde algumas caracteristicas do mundo-aldeia, o mundo
que antecedeu a invasao colonial, seguem existindo: estas realidades continuam
caminhando junto e ao lado do mundo sob intervencao da modernidade colonial. Ao
mesmo tempo, Rita Segato vé& um processo amplo de reemergéncia dos povos
tradicionais no continente americano. Ha uma resisténcia continua, e a irrupcéao das
comunidades quilombolas como sujeitos politicos € uma de suas faces.

Por outro lado, Maria Lugones (2014) aporta a discussao sobre a
colonialidade de género recuperando elementos histéricos que a levam a outro
entendimento sobre a transformagao que acontece com a invasao colonial. Em vez
de uma intensificagdo de assimetrias que ja existiam antes da colonialidade, a
autora entende que a colonialidade instaura a relagdo de género, que nao existia
anteriormente. Sua sugestdo é “[...] ndo buscar uma construcdo de género nas
organizagdes indigenas do social. Tal coisa nao existe. ” (LUGONES, 2014, p. 939).
O entendimento é de que as mulheres ndao sido colonizadas na medida em que nao
existiam antes da colonialidade. As categorias homem e mulher sdo construtos da
modernidade europeia e s6 surgem nas Américas com a colonizagdao. Deste modo,
Lugones defende a tese de que o sistema de género ndo existe nas Américas antes
da colonialidade, diferindo das teorias de Rita Segato (2012) sobre a existéncia de
um patriarcado de baixa intensidade pré-intrusédo colonial e de Lorena Cabnal (2010)
sobre o patriarcado originario ancestral presente antes da colonizagao.
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As autoras referenciadas abrem diferentes caminhos para compreender as
divisbes de género que estdo em vigor nas comunidades racializadas latino-
americanas. O aporte etnografico que trago nos préximos capitulos diz respeito a
uma comunidade que nao existia enquanto tal antes da colonialidade, diferindo das
indigenas trabalhadas pelas autoras. O quilombo Macaco Branco € criado no
processo de resisténcia a escravizacao colonial, e o estudo das particularidades que
emergem nas relagdes que hoje se dao no territorio traz ao debate outro olhar para a
forma como o género acontece nas sociedades tradicionais ao langar a analise
sobre uma comunidade quilombola.

Antes de adentrar o contexto etnografico, cabe localizar ainda mais uma
abordagem tedrica que traz importantes contribuicbes para a reflexdo sobre
elementos que surgem no campo: a analise historica da perseguigdo as mulheres

sob acusacodes de bruxaria.

2.4 ECOS DA CACA AS BRUXAS

A historiadora italiana Silvia Federici, em seu livro Caliba e a Bruxa: mulheres,
corpo e acumulagéo primitiva (2004) constréi um panorama da caga as bruxas como
um perigo que ronda mulheres que estruturam suas vidas a partir de praticas
comunitarias € ocupam lugares que transcendem o espaco doméstico, desafiando o
sistema capitalista. Especialmente quando dominam conhecimentos sobre plantas
medicinais, essas mulheres colocam em risco o projeto do Estado moderno-colonial,
frustrando sua tentativa de dominar todas as instancias de producéo e controle da
vida.

Mobilizo aqui a argumentacao de Federici para entender de que modo a caga
as bruxas é uma histéria que se faz presente nos dias atuais, espalhando-se pelos
espacos que sao atravessados pelo sistema capitalista. Especificamente, trata-se de
olhar para a atuagcdo de Dona Olinda — moradora da comunidade que compde esta
pesquisa — na produgao de xaropes medicinais, procurando entender de que modo
seu oficio € afetado pela ameacga de perseguicdo aos saberes curativos conduzidos
por mulheres de pequenas comunidades.

Resultado de mais de trés décadas de pesquisa, o livro Caliba e a Bruxa faz
uma revisitagcdo do processo de transi¢cao do feudalismo para o capitalismo, trazendo

as mulheres para a centralidade deste momento histérico. Em didlogo com a teoria
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feminista e as obras de Michel Foucault e Karl Marx, a autora estrutura o marco
conceitual do qual parte o trabalho: mulheres, corpo e acumulagdo primitiva. Ela
avanca, entao, na discussao da teoria feminista, procurando entender as origens da
opressao das mulheres na sociedade capitalista. O conceito de acumulagao primitiva
teorizado por Marx é redimensionado, incluindo o confinamento das mulheres ao
trabalho reprodutivo, que € essencial a instauracido do modo de producao capitalista
nos séculos XVI e XVII ao reproduzir e manter a forga de trabalho ativa. Contudo,
esse trabalho ndo é remunerado pelo capital, invisibilizando e naturalizando como
destino biolégico uma funcéo estruturante do capitalismo.

A autora faz também uma revisdo do conceito de corpo disciplinado
trabalhado por Foucault, visto que o autor o considerou a partir de um sujeito
universal, abstrato e assexuado, desconsiderando a perseguicdo e domesticacao
particular infligida sobre os corpos femininos, estratégia do Estado para arrancar das
mulheres “[..] o controle da reproducdo e da determinacido de que criancas
deveriam nascer, onde, quando ou em que quantidade. ” (FEDERICI, 2004, p. 165).
Retirar das mulheres o controle sobre a reproducédo significou a supressao de
conhecimentos sobre o corpo transmitidos de geracdo em geracgéo, pois a livre
decisdo das mulheres sobre a concepcao inviabilizava o controle estatal sobre a
reproducdo da forca de trabalho. E no intuito de restringir esta arte de fazer
(CERTEAU, 1998) métodos contraceptivos que se instituiu uma cacada, sob
acusagOes de bruxaria, as mulheres que possuiam conhecimentos sobre ervas e
preparacdes a partir de elementos da natureza, visto que

[...] durante a |dade Média, as mulheres haviam contado com muitos
métodos contraceptivos, que basicamente consistam em ervas
transformadas em pogdes e “pessarios” (supositérios vaginais), que se

usavam para estimular a menstruagdo de uma mulher, provocar um aborto
ou criar uma condicao de esterilidade. (FEDERICI, 2004, p. 166).

Saberes medicinais populares de todo tipo passaram a ser perseguidos, num

processo de enclausuramento do conhecimento:

Com a perseguicao a curandeira popular, as mulheres foram expropriadas
de um patriménio de saber empirico, relativo a ervas e remédios curativos,
que haviam acumulado e transmitido de geracao a geragéo, uma perda que
abriu o caminho para uma nova forma de cercamento: o surgimento da
medicina profissional, que, apesar de suas pretensdes curativas, erigiu uma
muralha de conhecimento cientifico indisputavel, inacessivel e estranha
para as “classes baixas”. (FEDERICI, 2004, p. 367).
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E justamente a suspeita que ronda a utilizacdo de plantas medicinais por
mulheres que conecta os dados etnograficos desta pesquisa a abordagem tedrica de
Federici. Fazendo parte do sistema capitalista, a perseguicdo as mulheres que
perpetuam saberes sobre ervas e seus efeitos no corpo esta presente nas terras
colonizadas pelos europeus, e “[...] a bruxa ancestral [...], no Brasil, foi rebatizada
como curandeira, rezadeira, benzedeira e parteira. ” (CAMARA et al, 2016, p. 225).
Coincidindo com a expansao colonial sobre as Américas, a caga as bruxas foi
estendida ao Novo Mundo, perseguindo as populag¢des originarias e também as
trazidas da Africa no processo de escravizacao:

Os destinos das mulheres na Europa e dos amerindios e africanos nas
colbnias estavam tao conectados que suas influéncias foram reciprocas. A
caga as bruxas e as acusacdes de adoracdo ao demoénio foram levadas a
América para romper a resisténcia das populacdes locais, justificando assim

a colonizagéo e o trafico de escravos ante os olhos do mundo. (FEDERICI,
2004, p. 362).

A heranga dessas perseguicdes as populagdes colonizadas, especialmente as
mulheres, pode ser percebida no cuidado que Dona Olinda tem com a publicizacao
de suas praticas, que parte de uma percepcao do risco que corre seu saber nao-
hegemonico frente ao patriarcado institucional. Este panorama demonstra o impacto
que a histdéria continua de cacadas a bruxas ao redor do mundo exerce sobre as
condutas de mulheres que praticam relacbes comunitarias e trabalham com plantas
medicinais nos dias atuais. Ainda que ndo seja impedida de realizar seu oficio, a
chazeira da comunidade mantém uma desconfianga quanto a possibilidade de ser
punida pelo Estado por fornecer xaropes medicinais a pessoas de fora do seu
espacgo domeéstico.

A partir da argumentagdo de Federici € possivel, entdo, perceber a
continuidade do terror que levou a fogueira milhdes de mulheres no final da Idade
Média e segue ressurgindo dessas cinzas em diferentes partes do mundo onde o
capital se interpde. Impactada por esta realidade, na comunidade quilombola
Macaco Branco, uma mulher produtora de xaropes medicinais se compromete com a
funcdo comunitaria que exerce, mas percebe que as autoridades estatais nao
aprovam sua atuagao com plantas medicinais.

Um dos principais eixos do pensamento de Federici que busco relacionar com
o0 material etnografico que da suporte a este estudo € o entendimento da caga as

bruxas como uma histéria do presente. Esta perseguicdo as mulheres € entendida
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pela autora como um processo constitutivo da acumulagdo primitiva do sistema
capitalista, que volta a se apresentar a cada crise que o sistema atravessa. Tal
acontecimento histérico nao ficou restrito a Europa dos séculos XVI e XVII, mas
segue se reproduzindo em diferentes lugares onde o capital avanga contra pequenas
comunidades. E importante considerar que a etnografia aqui exposta foi realizada
entre os anos de 2015 e 2018 na cidade de Portdo, no Rio Grande do Sul. Ou seja,
estamos em um contexto geografico e temporal diferente do que é abordado pela
autora. Contudo, a percepgdao de que esta € uma histéria que se repete
constantemente acompanhando a expansdo do sistema capitalista pelo globo
permite que seja tragado um paralelo.

Com as perseguicdes, as mulheres foram sendo suprimidas dos espacos
coletivos, obrigadas a viver escondidas, pois a atuagcdo em publico e a
demonstracdo de autonomia tornava-as objeto de desconfianga, sob suspeita de
praticas demoniacas que lhes dariam algum poder sobre a comunidade. Neste
processo, as mulheres perderam espago na esfera publica comunitaria e foram
enclausuradas no espaco domeéstico, cabendo a elas exclusivamente o trabalho
reprodutivo delimitado pela divisdo sexual do trabalho.

O trabalho reprodutivo e o quanto custa aos corpos femininos exercer toda a
responsabilidade sobre a manutencédo da vida seguem sendo uma questdo central
na vida de mulheres que vivem em comunidades tradicionais. Do mesmo modo, elas
continuam sendo resisténcia ao processo de cerceamento de suas liberdades e, de
geragdo em geragao, vém tragando estratégias de reconstrugdo da vida coletiva e
de expansao da sua atuacao para além do ambiente doméstico, dando continuidade
a atuacdo comunitaria que mantém os vinculos e recria as possibilidades de
existéncia enquanto grupo. As formas como estes temas se apresentaram na
comunidade quilombola Macaco Branco durante o tempo desta pesquisa serédo

apresentadas daqui em diante.
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3 MACACO BRANCO: TERRITORIO DE RESISTENCIA

Este capitulo traz uma analise descritiva da comunidade quilombola Macaco
Branco, observando as formas como se dao as relagdes no territério. Dois grandes
eixos pautam esta contextualizagdo: raga e género. Na pratica cotidiana, ambos se
apresentam amalgamados, e a separagao se da somente para fins de construgao da
analise, que pede uma organizagao direcionada do pensamento. Entretanto, nao se
ignora que a vida € muito maior do que a escrita pode capturar, movendo-se sempre

em multiplas dire¢des simultaneamente.

3.1 TERRITORIO E RACA

Os povos deslocados de Africa pelo trafico negreiro que escravizou milhares
de corpos negros no processo colonial que teve inicio com o capitalismo mercantil
(LUGONES, 2014) encontraram no Novo Mundo todas as condi¢gbes de aniquilagao
e supressao da vida. Desafiando o destino, entretanto, estes corpos resistiram a
violéncia e a subalternizagdo produzidas pelo aparato moderno-colonial e seguem
protegendo e transmitindo seus saberes, mesmo depois de séculos de invisibilidade.
E neste contexto de resisténcia & expropriacdo da vida que se encontram as
comunidades quilombolas no Brasil, enfrentando sucessivos ataques as terras que
ocupam e aos proprios corpos. Esta resisténcia acontece também na comunidade
quilombola Macaco Branco, localizada no interior do municipio de Portdo, no estado
do Rio Grande do Sul, Brasil.

3.1.1 Producgao insurgente da liberdade: a criagdo do quilombo

O quilombo teve origem na época da escravidao, quando um pequeno grupo
de cativos fugiu de fazendas da regido e estabeleceu-se num local conhecido como
Buraco. Trata-se de uma area rebaixada ao lado de um paredao de pedra que forma
uma espécie de canion. A descida até o local é acidentada, acarretando dificuldade
de acesso, 0 que se traduziu em seguranca e isolamento para os primeiros
quilombolas. As pessoas mais velhas dizem que mesmo apds a abolicdo da
escravatura, em 1888, os moradores do Buraco ainda permaneceram la por mais

algum tempo até que acreditassem nas noticias que circulavam sobre a liberdade
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juridica. Aos poucos, foram subindo em direcdo a localidade Morro do Macaco
Branco, onde hoje esta a familia Caetano, uma das descendentes dos fundadores
do quilombo. A comunidade é formada ainda por mais duas localidades, Cachoeira e
Bom Jardim.

Inicialmente, vieram familias negras de outras regides estabelecer moradia no
quilombo, em alianga com os primeiros moradores. No poés-aboli¢do, configuraram-
se cinco familias, que formaram os troncos antigos da comunidade e foram
comprando as terras que compdem o territério quilombola, ndo havendo doacao,
como é comum na histéria de muitas comunidades. Uma vez que se estabilizou a
comunidade com as cinco familias iniciais, seguiu existindo um isolamento, pois ndo
havia outras comunidades quilombolas nos arredores com quem pudessem se
relacionar. Ha relato de contatos com os bugres/indigenas, mas a relagdo com os
brancos seguiu sendo pouco amigavel por um tempo. Ao narrar os festejos, os mais
velhos contam que inicialmente havia dois salées de baile, um para os negros e
outro para os brancos, e a separagao era completa: um grupo nao podia participar
das festas do outro.

Mais tarde, surgiu o baile da corda, presente na historia de muitas
comunidades remanescentes de quilombos. O inicio das relagdes entre brancos e
negros comega ainda com uma segmentacédo, numa festa criada com o objetivo de
diluir as fronteiras, mas que nao suporta a paridade entre os publicos. O baile
tornou-se aberto a todos, mas no meio do saldo havia uma corda: brancos ficavam
de um lado e negros do outro. Com o tempo, a corda foi superada e entdo as dangas
puderam se dar entre quilombolas e alemaes. Estes ultimos se constituiam na
principal relacédo do quilombo com a comunidade branca.

Portdo € um municipio de colonizagdo alema que contou com mé&o de obra
escrava em fazendas com plantagdes de milho, feijao e algodao, além de criagdo de
gado. Destas fazendas os negros fugiram para o Buraco e, depois da aboli¢ao,
voltaram e compraram as terras com o rendimento dos seus trabalhos. A convivéncia,
ora antaglOnica, ora pacifica, com os alemaes esta presente na historia da
comunidade.

O préprio nome da comunidade abre a possibilidade de olhar para as relagdes
raciais. Nao deixa de causar curiosidade a presenca da palavra “branco” no nome.
Nao por acaso, falamos aqui de um territério intercruzado com terras ocupadas por

descendentes de imigrantes alemaes. Uma das versdes para a origem do nome se
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refere aos bugios que povoam a regido. Contam que antigamente havia também
macacos brancos (os bugios albinos, que sao bem raros), que inspiraram o nome da
comunidade. Dona Silvina conta que seu avd, Joao Oliveira, viveu escondido no
Buraco e, quando saiu, o primeiro macaco que viu era branco. Dai surgiu o0 nome.
Ha outra versdo que diz que foi uma brincadeira com os brancos que
chamavam os primeiros moradores da comunidade de macacos. Ai 0s negros
fizeram uma troca e chamaram a comunidade de Macaco Branco. “Querem nos
chamar de macacos? Ora, macacos sao vocés! ” Depois de mais de século da
nomeacao, fica dificil localizar a origem precisa, mas esta versao satirica nos fala de
duas coisas: do racismo e do bom humor que circula na comunidade. O Claudiomiro
Flores diz que o povo ri até em velério, conta piada. E uma forma de levar a vida que
continua com alegria. Mas, esta postura alegre sofre discriminacgao:
A gente chega faceiro nos lugares, e as pessoas ficam olhando. Os pretos
sdo faceiros, a vida é dificil, mas fazer o qué? A gente tem que rir, mas os
brancos ficam nos olhando estranho... Nés que somos pobres levamos a

vida com alegria, e eles que tém tudo ficam ftristes nos cantos.
(CLAUDIOMIRO FLORES, 2018).

Expressar alegria e irreveréncia num contexto racista, com privagdes no plano
material e simbdlico, em meio a rejeicdo a propria existéncia negra € uma
demonstracdo de forca, resisténcia e sabedoria. Foi esta obstinacido que viabilizou
que os quilombolas se mantivessem vivos apesar da escraviddo e que continuem
recriando suas vidas em meio a todas as barreiras contemporaneas. Ha uma
consciéncia profunda de que ha alguma coisa errada com o sistema e nao com eles,
que se demonstra a fala do Claudio. Como diz Maria Firmina dos Reis (1859), a

mente ninguém pode escravizar.

3.1.2 Relagobes raciais no territério

Em meio aos conflitos raciais, a comunidade ndo assume posturas hostis em
relagdo aos brancos. Ha muitos casamentos inter-raciais, e a fronteira que delimita
quem ¢é quilombola ndo é facilmente identificavel. A imagem do quilombo nao
corresponde a uma comunidade negra ilhada. Foi assim em sua origem quando
esteve apartada de qualquer relagdo com a populagao branca, e o contexto atual é
herdeiro deste momento fundador, mas passou por transformagdes historicas ao

longo de mais de um século. Aos poucos, percebe-se que faz parte da comunidade
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quem vive dentro das familias quilombolas e tem uma experiéncia espacial negra
(PIRES; DOBAL, 2017), ainda que haja variagdes na cor da pele.

Mesmo havendo relagdes inter-raciais, segue existindo um contexto de
supremacia racial em que uma ideologia racista perpassa todos. N&do ha uma
miscigenacgao no sentido defendido por Gilberto Freyre (2003) no livro Casa Grande
e Senzala, quando os antagonismos s&o diluidos, mas sim uma convivéncia entre as
ragas que nao supera o racismo. As pessoas que entram para a comunidade pelo
casamento passam a ter uma experiéncia quilombola, podendo sofrer discriminagao
da familia de origem em razdo do vinculo com as pessoas negras. Também algumas
criangas que nascem destas unides sofrem com o racismo, sendo mais ou menos
desejadas pelas familias brancas de acordo com os tracos fisicos.

O meu entendimento de que quilombolas eram quilombolas mesmo que as
expressoes fenotipicas variassem se aprofundou nos momentos que vivi na
companhia deles fora da comunidade. As linhas divisorias oferecem riscos, e um
primeiro olhar pode passar longe de capturar as diversas forgas que compdéem um
ser. A territorialidade quilombola se produz na relagdo com o territorio e produz uma
forma de relagdo com o ambiente que se expressa nos corpos mesmo quando estes
deixam o lugar de origem.

Esta forma de se territorializar mostrou-se em Yasmim, uma menina de dois
anos que acompanhei em consultas médicas na cidade de Porto Alegre a pedido de
sua mae, Jenifer. Na primeira vez em que as encontrei na sala de espera de um
hospital, fui barrada por um seguranga na porta. Expliquei que procurava uma moga
com uma crianga. Ele fez um sinal afirmativo com a cabeg¢a e um gesto com a mao
apontando para o chd&o na entrada da sala. Achei estranho ele ter apontado tao
diretamente para baixo, mas quando as encontrei fez todo o sentido. A Jenifer estava
sentada numa cadeira enquanto a Yasmim estava no chao, junto com brinquedos,
com a mochila, com a bolsa da mae e com o bebé-conforto que tinham trazido da
viagem com o carro da Secretaria Municipal de Saude de Portdo, que fazia o
deslocamento para os hospitais. A Yasmim estava acampada no chao do hospital, e
a imagem contrastava com as demais criangas do lugar, quietas em suas cadeiras
solitarias esperando pelo atendimento. O corpo da Yasmim falava do lugar de onde
ela vinha, da relagdo que vive com o territorio na sua comunidade, onde as criangas
de modo algum se separam do ambiente, mas crescem em continua e profunda

relacdo com os espacgos que habitam.
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Outra experiéncia em que se expressou a territorialidade quilombola foi uma
reunido da comunidade com o prefeito do municipio de Portdo. A pauta era a
solicitacdo de que a prefeitura fizesse o aplainamento dos terrenos onde seriam
construidas as casas que a comunidade conquistou no Programa Minha Casa Minha
Vida Rural. Foram em grupo e até foi preciso trazer cadeiras de outros lugares, pois
a sala de reunides do prefeito ndo estava acostumada a receber tanta gente. O indio,
presidente da associagdo quilombola, foi logo dizendo que da primeira vez que
construiram as casas (este seria 0 segundo lote do programa), a prefeitura resistira
em ceder aos pedidos da comunidade. “Agora, fizemos questdo de reunir mais gente
da comunidade para dar mais forca ao pedido”. A estratégia de reunir um coro de
vozes para se fazerem ouvir, assim como a alegria que souberam manter naquele
ambiente extremamente formal, davam a dimensao de seu pertencimento. Naquele
momento, ndo havia duvidas de que eram quilombolas, e mesmo as peles mais
claras se faziam negras em contraste com a branquitude da elite politica de um
municipio de colonizagao alema.

A necessidade de organizacdo de uma coletividade para dialogar com a
estrutura estatal deixa pistas da dificuldade relacionada ao transito dos quilombolas
nas dependéncias de instituicbes erigidas para a circulagdo do sujeito homem
branco cristdo ocidental (SEGATO, 2012). H& um abismo entre a populagao
quilombola e o aparato estatal sustentado sobre o racismo fundante da modernidade.
As demandas burocraticas individuais acabam muitas vezes sendo encaminhadas
através de assessoras de politicos do municipio que fazem o intermédio com o
aparato institucional e evitam o encontro assimétrico com o racismo das instituigdes.
Os moradores relatam episédios em que entraram em contato direto com érgaos
publicos e, a cada vez que se deslocavam até a cidade, os servidores pediam mais
documentos e, quando voltavam com estes, outros eram entio solicitados, e assim
sucessivamente, de modo que simplesmente ndo conseguiram acessar os direitos.
Num contexto de racismo, ndo ha transito seguro no Estado.

A questdo da utilizagdo do trator da prefeitura para lavrar a terra é
emblematica. Um morador conta que a prefeitura se recusa a passar o trator
alegando que o solo da comunidade tem muita pedra e vai estraga-lo. O jeito, entéo,
€ pagar. “Pagando, o mesmo trator passa nas nossas terras. Como pode isso? ” O
problema sao as pedras mesmo? A solicitacdo em grupo da retroescavadeira para
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fazer o aplainamento da terra da a dimenséo da dificuldade de contar com o apoio
do poder institucionalizado.

Por muito tempo, a negacéo dos servigos publicos a comunidade foi completa.
Quando surgiu o programa Minha Casa Minha Vida Rural, num dos primeiros
movimentos de diadlogo entre uma politica publica do Estado e a comunidade, muitas
pessoas tiveram receio de levar a imensa documentagdo exigida e acabaram nao
conseguindo acessar este direito, o que demonstra a profunda falha do Estado, ao
longo de séculos, em contatar a comunidade e fazer-se confiavel. A auséncia do
Estado era tdo grande que o surgimento de uma politica publica que pudesse trazer
beneficios foi recebida com reserva, com incredulidade, por algumas pessoas.

Neste momento em que os contatos com o Estado comegavam a acontecer,
iniciou-se a produgao do relatério antropolédgico do Instituto Nacional de Colonizagao
e Reforma Agraria (INCRA), do qual eu participei em uma atividade de extensdo
universitaria. Na época, em 2015, havia uma grande ansiedade na equipe para
conversar com as idosas da comunidade, que seriam as principais fontes histéricas.
Entretanto, de modo algum era possivel conversar com elas sem que as familias
estivessem presentes. Havia uma mutua desconfianga. Ao mesmo tempo em que a
equipe achava que as familias queriam impedir que elas contassem alguma coisa,
os familiares desconfiavam destes corpos estranhos que circulavam pela
comunidade. Foi em 2018 que eu pude compreender 0 que se passou naquele
momento, localizando a resisténcia das familias numa pratica de cuidado com as
pessoas mais velhas. Do mesmo modo que as geragdes mais antigas sao
valorizadas na producao do relatério, elas sdo valorizadas dentro da comunidade. E
conscientes do racismo que perpassa as relagdes com o Estado, suas familias de
modo algum deixariam que elas ficassem sozinhas em presenca de um grupo afinal
desconhecido. Nos proximos capitulos, detalharei melhor o que identifiquei na
comunidade como uma percepcgao do risco vinculado ao racismo e ao patriarcado
que esta na origem de um medo presente na comunidade, sobretudo entre as
mulheres, e frente ao qual elas criam estratégias de cuidado e protecao.

O racismo, entretanto, ndo se restringe as relagdes externas. Também dentro
do territdrio os quilombolas enfrentam desafios. Um dos relatos mais veementes veio
de lara:

Aqui eles sao racistas. O lugar mais racista do Brasil € o Macaco Branco.
N&o adianta o negro estudar que eles ndo dao servigo para o negro. Acham



47

que 0 negro serve soO para escravo. Minhas sobrinhas nao tiveram vez para
trabalhar nas escolas da regido. “Nao queremos saber de negro” foi o
recado. (IARA, 2018).

Outro caso lembrado é o da Margarete, merendeira negra de uma escola da
regido que voluntariamente dava aulas de dancas africanas para as criangas.
Contam que a direcdo deu um jeito de fazé-la sair da escola. Qualquer tentativa de
afirmacdo da cultura negra é barrada, invisibilizada. O Indio, presidente da
associacao quilombola, menciona que no centro de Portdo tem desfile de carnaval,
mas a unica comunidade quilombola do municipio n&o é convidada a participar. No
desfile de 7 de setembro, a associacdo Unidos Venceremos do Macaco Branco,
comandada pelos alemaes, desfila. A quilombola, nao.

A comunidade tem uma relagao intrincada com os alemdes. Como nao ha
fornecimento de agua encanada pelo municipio, os alemé&es criaram a associagao
da agua, que faz a distribuicdo para as casas a partir de duas caixas d’agua centrais.
Eles disponibilizam o servigo de agua também para os quilombolas, que pagam uma
taxa. H4 uma interagédo entre as comunidades branca e negra, ha uma tentativa de
integracdo, que surge no nome da associagao: Unidos Venceremos. Mas, € preciso
refletir sobre as ambiguidades da escolha deste nome. Ao mesmo tempo em que ha
0 movimento de unido, ha um lugar-comum que busca esta unido pela dissolugéo da
diferenca. Estando todos inseridos no paradigma moderno que racializa os corpos
(GARGALLO, 2012), nédo ¢é possivel produzir um lugar homogéneo onde todos sejam
iguais. E preciso olhar para as diferengas e criar espaco para que elas possam se
manifestar. Os corpos partem de posi¢cdes desiguais na sociedade, e qualquer
tentativa de criagdo de um lugar unico de enunciagao ignora as diferengas e silencia

as minorias.

3.1.3 Expressoes da luta pelo territério: corpo e terra

Um espaco de afirmacao da diferenga que fortalece a identidade quilombola
surge com a politica nacional de reconhecimento das comunidades remanescentes
de quilombos. No Macaco Branco, o Instituto Nacional de Colonizagdo e Reforma
Agraria (INCRA) vem fazendo ha alguns anos o processo de regulamentacéo das
terras da comunidade. O levantamento historico indica que o territorio hoje ocupado

pelos quilombolas se refere a menos de um quinto do que foi originalmente de posse
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dos antepassados dos cinco troncos de familias que compdem a historia do grupo.
Sendo muitas vezes utilizada como ultimo recurso para a geragéo de renda, a venda
de partes do territorio foi acontecendo aos poucos e pode ser compreendida a partir
de um olhar sobre as relagdes étnico-raciais: num contexto de supremacia racial, a
populacdo negra se depara com condi¢gdes desiguais de negociagdo e troca com 0s
arredores. A protecdo de qualquer direito por parte do Estado por muito tempo foi
nula, dada a total invisibilidade desta populagao pelo aparato estatal.

As condi¢des de trabalho sdo precarias até hoje, com muitas ocupagdes
informais sem qualquer protecdo pelas leis trabalhistas. Neste contexto, muitas
vezes, a venda de terras foi uma forma de gerar o rendimento necessario para as
necessidades materiais. A comunidade lembra que, em momentos dificeis, houve
quem precisou trocar terra por comida. As mulheres também contam que muitas
vezes os homens da comunidade venderam pedacos de terra a “prego de banana”,
em condi¢des de negociagédo desiguais: alguns compradores interessados nas terras
ofereciam bebidas alcodlicas aos quilombolas e faziam suas propostas enquanto
eles estavam sob o efeito do alcool, com as condi¢cdes para tomada de deciséo
alteradas. Nestas transacgdes, sob aparéncias de legalidade, a comunidade foi sendo
despojada de grande parte do territério.

A maior parte das terras que compuseram a comunidade pertence hoje aos
alemées e a pessoas que vieram de outras regides em busca de um lugar para viver
e de areas para cultivo de eucalipto e acacia-negra com fins comerciais. A silvicultura
€ uma das principais atividades econbmicas na zona rural de Portdo e dos
municipios vizinhos. Uma parcela importante do territério quilombola dos séculos XIX
e XX esta sendo utilizada na plantagao destas espécies exoticas que sdo destinadas
a producédo de lenha, carvao, madeira e tanino — substancia utilizada no tratamento

do couro nos curtumes que povoam a regido’.

' Estancia Velha, municipio vizinho de Portdo, é conhecida como a Capital Nacional do Couro,
figurando como uma das maiores produtoras mundiais. Também outros municipios da regio,
incluindo Portdo, possuem curtumes, regulamentados ou clandestinos, que compéem a cadeia
produtiva do couro, que se utiliza da producgao silvicola de acécia-negra.
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Figura 1 — Estrada da comunidade ladeada por toras de acacia-negra
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Fato € que muito do territério que foi quilombola esta hoje sendo explorado

por pequenos investidores do ramo silvicola. Mas, de alguma forma, esse territério
segue fazendo parte da comunidade. Isso porque sdo homens e mulheres
quilombolas que sao contratados, informalmente, para trabalhar nessas terras, para
cortar o mato, carregar as toras de madeira. A relagdo com o territorio, que se faz
através dos corpos, segue acontecendo. Os corpos quilombolas tém conhecimento
daquele lugar, foram criados naquele territério, aprenderam a suportar as
intensidades do trabalho sobre aquelas terras.

Por entre as investidas do sistema capitalista moderno-colonial e a busca do
lucro através da exploragdo dos recursos naturais, o quilombo Macaco Branco
segue perpetuando sua relagdo com o territério de seus ancestrais. Uma relagao
que se faz apesar e além das gramaticas coloniais da propriedade privada. Uma
relagcdo que se faz no corpo, no conhecimento pratico, no movimento, no percorrer

cotidiano do territorio que carrega a histéria da comunidade.
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Essa composicao da relagdo com o territorio também evidencia as assimetrias
das relagcbes étnico-raciais. Viver sobre um territorio que foi de seus antepassados
sem o possuir formalmente e sem usufruir dos lucros que a exploragcéo da terra
produz: este cenario experienciado pela comunidade nos da dimensao de uma das
faces que assume o racismo na contemporaneidade. Longe de uma democracia
racial, seguimos convivendo com a exploragdo do saber e do trabalho negro em
fungdes que exigem muito da forga corporal e ndo garantem direitos trabalhistas
minimos. Tudo isso somado a expropriagao dos territorios negros, que as vezes
assume aparéncias de legalidade, mas acontece em condi¢cdes desiguais de troca
econdmica e substitui modos tradicionais de relagdo com o territério por iniciativas
individuais.

Compreender o territério como um conceito que vai além da terra e engloba
as relagdes que se produzem sobre ela (PORTO GONCALVES, 2006) é um caminho
para observar a geografia local. A relagdo com a terra assume sua forma material
nos corpos que ocupam o territdério e dao concretude a esta relagdo. As relagdes
desses corpos quilombolas com outros grupos étnico-raciais esbarra nas assimetrias
produzidas pelo racismo, a posse de grande parte do territorio € perdida, mas a
relagéo territorial se mantém e se traduz nos corpos que seguem a ocupar o territério
e a trabalhar a partir do conhecimento produzido por essa relacio.

A concepcao de territorio de Carlos Walter Porto Gongalves (2002) néao
separa o social do geografico, entendendo que as sociedades constroem seus
espacos ao mesmo tempo em que produzem territorialidades. Assim, ao olhar para
os territérios negros rurais, € necessario considerar a dimensao imaterial que se
entrelaca a ocupacgao do espaco fisico, pois, como assinala Marcelo Mello em
trabalho realizado com a comunidade quilombola Cambara, a demanda pela terra
“[...] ndo se resume a uma dimensdo material ou utilitaria. Ela carrega afetos,
personagens, subjetividades e marcos estritamente relacionados aquilo que o grupo
apresenta como o seu territério. ” (MELLO, 2012, p. 206). Igualmente, a luta pelo
territério ndo se expressa apenas em luta pela terra, mas também no ambito das
relagcbes. Cheguei a essa compreensdao ao longo da pesquisa, quando precisei
reorganizar meu olhar para dar conta do que a comunidade me apresentava.

Inicialmente, tinha buscado aproximagdes com a tematica territorial olhando
para a questdo agraria, mas nos momentos que passei na comunidade muitos

outros assuntos ganhavam tanta importancia quanto a demarcagéao das terras, o que
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foi me levando a concluir que havia outras questdes urgentes para serem resolvidas
em paralelo a luta pelo territorio fisico. Essa conclusdo sofreu um giro de significado
quando me dei conta de que nao eram “outras” demandas que a comunidade
apresentava, mas era a propria questao territorial que assumia formas diversas, que
vao além do enfoque agrario.

A politica de demarcacao de territorios quilombolas que vem sendo produzida
pelo INCRA é de grande importancia e € uma luta da comunidade, que se torna mais
arriscada neste momento em que o candidato eleito a presidéncia do Brasil declara
publicamente que ndo vai demarcar nenhum centimetro de terra para indigenas e
quilombolas?. Junto a demanda pela terra, que toma dimens&o politico-institucional
nas Uultimas duas décadas, a comunidade enfrenta outras batalhas que se
apresentam desde sua origem e se manifestam em diferentes materialidades, como
as limitacbes das possibilidades de trabalho, que se agrava com a reducdo do
territério — que inviabiliza o autossustento —, e o consequente dano aos corpos
resultante da forte exploracéo da forga de trabalho quilombola e da experiéncia de
vida em um contexto racista que ataca a integridade das pessoas negras de diversas
formas.

Os postos de trabalho ocupados pela comunidade s&o precarios. Trabalho no
mato, em curtumes e em carvoarias, todos envolvendo grandes esforgos fisicos ou
riscos de contaminagdo quimica. Nos matos, o corte de eucalipto e acacia, o
carregamento das toras para os caminhdes, a retirada a facao da casca da acacia
para extracdo de tanino, utilizado no curtimento de couro. Nas carvoarias, o trabalho
nos fornos, o risco envolvendo a inalagdo de grandes volumes de fumacga. Nos
curtumes, a utilizacdo de produtos quimicos com altos niveis de toxicidade aplicados
no couro. Estas formas de trabalho, com acentuado desgaste fisico e execucao de
tarefas perigosas, expdéem duramente a condicdo de comunidade remanescente de
quilombo. Mais de um século desde a aboligdo, e os negros seguem tendo sua forga
de trabalho superexplorada, executando tarefas que colocam seus corpos em

constante risco.

2 Jair Bolsonaro foi eleito em 28 de outubro de 2018, no segundo turno das eleigdes presidenciais. O
candidato trouxe inUmeras propostas que atacam os direitos de quilombolas e das minorias sociais
de modo geral, numa postura de intoler&ncia a diferenga que tem incentivado ataques aos grupos
minoritarios em todo o Brasil, como foi o caso do Mestre Capoeirista Moa do Katendé, morto a
facadas no dia das eleigbes apds ter anunciado que votara em Fernando Haddad, que disputava as
eleicbes com Jair Bolsonaro.
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Lizete Caetano conta que muitos anos atras, quando comecou a trabalhar
num curtume, teve um acidente de trabalho logo na primeira semana, quando caiu
de uma mesa onde o couro era trabalhado e machucou seriamente um dos joelhos.
Como estava em contrato de experiéncia, teve que trabalhar com o joelho
arrebentado durante trés meses para nao perder o emprego, pois nesse periodo
inicial ndo tinha nenhuma garantia trabalhista, nem mesmo direito a auxilio-doencga
em razao do acidente. Numa pesquisa sobre a cadeia de produgdo do couro, as
primeiras informag¢des que acessei, sem que esse fosse meu objetivo, foram as
muitas denuncias ao Ministério do Trabalho sobre as mas condi¢gdes de trabalho. No
entanto, dificiimente os trabalhadores individualmente vao mover agdes contra as
empresas quando falamos de cidades pequenas onde as opgcdes de emprego sao
limitadas e a maioria das pessoas se conhece. A Lizete fala sobre a reduzida
possibilidade de escolha quanto ao trabalho na comunidade: “Eu nunca gostei de
trabalhar na roga, mas tive que trabalhar. Aqui a gente tem que aprender a fazer de
tudo. Nao da uma coisa, faz outra”.

As mulheres também participam do trabalho pesado nas plantagdes. Gorete
de Paula conta que desde os sete anos de idade trabalhou no mato, descascando
acacia para fazer lenha. Na escola, estudou com quem mais tarde seria seu patrao.
Quando engravidou, ndo teve nenhum beneficio que lhe permitisse suspender o
trabalho. Com um bebé de 25 dias, ja ia descascar a lenha, colocando o bebé num
cesto embaixo de uma lona quando chovia. Foi assim com os trés filhos que ela teve.
Os olhos se encheram de emoc¢ao quando ela contou que criou 0s meninos com
muita simplicidade: fazia uma panela de polenta e colocava no chdo para eles
comerem direto na colher. Hoje tem muito orgulho dos trés, muito trabalhadores e
amorosos com a familia.

Gorete encarou todos os desafios, lutou com as proprias maos pelo sustento
da vida, mas o peso do trabalho intenso deixa marcas no corpo. Quando a visitei,
em fevereiro de 2018, entreguei fotos que tinha feito em 2015, na primeira visita a
comunidade. Ela demorou a reconhecer-se nas fotografias por causa da visao, que
esta seriamente comprometida pela diabetes. Muitos sdo seus problemas de saude,
entre eles artrite e artrose, que tém forte relacdo com os movimentos repetitivos do
descascar continuo das toras de acacia durante muitas horas diariamente, ao longo

de anos.
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A luta pelo territorio acontece em muitas frentes no Macaco Branco. Ha a luta
direta pela restituicdo do territério ancestral, que da origem a uma segunda luta por
condi¢cdes dignas de trabalho com garantia de direitos, uma vez que a reducgao do
territério impede que o trabalho na propria terra gere o sustento material. E ha
também a luta pela integridade dos corpos que € condigdo para a vida e é atacada
insistentemente pelo racismo e pela formatacdo do sistema trabalhista de origem
escravocrata que vigora na regiao. O ataque as terras e a utilizacédo da méao de obra
quilombola em regime de superexploragcao estdo intrinsecamente relacionados ao
racismo que deixa a comunidade negra em condi¢cdes desiguais de relagdo com o

entorno.

3.2 DESLOCAMENTOS: O CAMINHAR NO CORAGCAO DA COMUNIDADE

Proponho aqui uma ruptura, uma transigao entre os dois grandes temas que
dao vida a este capitulo: raca e género, em relagdo com o territério quilombola.
Ambos os temas exigem um grande esforgco de leitura no sentido de nos obrigar a
olhar para feridas abertas na sociedade. Para dar félego a luta que continua, agora
nos direcionamos a um tema mais fluido e ndo menos importante. Caminhar.

No Macaco Branco, a forma de habitar o territorio se relaciona profundamente
com o ato de caminhar. Se uma proposta prévia desta pesquisa pretendia abordar os
deslocamentos de jovens que saem da comunidade, a mudanga de foco nao
abandonou completamente o olhar para os movimentos. O deslocar, ndo para fora,
mas dentro da comunidade ganhou sentido para entender a territorialidade. Isto se
refletiu no proprio desenrolar da etnografia, que ganhou ritmo quando encontrei na
Juliana toda a disponibilidade para andar pelo territério e me apresentar a
comunidade. Como ha trés localidades separadas por alguns quildmetros de
plantagdes silvicolas, caminhar faz parte do cotidiano das convivéncias. E estes
movimentos ocorrem também em outras escalas. As distancias se encurtam, como é
o caso dos vizinhos que entram e saem com naturalidade das casas uns dos outros,
geralmente da mesma familia que se distribui em varias moradas proximas. Ha
fluxos constantes de mobilidade e proximidade. Ha continuidades entre as casas, o
que cria uma forte relagcdo com o territério e grande importancia das relagdes de

parentesco. A existéncia dos deslocamentos internos, que vao arraigando as
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pessoas no territorio, aprofundando a relagdo com o lugar, pode explicar a escolha
da maioria por permanecer na comunidade e ndo se deslocar para o exterior.

Milton Santos (2005) defende a nogao de espaco banal, que é o espacgo de
todos. Ao pensar os processos sociais contemporaneos, o autor advoga em favor de
mais espagos banais, horizontais, lugares vizinhos reunidos por uma continuidade
territorial que é de todos. A ocupacgao coletiva dos espacos dentro do territério pode
entdo ser entendida como uma producgao deste espacgo banal, que é também um ato
de resisténcia a logica capitalista de fragmentagao e privatizagado do uso do espaco.

E o caminhar apresenta também dimensdes gigantescas nas historias da
comunidade. Seu Vardeco, aos 84 anos, narra lembrangas de tempos passados,
quando caminhar era a unica possibilidade de se deslocar:

No lugar onde eu me criei, ndo tinha carro, 6énibus, nem carreta. Quando
alguém ficava doente, tinha que fazer uma paviola. Pegava um algodao de
feijdo, amarrava duas varas e carregava a pessoa doente. la uma pessoa

na frente, outra atras e varias revezando... De Sao Francisco de Paula até
Gramado caminhando. (VALDOMIRO FLORES, 2018).

Nao s6 em tempos distantes se localizam essas grandes caminhadas. Dona
Olinda conta das caminhadas que a comunidade fez nos anos 2000 quando
comegaram as mobilizagdes pelas causas quilombolas. Fizeram marchas em
diregcdo a Porto Alegre, andarilhagens histéricas (PAULO FREIRE, 1997) em busca
de direitos. Neste momento, caminhar pelo reconhecimento como comunidade
remanescente de quilombo se torna um ato de afirmacédo de identidade, onde a
metodologia da luta € construida dentro do préprio discurso que se enuncia.
Caminhar tao longas distancias em busca de direitos expressa a prépria condigdo de
quilombolas e afirma um modo particular de vida, que enfim exige reconhecimento.

A obstinagcado da caminhada adentra também a esfera religiosa. Anualmente,
no més de abril, ha uma procissdo que compde os festejos do dia de Santo Expedito.
O deslocamento se da do centro do municipio de Portdo até o coracdo da
comunidade, onde fica a capela localizada nas terras de Dona Silvina: “Era tudo
minha roga aqui onde é a igreja. Foi minha filha Deise quem resolveu fazer uma
igreja de Santo Expedito, o santo das causas impossiveis”. Sao cerca de doze
quildbmetros de procissao acompanhando a imagem do santo, e esta € a uUnica igreja

que faz este tipo de caminhada no municipio, reunindo pessoas de diversas
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localidades em busca de béngéos para suas causas. Na semana seguinte, fecham-
se as comemoragdes com um grande baile no saldo de festas da capela.
Caminhando para a proxima sec¢éao, proponho a apreciacdo de uma fotografia
feita em abril de 2018, quando tive oportunidade de participar da procissdo e dos
festejos. A imagem nos ajuda a pensar os temas de ragca e género, que nos

encontram em cada esquina.

Figura 2 — Dan¢a com banda tipica alema na festa de Santo Expedito

_ i

onte: acervo da autora

A questado racial transborda novamente na analise. Os estudos decoloniais
latino-americanos, expressos aqui pelas contribuicbes tedricas de Rita Segato e
Francesca Gargallo, advertem que qualquer analise social precisa invariavelmente
considerar as dimensbes de raga e género, pois ambas estdo profundamente
incrustadas nas sociedades afetadas pela modernidade colonial, que se constroi

sobre as bases do racismo e do patriarcado.
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A fotografia acima nos permite refletir sobre os dois temas. Falamos aqui de
uma festa que se realiza em territério quilombola, e a expressédo cultural que se
afirma no ambito da musica é a alema. Falamos de uma igreja, de um saldo e de
uma festa que se produzem todas sobre as terras de uma mulher, Dona Silvina, a
pedido de outra mulher, sua filha Deise, e as expressdes artisticas sdo masculinas.
No total, foram duas bandas com mais ou menos cinco integrantes cada. Todos
homens. Todos brancos.

O indio, presidente da associacdo quilombola, fala de um despojo, de uma
destituicdo de elementos da cultura negra que aconteceu em razdo de a
comunidade viver em um contexto extremamente racista que nao suportava o
contato com a diferenga. As expressées de danga e musica caracteristicas da
heranga africana n&do tinham lugar dentro do conservadorismo alemao que cercou a
comunidade muitas décadas atras. Tamanha poténcia negra ameagava quem esteve
em posicado de poder desde a escraviddo. Mais recentemente, o caso da rejeigdo do
grupo de professores brancos a merendeira que reacendia a chama da
expressividade negra nas criangas reforga o peso do racismo no territério. Porém,
basta uma fagulha para que se faga o fogo: Margarete deixou rastros de sua
resisténcia e hoje é a Biti, neta da Dona Silvina e esposa do indio, quem esta
reassumindo o trabalho com as criangas e produzindo apresentagdes de danca afro.
Ja nos ultimos dias que estive em campo, ouvi comentarios sobre aulas de danca
para adultos no saldo da igreja. Pouco a pouco, os lugares vao sendo retomados, e

o papel das mulheres nas frentes de luta é sempre expressivo.

3.3 TERRITORIO E GENERO

Em todas as sociedades que sofreram a penetracdo do patriarcado colonial,
ha divisbes de género, que apresentam diferentes configuragbes em diferentes
lugares, pois o sistema de género é relacional (GARGALLO, 2012). Relacionalmente,
vao se construindo diferentes papéis a serem ocupados por homens e mulheres,
assim como se constrdi, segundo Judith Butler (2000), um lugar fora destes limites
para as pessoas que nao se encaixam nas duas categorias principais, como 0s
transexuais, que habitam as margens do sistema de género.

A proposta aqui é descrever o que pude perceber da organizagcao das

relagcbes de género na comunidade, observando de que modo elas constroem
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diferentes formas de relagdo com o territorio para homens e mulheres. A pesquisa se
limita a estas duas categorias, observando a forma como estruturam o eixo da

divisdo de género no territério.

3.3.1 Construcao de feminilidades e masculinidades

Os papéis de género vao sendo moldados desde a infancia, e a forma como a
comunidade expde meninos e meninas a diferentes lugares no mundo pode ser
entendida como uma resposta a configuragdo social em que vive. Assim, podemos
entender o direcionamento das meninas e mulheres ao cuidado. Prepara-las para as
tarefas de cuidado resulta na divisdo de género que aloca as mulheres no trabalho
reprodutivo, mas € também uma consequéncia desta divisdo patriarcal que assegura
aos homens o lugar publico e a possibilidade de circular com legitimidade fora do
espago domestico. Para as meninas, a circulagdo na rua é mais arriscada, nao
porque elas sejam mais frageis, mas porque o patriarcado engendra uma série de
posturas violentas que atacam prioritariamente os corpos femininos. Entdo, desde
pequenas as meninas precisam ser mais cuidadas, pois correm maiores riscos. E,
sendo cuidadas, vao aprendendo a cuidar, de si e dos outros.

E assim que vdo se construindo feminilidades e masculinidades que
diferenciam mulheres e homens. Os meninos vao circulando mais pelo territério, pois
podem andar sozinhos. As maes iniciam os filhos no trabalho doméstico, mas eles
estdo menos tempo em casa e, na rua, aprendem a territorialidade masculina,
pautada numa logica mais publica. As meninas passam mais tempo em casa e, ao
se deslocarem, o fazem em bandos, que oferecem mais seguranca. Os bandos sao
também uma forma de cuidado mutuo que as meninas experienciam, o que produz

uma territorialidade feminina baseada na coletividade.
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Figura 3 — Caminhada em bando

Quando conheci a V6 Dica, uma das ancias da comunidade, senti a forga

desta coletividade que se produz entrelagada ao cuidado. Chegando na pequena
casa de madeira num fim de tarde de sabado em abril de 2018, encontrei o lugar
cheio de mulheres. Ela estava no quarto e, quando a trouxeram para a sala na
cadeira de rodas, a filha Bitica disse: “Essa € a nossa velhinha”. Era como se
estivessem mostrando um tesouro da familia. Usava um terno azul que dava
continuidade ao contorno anil dos olhos em seus 84 anos. As m&os negras cruzadas
sobre o colo, grandes e fortes, davam dimensédo do quanto tinham trabalhado. Ao
redor dela, as filhas e as netas que se revezam para cuida-la agora que estava com
a saude comprometida.

Ja com alguma dificuldade para falar, Dona Judite Caetano, a V6 Dica, fez
questao de relembrar a jornada de vida no territério quilombola: “Eu trabalhei a vida
toda e nunca deixei meus filhos sozinhos. Essa € a minha nené, disse apontando

para a filha Bitica. Ela tinha quatro anos quando o pai dela morreu”. Voltando para
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casa com a Juliana, que tinha me levado até o Morro, onde vive a familia Caetano,
ela observou a reciprocidade do cuidado ao longo da vida: “A Dica sempre cuidou
dos filhos, e agora as filhas estdo tudo em roda cuidando ela. Eu chego a me
emocionar de ver isso”.

E interessante observar que sdo as filhas e netas que desprendem esse
cuidado com as pessoas mais velhas. Sdo as mulheres que se encarregam do
trabalho reprodutivo na comunidade através das geragbes. Ainda criangas, vao
sendo cuidadas e aprendem a cuidar, tanto dos pequenos quanto dos idosos. E ha
formas especiais de organizar estes cuidados: muitas das avos da comunidade,
algumas ja bisavds, moram com uma de suas netas. Ou melhor, uma das netas vai
morar com a avé. E uma forma de resolver a necessidade das jovens de sair da
casa dos pais, a0 mesmo tempo em que as avdés ganham companhia, afeto,
presenca. E, as vezes, bisnetos também, trazendo de volta o0 movimento das casas
antes povoadas pelos filhos.

Por outro lado, os homens, que também recebem cuidados ao longo da vida,
vao sendo preparados para uma experiéncia publica no ambiente externo as casas.
A visita a V6 Dica deu dimensao desta divisdo entre os géneros. A sala de sua casa
contava com umas dez mulheres e apenas um homem, um de seus filhos. Era
sabado e as mulheres se reuniam numa das casas da familia para estar juntas. Ja
os homens estavam em outro lugar. Quando voltamos para a casa da Juliana,
passamos em frente a um bar, onde se reuniam muitos homens e umas poucas
mulheres. Era sabado a noite, e os homens se reuniam no bar para estar juntos. De
diferentes formas, homens e mulheres vao produzindo uma experiéncia no territério
que é perpassada pela coletividade.

Se as mulheres produzem a coletividade no cotidiano, no trabalho de cuidado,
no compartilhamento da comida e do afeto diario, a sociabilidade masculina produz
outro tipo de comunitarismo. Os jogos de futebol, os bares e os ambientes festivos
sao grandes momentos do relacionamento masculino. No ultimo ano, houve um
caso de violéncia na comunidade em que os homens conduziram uma forma de se
organizar coletivamente nos seus espacgos de sociabilidade e demarcar uma forma
de protecao ao territério da comunidade.

Uma menina quilombola sofreu abuso sexual de um homem que frequentava
a comunidade. Como se nao bastasse, enquanto o sistema judiciario encaminhava a

questdo, o sujeito continuou a participar de festas da regido onde os quilombolas
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estavam presentes. Frente a isso, os homens da comunidade agiram conforme um
“senso local de justica” (ANJOS, 2004, p.16). Quando o viam, ndo descansavam
enquanto nao o expulsavam do ambiente. Reuniam-se em bandos e constrangiam o
homem aconselhando-o a ndo aparecer mais no territorio, pois eles nao aceitariam
sua presencga, e insistiam até que ele abandonava os espacos de convivéncia onde
estava acostumado a circular. Diferente de qualquer deliberacédo coletiva no sentido
mais convencional, essa foi uma forma de os homens se articularam de maneira
autébnoma, sincronizando um modo de conceber a vida em atitudes que se tornam
coletivas na defesa do territorio.

Semelhantes movimentos acontecem em alguns casos de violéncia na
comunidade: de conversa em conversa, todo mundo fica sabendo o que acontece no
territério e algumas pessoas vao interferindo. A partir de agenciamentos individuais
baseados em um senso de comunidade, vao se construindo formas de agir em
defesa da coletividade. Ainda assim, nem tudo se resolve. Ha questbes abertas que

seguem a machucar os Corpos.

3.3.2 Patriarcado e violéncia

Os mecanismos de defesa da comunidade frente a violéncia esbarram em um
limite quando se trata da violéncia domeéstica. No processo de privatizagdo do
espaco doméstico, este € construido com um lugar intimo onde a arena publica ndo
pode interferir, e um grande problema emerge nos casos em que as mulheres sao
agredidas pelos maridos. Aqui dificiimente os homens interferem, pois, de alguma
maneira, a defesa do territério-corpo das mulheres ndo consegue falar mais alto do
que os pactos de masculinidade. Quando, no caso relatado anteriormente, a
comunidade masculina se une contra um agressor externo, o que sobressai € a
condicdo quilombola e a consequente defesa do territorio. Entretanto, quando a
violéncia acontece no interior da comunidade, a resolucao fica mais complexa, pois
a horizontalidade quilombola é cortada pela hierarquizagao dos géneros.

Nestas situacdes, sao as mulheres que auxiliam umas as outras. Uma delas
narra a historia de uma sobrinha que foi seriamente agredida pelo companheiro. Ela
chegava em casa do trabalho quando viu uma multidao reunida no patio:
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Pensei que alguém tinha morrido de tanta gente que tinha. Fui até a cozinha
e encontrei minha sobrinha com as costas machucadas. Eu quase
enlouqueci, era uma cena horrivel. Eu tive que chamar a policia. O marido
dela € meu cunhado, mas eu tinha que fazer alguma coisa, ndo podia
aceitar que a guria ficasse daquele jeito.

As mulheres cuidam umas das outras. Conversam e apoiam quem esta em
uma situagao dificil. Mas a resolu¢do dos problemas é dificil. A violéncia doméstica é
um quadro preocupante que se alastra em todas as sociedades colonizadas pela
modernidade, onde o espago ocupado pelas mulheres ¢é privatizado e os
mecanismos coletivos de defesa existentes na organizagdo comunitaria anterior a
invasdo colonial sdo rompidos. Rita Segato (2012) observa uma relagao entre a
violéncia de género e o racismo: os homens sofrem um processo de emasculagéo
no espacgo publico, onde s&o subalternizados pela Iégica racista. Voltando para casa,
descarregam a violéncia absorvida no ambiente externo.

Trabalhando fora, nos matos ou em firmas, e acumulando o trabalho
reprodutivo com a casa e a familia, estas mulheres ainda reunem forcas para lidar
com a violéncia e enfrentam uma espécie de soliddo dentro do relacionamento.
Enquanto os homens passam as horas livres do trabalho em bares, as mulheres
bancam sozinhas a criagado dos filhos e o cuidado com a casa e a terra, tarefas
continuas, que levam os corpos a exaustdo. Saber de tudo isso e percebé-las
alegres, fazendo um esforgo enorme para seguirem em frente e darem o suporte
ancestral as novas gerag¢des, mantendo as condi¢gdes de possibilidade da vida, ndo
me permite utilizar outro termo que nao resisténcia para descrever o que acontece
neste territério quilombola.

Tampouco a situacdo dos homens é facil. Afastados dos processos
relacionados a vida, que ficam circunscritos ao trabalho reprodutivo do ambiente
domeéstico, eles foram criando formas de se abastecerem para as longas jornadas no
espaco publico, e o consumo de bebida alcodlica € uma delas. O alcool tem o poder
de afrouxar a dureza da masculinidade, despertando a abertura ao
compartilhamento, tdo necessario quando a sociabilidade do mundo do trabalho e o
contato institucional, seja com o Estado, seja com os empregadores, promovem
isolamento e competitividade. Com rotinas de trabalho extenuantes e atravessados
pelo sofrimento mental causado pelo racismo (SANTOS, 2018) muitos homens da
comunidade encontram na bebida alcodlica também uma forma de alivio para as

dores. A cachaga que aliviava as dores da escraviddao segue aliviando dores de um
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trabalho que carrega tracos de escravidao: grandes esforgos fisicos, riscos quimicos,
longas jornadas, informalidade.

A definigdo de masculinidades e feminilidades de base patriarcal gera conflitos,
desequilibrios entre os géneros. Enquanto as mulheres assumem o trabalho
reprodutivo, os homens vao aprendendo uma vivéncia publica, passando menos
tempo em casa. Os homens tém mais contato com o ambiente externo, com o
espacgo publico e a violéncia do racismo. Ao voltarem para casa, as relagbes vao
ficando desequilibradas. As mulheres sentem o peso da responsabilidade pela
continuidade da vida. O conflito esta colocado.

Esta insatisfacdo se expressa na fala de uma das mulheres com quem convivi
na comunidade, que foi reforcada por outras que também sentem o mesmo
desconforto: “Eu ndo quero homem sé para comprar comida para dentro de casa.
Isso eu saio para trabalhar e compro. Eu quero um homem junto comigo me
ajudando a educar as criangas. Eu ndo quero homem so6 para comprar comida e
dormir junto”. As mulheres assumem as multiplas jornadas de cuidado no territorio,
pois sabem que sdo essenciais a manutengao da vida. Ainda assim, ndo deixam de
buscar apoio e transformacdes nas relagdes para equilibrar os papéis. Ha uma luta
das mulheres para que os homens se aproximem do processo de reproducdo da

vida.

3.3.3 Aluta das mulheres pelo territorio: corpo e terra

A territorialidade produzida nas mulheres as coloca em vinculo profundo com
os diversos processos da vida. O trabalho reprodutivo é a condicdo da existéncia, e
a execugao continua desta tarefa ao longo de anos incute nas mulheres uma
profunda sensibilidade quanto ao valor e a importancia de viver. Dona Silvina repetiu
nas duas vezes em que estive em sua casa: “A vida é boa e bonita!” Ela falava do

alto dos seus 96 anos enquanto se movia alegre pelo patio da casa.
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Figura 4 — A alegria de Dona Silvina

el'vo da aduUlola

A percepgdo feminina da magnitude da vida coloca as mulheres da
comunidade numa posi¢cao de protagonistas da defesa do territério. Entendendo a
importancia do territorio para que a comunidade possa se manter viva, elas séo os
pilares da resisténcia a expropriacdo da terra. Em paralelo a esta luta, batalham
também pela integridade dos seus corpos, constantemente ameagados em um
contexto que intersecciona opressdes de género e raca.

A nocgao de territério-corpo-terra do feminismo comunitario latino-americano
elucida as dimensdes que a protecdo do territorio assume. O territorio-corpo é a
primeira expressao de luta e é condi¢cdo para que se possa empreender a defesa do
territério-terra. Estar com o corpo s&o € necessario para lutar contra os ataques
capitalistas a terra quilombola. Assim, as mulheres lutam diariamente pela
integridade dos seus corpos, resistindo as violéncias fisicas, psicolégicas e sexuais

que rondam a existéncia feminina e negra no contexto colonial.
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Outra forma de dano aos corpos diz respeito as longas jornadas de trabalho e
as multiplas responsabilidades que as mulheres assumem nas praticas de
reproducado da vida. Muitas enfrentam quadros de depressao e varias foram as que
falaram em choros repentinos que as acometem enquanto trabalham. E choram
trabalhando, porque ndo podem parar. Os corpos adoecem ao viver sob pressao,
sem descansos, cuidando continuamente da manutencéo da vida de muitas pessoas,
assim como adoecem pelo racismo que enfrentam no cotidiano. As geragbes avos
enfrentam quadros delicados: depois de terem trabalhado anos nos matos, agora
com o corpo marcado, adoecido pelo trabalho ou pela violéncia, precisam cuidar dos
netos enquanto as filhas trabalham. As dificuldades insistem em se apresentar, mas
elas seguem em frente.

Seguem em frente a fazem barreira a reducado das dimensdes territoriais. Os
homens, em sua vivéncia publica, acabam desenvolvendo menos o vinculo com o
territorio. As mulheres, por sua vez, rodeadas de criangas, de modo algum podem
abrir mao da terra, pois precisam dela para viver e criar os filhos. Os homens tém
mais mobilidade e se veem menos dependentes da terra, como foi o caso de um
deles que vendeu toda a terra de sua parte na herancga dos pais falecidos e ficou
vivendo com os tios. Quando surgiu o Programa Minha Casa Minha Vida Rural,
ganhou uma casa, mas nao tinha mais a terra. Teve, entdo, que comprar novamente
um pedaco de terra para poder fazer sua residéncia.

De modo geral, os homens sdo mais inclinados a vender as terras e algumas
vezes o fazem a pregos muito baixos, como foi discutido no inicio do capitulo. Ai sdo
as mulheres que protegem o territério e fazem resisténcia a venda. Muitas vezes,
precisam largar tudo o que estao fazendo e reunir a familia para evitar que uma nova
perda acontega. Como as terras sao valorizadas para a plantagao silvicola, sempre
ha compradores interessados, e as mulheres tém que ficar atentas para evitar que
os homens fagam na rua negociagdes que comprometam a vida interna das familias.

As mulheres sabem que redugao do territorio impacta a reproducédo do modo
de vida quilombola. Quando a chazeira da comunidade precisa mandar que
busquem um cha ou um punhado de barro a ser utilizado medicinalmente na
chacara de um vizinho nao-quilombola, ha um problema com o territorio. Tendo sido
drasticamente reduzido nos ultimos anos, ndo esta dando o suporte necessario a
pratica da medicina tradicional presente na comunidade, que depende de um

territério amplo que garanta a biodiversidade dos recursos naturais.
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Ha um duplo processo que avanga contra a comunidade. Por um lado, a
comunidade é destituida de seu territorio, reduzindo as possibilidades de tirar da
terra seu sustento e obrigando os moradores a vender a mao de obra em condi¢bes
precarias de trabalho, 0 que compromete a saude dos corpos. Por outro, a reduc¢ao
do territério compromete também o cuidado com estes corpos através da medicina
tradicional, que perde espaco com a reducdo da biodiversidade das matas que
fornecem as plantas medicinais e acabam substituidas por monoculturas de

exploragao.

3.3.3.1 A defesa da comunidade

Muitas sédo as formas de ataque a territorialidade quilombola e a permanéncia
da comunidade viva é uma afirmac&o da sua forga e resisténcia. Rita Segato (2017)
aponta que ha dois projetos histéricos coexistindo neste contexto moderno-colonial.
Um se refere ao vinculo e cria comunidade; o outro diz respeito as coisas e produz
individuos. Consumo e comunidade sao inversamente proporcionais: quando ha alto
consumo, ha menos comunidade; quando se consome menos, a comunidade
persiste.

As reflexdes de Dona Olinda também caminham neste sentido. Ela afirma que
a presenca da televisao e a consequente insisténcia das criangas para que os pais
comprem o que aparece nas telas tém gerado uma separagéo entre pais e filhos.
Dona Silvina faz eco a sua preocupagado e alerta que as novas geragdes estdo
mandando nos pais, contrastando com a autoridade ancestral das pessoas mais
velhas.

O Macaco Branco passa por rapidas transformacgdes. Ha duas décadas, nao
havia luz elétrica nem agua encanada no Morro. Lizete Caetano conta que faziam
torresmos e, como nao havia geladeira, deixavam numa panela com banha para
conservar. Durava meses. Outra lembranca desse tempo nem tao distante sao as
tocas de cupins que eram transformadas em fornos: colocavam brasa dentro e uma
forma para assar a comida. Eram tempos de pouco consumo e grandes vinculos.

Hoje, em meio aos processos de abertura e resisténcia ao consumo, Dona
Olinda e Dona Silvina fazem parte da geracao bisavé. Elas observam a comunidade
com olhar critico e percebem o risco que corre a organizagdo comunitaria da vida.

Silvia Federici (2004) nos diz que sdo as mulheres mais velhas as maiores



66

mantenedoras dos lagos comunitarios e, ndo por acaso, sdo as mais perseguidas
nas investidas do capital contra pequenas comunidades, pois acumulam
conhecimento de décadas e conhecem os mecanismos de produgao da coletividade,
sendo fortes bases para a resisténcia ao projeto capitalista colonial de
individualizacao das relagoes.

Ha aqui uma luta territorial vinculada ao género. A resisténcia a entrada do
capital através da dependéncia do consumo € uma protecdo do territorio, € uma
defesa da possibilidade de seguir vivendo a territorialidade quilombola, o modo de
viver coletivamente que se produziu naquele lugar. E quem abraca esta luta séo as
mulheres, que executam o trabalho reprodutivo, concentrando toda a
responsabilidade de gerar e manter a vida quilombola, o que da a elas profundo
conhecimento da importancia dos vinculos, da importancia de manter o tecido

comunitario no territorio.
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4 ENUNCIAGOES DE VIDAS FEMININAS: QUANDO O CAMPO DESEJA FALAR

Abro aqui um espago para falar em profundidade das experiéncias das
mulheres que acompanhei na comunidade. Produzindo um conhecimento localizado,
estive em campo como mulher e mae, e este lugar que ocupei abriu portas para que
eu pudesse conviver de maneira mais intensa com as mulheres. Criamos
reciprocidade ao nos reconhecermos nas vidas umas das outras, enquanto mulheres
e maes e toda a singularidade que a vida assume nestas condi¢des.

Encontrei nas mulheres com quem conversei uma profunda vontade de falar,
enunciar a sua palavra, dizer da sua experiéncia. As falas ndo eram faceis, eram
antes buscas por rotas nos mares de histérias que traziam no peito. Esta
necessidade de expressao nao podia ser ignorada, e resolvi trazé-la para o coragao
da pesquisa, numa tentativa de banhar em suor e sangue a escrita e recriar a vida
que emanava dos momentos intensos que vivi na companhia destas mulheres.

Considerando o conflito em que esta enredada a possibilidade de grupos
subalternos falarem, entendo que a grande questao se localiza nas condi¢des para
que sejam ouvidos (SPIVAK, 2010). As mulheres falam, mas permanece o desejo
por um espago de enunciagdo em que sejam de fato escutadas. O movimento que
faco nesta pesquisa é de, primeiramente, ouvi-las validando suas falas enquanto
lugares legitimos de enunciagdo, que portam conhecimentos extraidos das suas
experiéncias de vida singulares. A partir disso, busco trazer ao texto as historias
tingindo-as com a forma como elas me atravessaram e recriando-as dentro do que
eu pude capturar de todas as sensagdes e significados que transportavam. Sei das
limitacdes de um texto que aspira trazer a fala de quem nao esta escrevendo, entao,
proponho outra coisa, proponho um exercicio de expressao da riqueza que emerge
de uma abertura atenta a escuta, ao mesmo tempo em que abro caminho para
discutir os temas que elas me trouxeram, num esfor¢co de encontrar o que ha de tao
perigoso nas falas de mulheres quilombolas que motiva sua exclusdo dos espacos

legitimados de discurso.

4.1 AS HISTORIAS QUE PRECISAM SER CONTADAS

Estando junto a estas mulheres, fui acompanhando muitas dores nas suas

experiéncias cotidianas. No desconforto que sentia ao encarar a dureza de suas
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realidades, eu inicialmente sentia uma neblina no olhar. Sabia que havia mais a ser
olhado, todavia ndo conseguia identificar o que era. Aos poucos, fui percebendo que
eu via apenas a dor, a renuncia, as limitagdes, uma postura que me levaria a um
lugar triste para escrever sobre aquelas experiéncias, e nao era tristeza que elas me
transmitiam. Era alegria. Uma sabedoria de vida que sé poderia brotar da resisténcia
ancestral. Frente aos horrores da escraviddo e do racismo, somente um
conhecimento profundo de como se manter viva pode explicar a permanéncia da
comunidade.

Por outro lado, quis fugir das analises que reforcam a subalternidade dos
grupos pesquisados, descrevendo somente as opressdes sem olhar para a poténcia
que estes corpos possuem (MARQUES E GENRO, 2016). Eu precisava descobrir as
saidas que elas encontravam, pois, apesar de tudo, estavam ali, vivas para contar
suas histérias. Lancei-me, entado, a tarefa de encontrar as estratégias que elas criam
para lidar com seus sofrimentos. Onde os corpos resistem? Onde demonstram sua
forca criativa, reativa ao que os intercepta de fora?

Foi necessario olhar para experiéncias diversas de mulheres da comunidade
para encontrar esses caminhos, entendendo que cada uma se encontra em
diferentes fases do processo. Enquanto algumas me mostravam as muitas
dificuldades e angustias que viviam naquele momento, outras me contavam as
histérias dificeis conjugadas no passado, demonstrando a forca que encontraram
dentro de si para resistir as muitas dores que atravessaram suas vidas.
Aventurando-me a encontrar rotas destas resisténcias e a contar as historias destes
encontros, reuno aqui seis mulheres para esbogar alguns tragos do conhecimento

feminino que me interpelou ao longo da pesquisa.

4.1.1 Os mares de Janaina

Uma das conversas mais dificeis que tive no quilombo foi com a Janaina’.
Visitei-a em maio, na primeira vez em que fui a comunidade sozinha, sem a minha
filha. Ela ja havia me pedido que a visitasse nas duas vezes em que a encontrei na
casa de suas irmas. Eu sempre a vi muito alegre e sorridente, entdo fui muito

tranquila encontra-la. O que eu nao imaginava era que ela vivia tempos bem dificeis.

T Nome ficticio.
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Nesta tarde que passamos juntas, tomei conhecimento de muito sofrimento que
permeia a vida na comunidade. Sentada na mesa da area de sua casa, logo depois
de almogarmos, enquanto a mesa ainda estava cheia de panelas que resultavam em
um verdadeiro banquete, com direito a frango empanado em farinha, arroz, feijao,
batata, massa e salada de repolho, ouvia um pouco da sua histéria. Uma historia
cheia de historias.

Ela tinha acabado de tirar o marido de casa, através da aplicagcdo da Lei
Maria da PenhaZ?. Vivendo por mais de vinte anos uma relagdo de violéncia, decidiu
denuncia-lo apés um domingo em que, embriagado e armado com um objeto da
cozinha, ele ameagou mata-la. Ela recebeu uma medida protetiva, que exigia que
ele se mantivesse distante, mas os filhos que viviam com o casal insistiam para que
Janaina deixasse o pai voltar para casa. Para completar o quadro, ainda sofreu um
golpe do Estado, pois, no dia seguinte a denuncia, fez uma pericia de revisdo do seu
auxilio-doenca, que foi negado pelo Instituto Nacional de Seguridade Social (INSS),
apesar dos diversos problemas de saude, incluindo diabetes, problema de visao e
nas articulagdes, este ultimo impedindo-a de carregar peso.

Tal episddio mostra a forga do Estado sobre a vida das pessoas. Janaina
viveu anos de violéncia dentro de casa e, quando finalmente consegue se afastar do
marido, uma medida tomada a nivel federal com o objetivo de reduzir os gastos da
Previdéncia deixa sua capacidade de autossustento comprometida. Ao mesmo
tempo em que a Lei Maria da Penha vem ajudar as mulheres a se libertar de
relacionamentos abusivos, uma outra agao, orientada por objetivos politicos de
precarizagao da vida, tira com uma méao o que o mesmo Estado deu com a outra: a
possibilidade de autonomia.

“E tudo pra cima de mim.” disse a Janaina naquele dia. Era uma carga muito
grande, mas nao so fisicamente. Além do aspecto material, o trabalho reprodutivo
também engloba um labor mental e emocional. Ser responsavel por uma casa e
funcionar como porto para a familia toda, ouvir e ver os problemas de cada um dos
filhos, dos netos e do marido exige muito da mente. Ela contou uma histéria sobre

uma desconfianga que teve de que uma crianga tivesse sofrido abuso. Foi uma

2 A Lei Maria da Penha é a Lei 11.340/2006, criada no Brasil em 2006 com o intuito de coibir a
violéncia doméstica contra a mulher, dando carater legal a um tema que por muito tempo foi
considerado simplesmente pessoal. O nome da lei € uma homenagem a Maria da Penha Maia
Fernandes, que sofreu violéncia doméstica durante 23 anos e, apds duas tentativas de homicidio,
denunciou o marido numa longa batalha juridica que chegou a corte internacional.
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situacdo complexa que ela procurou resolver enquanto as pessoas ao redor iam se
furtando de olhar para o assunto, acostumadas que estavam a deixarem para a
matriarca a responsabilidade. Mesmo ndo sendo mé&e da crianga, a Janaina nao
podia se furtar de enxergar o que acontecia. E o peso ficava ainda maior quando ela
via os familiares fugindo de encarar aquele fato, tentando evitar o sofrimento de
saber o0 que acontecia. Ela, em toda sua experiéncia de vida, tendo criado filhos e
netos, ja ndo podia fechar os olhos. Essa responsabilidade que cai no colo da
mulher sem que ela escolha e a solidao de ter que resolver sozinha, talvez por ser a
pessoa mais calejada, mais fortalecida pela vida para encarar os ventos adversos, é
uma faceta cruel do trabalho de cuidado. Nao por acaso, ha muito adoecimento
entre as mulheres da comunidade. O corpo sinaliza que ha desequilibrios.

Em julho, quando a encontrei novamente, Janaina estava exausta. Cuidava
da neta que ficava com ela durante o dia enquanto a mae e o pai trabalhavam e
estava cuidando também da nora que acabara de ter bebé e fora morar em sua casa.
A demanda sobre ela, que estava com a saude fragil, era grande demais: “E muito
trabalho para uma pessoa s6. Num dia, cheguei a lavar oito cercas de roupas”. E as
roupas sao sO6 uma parte do trabalho, ainda tem a comida, a limpeza da casa, o
cuidado com as criancas, a disposi¢cao para conversar com a familia... A Janaina
atravessava um momento dificil da vida. Tinha aceitado que o pai dos seus filhos
voltasse para casa depois de algumas semanas, em meio a todas as duvidas que
teve com a separacao, com a insisténcia dos familiares para que ela cedesse e com
a sua limitacdo financeira em funcdo de o beneficio do INSS estar suspenso
provisoriamente, até que ela conseguisse marcar uma pericia judicial, 0 que ainda
Ihe traria gastos com honorarios advocaticios. Mas ela ndo estava feliz, havia sido
uma decisao circunstancial, num momento em que nao pdde exercer seu pleno
desejo. “Se nao fosse esse gurizinho e esse cachorro, eu ja tinha fugido. ”, disse ela

apontando o neto recém-nascido e o cachorro da casa.

4.1.1.1 De onde vem a forga?

As mulheres assumem o grande trabalho de cuidado e reprodugao da vida.
Isto exige um esforgco continuo e uma atencado voltada para o exterior, que vai
recriando continuamente o espirito de comunidade. E muito dificil pensar

individualmente quando se esta rodeada de criangas. Os suprimentos, seja de
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comida, seja de afeto, vao sendo distribuidos coletivamente. Ha muitos coracdes
pulsando a partir do coragdo de uma mulher, ha muita vida sendo sustentada pelos
seus movimentos ritmicos.

Este trabalho compulsério que as mulheres assumem € desafiador, e elas
estdo cansadas e anseiam por uma reorganizagdo das responsabilidades sobre o
que é essencial para viver. Mas, junto a tudo isso, em meio a todas as dores fisicas,
emocionais e espirituais que nascem das opressodes, ha também um tesouro. Ha um
balsamo, um prémio despercebido, talvez ignorado quando foi criada a rachadura
entre o espago domeéstico e o publico: as criangas ficaram do lado delas. Criar uma
crianga é um trabalho gigantesco e, como diz um ditado africano, é preciso toda uma
comunidade para criar uma crianga. Nao é facil assumir essa tarefa quando a
organizagao comunitaria é afetada pela invasado colonial, quando a privatizacéo da
vida doméstica avanga contra a coletividade. Mas as mulheres resistem, reinventam
formas de viver coletivamente, e as criancas, que dado uma canseira danada nas
cuidadoras, sdo também uma fonte inesgotavel de vida. E qual pode ser o alimento
para a vida dessas mulheres em luta, sendo a presenca de mais vida, o testemunho
da potencialidade que emana de cada ser que nasce sobre esta terra?

Ver uma crianga crescer, observar a transformacao que acontece dia apos dia
e sentir o amor confiante que brota destes pequenos seres é uma forma de se
abastecer para seguir adiante. E como abrir uma janela numa parede fechada e
poder ver 0 mundo. As criangas s&o energia condensada, guardam em si a poténcia
de tudo o que serdo no futuro. Ter o contato intimo, cotidiano, com essa pulsagao da
vida é também um privilégio das mulheres, que da forga e ganas de resistir. Porque
0 amor que brota nas mulheres a partir da geragao e do cuidado com as criangas é
grandioso. E elas querem um mundo melhor para os filhos, os seus e os das outras
mulheres, pois a ligdo de vida que uma crianga da a uma mae nao se restringe a ela
mesma, é uma metafora de toda a vida.

Quando visitei a Janaina e escutei sua histéria de muita luta e dor, senti falta
de alguma ferramenta que me ajudasse a lidar com aquele momento, que pudesse
conforta-la. Abrir-se a conversa com as pessoas nos leva a uma zona desconhecida
em que ndao podemos prever 0 que vira a tona e nem sempre estamos preparadas
para o que emerge. O que eu pude fazer naquele momento foi ouvi-la com atengao e
compartilhar as passagens da minha vida que dialogavam com o que ela me trazia.

Mas, mais tarde, com a sua neta de quatro anos, que serpenteava pelo espago
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enquanto conversavamos, eu consegui cantar, brincar e fazer alongamentos. Ela
embarcou nas brincadeiras e sua face transformou-se lindamente enquanto cantava.
O rosto iluminou-se e ficou mais arredondado. Ela criava intensamente sobre as
musicas que eu trazia, ia modificando as letras, enriquecendo-as. Acabou que as
brincadeiras ajudaram a me tranquilizar, era eu quem procurava refugio depois de
encarar tamanha dureza. As criancas nos ensinam através da serenidade de estar
presente, vivendo cada momento para sempre. Aquelas cangbes eram tudo que
havia naquela tarde, e viramos amigas em segundos. E sobre esta poténcia que eu
falo quando identifico as criangas como balsamo e fortaleza.

O cuidado com as pessoas idosas, que também €& protagonizado pelas
mulheres, completa a roda da vida. Pelas maos das mulheres passa a vida humana
em todo o seu ciclo. Desde o ventre, acompanhando o crescimento e chegando aos
mais velhos. A convivéncia com a geragédo avo aprofunda a percepgéo do valor da
vida e da fragilidade que anda junto com a imensa for¢a dos corpos que trabalharam
intensamente ao longo dos anos. Estar em contato com a sabedoria dos anciaos,
com as reflexdes que surgem das conversas neste momento em que olham a vida
em perspectiva e percebem o que é essencial, 0 que permanece ao fim da jornada:
esta € mais uma forma de fortalecimento, uma for¢ca que cresce silenciosamente,
sem marcar encontros, no proprio correr da vida, no estar junto e aprender pouco a

pouco.

4.1.2 A coragem de Bitica

O compartilhamento € um trago marcante na comunidade, e a convivéncia é
sempre marcada por muitas conversas, com uma grande disponibilidade para a
troca de experiéncias. Numa tarde de sabado, sai com a Juliana, dona da casa em
que estava alojada, junto com dois dos seus filhos adolescentes, Pricila e Davi, e a
minha filha Ariel. Caminhamos cerca de quatro quildbmetros para visitar as filhas de
Dona Dica, octogenaria da comunidade que pertence a uma familia cheia de
mulheres. Durante o tempo em que estivemos 14, foram chegando filhas, netas,
sobrinhas... a casa se encheu. Bitica, uma de suas filhas, falava intensamente sobre
0s seus medos e me perguntava como eu nao tinha medo de estar ali, na casa de
gente estranha, dormindo em lugar desconhecido. Ela falava com muita honestidade

sobre os medos e perigos: “E como eu sou, ndo adianta eu querer esconder. Ndo
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adianta ficar dizendo que n&o tem medo de nada, que faz tudo, e néo fazer nada”.
Com o tempo, fui entendendo que essa é uma condigdo para ter coragem e
enfrentar os medos: admitir que os tem. Sem aceitar o medo, ndo ha possibilidade
de acao. E foi exatamente isso que percebi na Bitica: muita coragem para agir com o
coragao.

Quando foi chegando a noite, Juliana e eu nos organizamos para ir embora.
NOs nos despedimos e saimos pela estrada com as criangas. Ja estava escuro e
tinhamos os quatro quildmetros para caminhar de volta. Era chdo, mas éramos um
bando, estava tudo certo. De repente, parou um automével do nosso lado. Era a
Bitica. Tinha pegado o carro com o marido para nos dar uma carona até a casa da
Juliana. Disse que nao ia ficar sossegada de nos deixar sozinhas na estrada. O
detalhe era que o carro dela estava fazendo um barulho estranho, porque a
embreagem tinha sido muito apertada e n&o funcionava muito bem. Ela nos deixou
em casa e voltou aqueles quatro quildmetros, atravessando matos de eucalipto num
breu total, sozinha num carro que ndo passava muita confianca. Ora, a mulher que

tanto sente medo se arriscou para que nés ndo andassemos pelos perigos da noite!

4.1.3 Jenifer: e como dizer que nao é sé isso?

Em meio a descricdo sobre as dificuldades que as mulheres vivenciam no
cotidiano, sinto uma urgéncia em marcar que a vida € mais do que isso. No tempo
em que estive na comunidade, aconteceu muito mais do que eu consegui perceber,
e ainda mais do que sou capaz de descrever nos limites da textualidade escrita. De
todo modo, insisto em diversificar os caminhos narrativos no sentido de pincelar as
multiplas arenas em que se desdobra a vida comunitaria e as diferentes relagdes
gue se construiram no tempo da pesquisa.

Quero falar da poténcia de estar no quilombo e de como a vida se transforma
com a experiéncia no territério. Na segunda vez que fui a campo e passei dez dias
com a comunidade, voltei para casa soprando, fazendo barulhos com a boca, dando
bons suspiros. As pessoas por perto estranharam. No quilombo, a area aberta, o
mato, a estrada, tudo tdo integrado que nem se percebiam os pequenos sons do
corpo. No espaco fechado da cidade, os sons se multiplicaram. Quando estava 13,
nao percebi que minhas expressdes corporais estavam se soltando. Foi quando

voltei para casa — e para o imaginario de um corpo mais controlado que se produz
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nos centros urbanos — que eu notei a diferenca. Na comunidade, ha menos pessoas
e menos impessoalidades, gerando uma convivéncia visceral. As corporalidades tém
mais espago para se manifestar.

E preciso também falar da tranquilidade, do siléncio e da imensidao no alto
dos morros, de onde se avista a Serra Gaucha. Foi quando me resfriei, depois de
uma chuva de fevereiro, que descobri a localizagdo geografica da comunidade. “Aqui

€ pé de serra. Nao é como Porto Alegre. Aqui, quando chove, esfria.”, disseram-me.

Figura 5 — Vista dos morros da Serra Gaucha

A distancia em relacdo a Porto Alegre é de menos de 50 quildmetros, e eu

realmente ndo esperava que o clima fosse diferente. Foi um vento frio que veio com
a chuva e me resfriou. E, nesse resfriado, pude compreender um pouco mais o que
€ ser mulher e mae no quilombo. Estava la com minha filha, e nds duas tivemos
febre. No primeiro dia, ela ficou de cama, dormiu bastante, e eu estava bem para
cuida-la. Ja no segundo dia, ela tinha se recuperado, o que para uma crianga com



75

pouco mais de um ano significa ndo ficar um minuto parada, querer conhecer tudo o
que vé pela frente, e isso demanda muita atencido de uma pessoa adulta. S6 que
esse foi o dia em que eu tive a febre, o dia em que ficaria de cama, se pudesse. Eu
estava na casa de Dona Olinda e, nesse mesmo dia, sua neta, Jenifer, estava
doente também, com suspeita de pedras nos rins. Ela tem uma filha que estava com
um ano e um filho com cinco, e nds duas, doentes, cuidavamos das criancas, sem
opcao de descansar. As criangas demandavam comida, banho, remédio,
amamentagado, mamadeira, e nos tinhamos que atendé-las apesar de todas as
nossas dores. Eu fui chegando a um estado de exaustdo, mas né&o tinha a opgao de
me retirar. Conversamos sobre isso e a Jenifer disse que poderia estar quase
morrendo, e ainda assim nao poderia se deitar, pois precisava cuidar das criangas.
Dona Olinda, entre seus afazeres, ainda nos auxiliou fazendo a comida, mas o resto
era conosco.

Neste dia, senti o que Favret-Saada (2005) define como ser afetada na
pesquisa. Estando num quilombo, onde a maior parte das pessoas trabalha fora e as
que estdao em casa tém uma rotina de trabalho igualmente exigente, senti o impacto
que as mulheres sofrem em seus corpos com o trabalho incessante de cuidado com
os filhos. A responsabilidade integral pelo cuidado do Eric e da Yasmim deixava a
Jenifer sem tempo para cuidar de si, e eu, num simples resfriado, pude sentir as
dores que ela sente a cada vez que adoece — e o adoecimento se torna recorrente
quando nao ha tempo para o autocuidado. Esta possibilidade de afetar-me na
pesquisa veio de uma relagéo que eu e a Jenifer vinhamos construindo havia alguns
meses. Acompanhei-a diversas vezes em seus deslocamentos até Porto Alegre
levando a Yasmim em atendimentos médicos e, nessa convivéncia, fomos nos
conhecendo e compartilhando tristezas e alegrias em nossas vidas de maes com
filhas em idades proximas. Criamos uma empatia que se intensificou quando calhou
de adoecermos no mesmo momento. Aquele dia s6 nao foi mais dificil porque juntas

conseguimos rir e nao nos sentirmos sozinhas em nossas dores.
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Figura 6 — Jenifer e as criangas

Ao mesmo tempo em que frequentei sua casa durante a etnografia, também

levei a Jenifer a minha, radicalizando a proximidade da relagdo com o quilombo.
Francesca Gargallo (2014) diz que as comunidades sao regidas pelo principio da
reciprocidade. Neste sentido, a presenca da Jenifer em minha casa quando ela
precisou ficar em Porto Alegre por uma necessidade da filha se tornou uma troca,
pois também eu fiquei em sua casa por uma necessidade académica. Com o tempo,
os afetos que se construiram foram transformando a relagdo, € nao so6 por
necessidade estabelecemos reciprocidades, mas pela relacio mesma de
compartilhamento que criamos.

E interessante observar a abertura que tive com as mulheres da comunidade,
que expressa uma disponibilidade para criar aliangas femininas. Em novembro de
2017, estive na casa da Dona Olinda com a missdo de expor minha intengado de
realizar esta pesquisa de mestrado na comunidade. Era a primeira vez que eu teria

uma conversa de tal natureza e estava cheia de duvidas quanto a legitimidade de eu
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me inserir no cotidiano da comunidade em busca de material para um trabalho
académico, no sentido de que se estabeleceria uma relagdo assimétrica, pois o
interesse era meu. E qual seria o beneficio para a comunidade? Eu ndo conseguia
imaginar que fosse proporcionar retornos iguais aos que eu ja tinha visto em outras
pesquisas, como materiais audiovisuais ou condugdes de acgdes juridicas, e
igualmente ndo conseguia perceber o que eu teria a oferecer em troca. Com toda a
incerteza, respirei fundo e fiz a proposta. Dona Olinda me falou um pouco das
dificuldades que eu encontraria e disse que, se eu estivesse disposta, poderia tentar.
A fala dela ndo demonstrou nenhuma desconfianga quanto ao fato de que seria eu a
unica beneficiaria da abertura da comunidade, ndo era assim que ela pensava. Na
semana seguinte, recebi uma ligacdo da Jenifer, sua neta, pedindo ajuda para
transitar por Porto Alegre com a Yasmim em busca de clinicas para fazer um exame
que fora solicitado em uma consulta naquela manha. A reciprocidade ja estava
colocada. No momento em que me abri para fazer um pedido, elas se sentiram a
vontade para buscar em mim o que eu pudesse oferecer. Sem que eu soubesse
como poderia ajudar, elas sabiam e foram me guiando nesse processo de troca.
Essa reciprocidade que se produziu expressa um pouco do “ndo é so isso”
que da nome a esta secdo. Nao so dificuldade e dor, mas também a resisténcia que
surge nesse processo, 0 aprendizado sobre como podemos atenuar essas dores,
como podemos produzir aliancas que nos fagam sentir bem, que aliviem os pesos
juntando mais maos para carregar, e também se alegrar nos momentos

compartilhados.

4.1.4 Catarina: uma questao que nao se resolve

Os papéis assumidos pelas mulheres na comunidade sdao complexos, e néo
ha resolucdes faceis, cada uma vai encontrando diferentes saidas para os desafios
que se apresentam. Uma cena que presenciei numa noite de segunda-feira
despertou importantes reflexdes sobre os dilemas que elas enfrentam, quando uma
adolescente tocava guitarra e cantava na sala de casa. Ela tinha ido a escola de
manha, trabalhado a tarde numa fabrica e, a noite, pegou a guitarra, ligou a caixa de
som, conectou o microfone e, com os pés descalgos no chdo de madeira, saiu a

tocar e cantar noite adentro as musicas que apresentava na igreja aos fins de
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semana. Atras dela, sua méae, Catarina®, estava na pia da cozinha preparando a
comida para o jantar. Enquanto a menina construia um lugar para si, uma atividade
criativa que transcende os limites do trabalho reprodutivo, outra mulher dava conta
desse trabalho. Na pia e no fogdo, a mae sustentava aquele momento de liberdade
da filha.

Na semana seguinte, numa conversa com a Catarina, sem que eu
introduzisse tal assunto, ouvi historias que se passaram muitos anos antes,
narrativas de outros momentos em que assumiu o trabalho com a casa e a comida
enquanto o restante da familia se divertia com a musica. Nao sem dor, ndo sem
renuncia, em siléncio muitas vezes e com a compreensio intima de que estava
fazendo muito.

Este episodio deixa algumas licdes sobre o trabalho com mulheres
envolvendo questdes de género. Primeiro, a importancia de observar e escutar
tomando o cuidado de ndo intervir expondo para a mulher alguma dimenséo de sua
propria vida que acreditemos ser injusta e que ela talvez ndo perceba. Ainda que,
nos momentos em que a musica surgia durante o preparo das refei¢cdes, ela nao
expressasse incbmodo, a Catarina sabia das assimetrias que atravessavam sua
casa, e foi com o tempo e com a criacdo de confianga entre nés que eu tive abertura
para conhecer em profundidade o modo como vé sua vida e a das filhas. Essa licao
resulta de uma postura ética e metodologica que assume que nossas interlocutoras
tém seus proprios esquemas de pensamento, 0s quais devem ser colocados em
relacdo de simetria com os nossos, abrindo mao de qualquer postura de pesquisa
que suponha saber mais sobre a realidade do que as pessoas envolvidas na
pesquisa.

De forma alguma a cena daquela noite demonstra uma postura de
inconsciéncia sobre as limitagdes de suas possibilidades de atuacéo. Pelo contrario,
deixa em aberto uma questdo urgente e que atravessa as tantas sociedades
marcadas pelo sistema patriarcal: para uma mulher trilhar caminhos de vida para
além do trabalho reprodutivo, outra mulher tem que assumir estas tarefas?

Em um texto que trata da cultura que as mulheres negras criam em suas
relagbes, Patricia Hill Collins (2016) chega a conclusbes convergentes com o

acontecimento narrado, evidenciando a maternidade como um dos principais

3 Nome ficticio.
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aspectos das lutas das mulheres contra os mecanismos de opressdo. Ao mesmo
tempo em que assumem as longas jornadas do trabalho reprodutivo, elas podem
manter escondida uma consciéncia e podem nao revelar seu verdadeiro self por
razdes de autoprotecao, criando estratégias para que seus filhos e filhas possam ir
mais longe na vida (HILL COLLINS, 2016, p. 112-113).

Silvia Rivera Cusicanqui (2010), apoiando-se nas teoriza¢gdes de James Scott,
fala sobre as estratégias de resisténcia dos grupos subordinados, que se pautam

numa consciéncia silenciosa das opressdes que vivem. Segundo ela, estes grupos

[...] exibem um discurso publico que consiste em dizer aquilo que os
poderosos querem ouvir, reforcando a aparéncia de sua propria
subordinagdo, enquanto — silenciosamente — se produz, em um espago
invisivel ao poder, um mundo de saberes clandestinos que pertencem a
experiéncia da micro-resisténcia, da insubordinacdo. (CUSICANQUI E EL
COLETIVO, 2010, p. 57, tradugéo nossa).

Por toda parte ha mulheres em luta contra os mecanismos que as oprimem,
rebeldes em diferentes ambitos da vida. As vezes camufladas nos modos
socialmente definidos como ideais, desejantes de suas préprias transgressodes.
Quando a Catarina me contou da sua insatisfacdo em trabalhar compulsoriamente,
perguntei como ela lidava com a raiva que vem da impossibilidade de fazer o que se

quer. “‘Eu amasso pao! respondeu, olhando-me com os pequenos olhos
arregalados. Ela sabia ali, no corpo, que os momentos de raiva a chamam ao
movimento e ao exercicio da forga fisica, e ainda por cima os direciona a uma
atividade necessaria: a produgao dos paes que alimentam a familia de oito pessoas.
As mulheres seguem realizando o trabalho reprodutivo e o cuidado com as pessoas
porque sabem o quao essencial sdo para a vida. Por isso é tao dificil resolver essa
questdo, porque muitas vezes, mesmo na revolta, as mulheres continuam
trabalhando, pois sabem que sustentam a possibilidade de uma vida diferente para a

nova geragao.

4.1.5 Débora: um corpo de mulher em insurgéncia

E importante também observar que ha mulheres que escolhem outros
caminhos, inclusive para evitar mal-entendidos no sentido de que haja uma dire¢cao
natural que leva as mulheres a assumirem o trabalho reprodutivo. Ndo ha. O que

acontece, como esta narrado no capitulo anterior, € a produgao de uma feminilidade
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voltada ao cuidado que é aprendida nas relagcdes que as meninas vivem desde
pequenas. No entanto, nem todas vao reagir da mesma forma. Uma mulher que
assumiu uma via alternativa foi Débora*, que vive sem se restringir & normatividade
do matrimonio patriarcal. Seu comportamento sexual socialmente construido como
desviante (ANJOS, 2005, p. 167) gera incbmodos nas pessoas e, quando
questionada, responde que ela da para quem ela quiser. A resposta deixa os
questionadores ainda mais incomodados, € ha quem a considere louca. Cabe refletir
se ela tem algum problema ou a tentativa de controle € que cria a patologia.

Conversamos em um dia em que ela acabara de mandar o companheiro
embora, na chuva. Muito calma, disse que vinha se incomodando com a relagao e
resolveu romper, enfatizando que nao precisava de homem para sustenta-la. A
afirmacao de autonomia da indicios do que pode motivar os julgamentos a seu
respeito, quando ela abdica das fungdes definidas pelo sistema patriarcal e resolve
viver nos seus proprios termos.

Ainda assim, é possivel ler seu comportamento dentro da ideia de que as
mulheres estdo conectadas com os processos da vida aos quais sdo expostas em
sua socializagdo. Um dos grandes dilemas do trabalho de cuidado € que quem cuida
dos outros acaba ndo cuidando de si. Neste sentido, assumir uma postura
emancipatéria e prezar pela realizagdo dos proprios desejos € também uma forma
de atencao a vida, a sua propria vida, num movimento de resisténcia ao processo de
negacao do direito a integridade das mulheres, que acaba deixando-as com os
corpos adoecidos pelas multiplas jornadas de trabalho.

Por outro lado, ela também nao se encaixa em um perfil narcisico de
orientagdo apenas a si mesma. Estamos falando aqui de uma comunidade
quilombola que produz uma territorialidade estreitamente vinculada a coletividade, e
esse espirito aparece também na Débora. Ela assume o cuidado com os filhos e
consigo mesma. Uma de suas avos diz que “Ela sempre foi muito boa cuidadora das
suas criangas. Isso ninguém pode falar mal dela”. O que ela nega é o lugar de
sustentagdo da masculinidade que se produz alheia as demandas das mulheres. Se
0s companheiros que teve ndo atenderam a sua expectativa de compartilhamento da

vida, ela segue buscando. Se entendemos que, de modo geral, as masculinidades

4 Nome ficticio.
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sédo produzidas em distanciamento a dinamica da vida, gerando desequilibrios na
conjugalidade, é possivel compreender que ela tenha varios companheiros.

O sistema patriarcal, entretanto, supde que as mulheres aguentem o
desequilibrio estrutural dos relacionamentos heteronormativos, e as que se negam
sdo estigmatizadas, acusadas, como se errassem em fazer suas proprias escolhas.
A possibilidade de autonomia, numa existéncia construida com as proprias maos e
através de aliangas que promovam uma vida boa € uma ameacga a construcao
colonizadora do mundo. Ao romper relagdes de dependéncia que sustentam a
divisdo desigual do trabalho reprodutivo, desvinculando-se do servigo prestado na
manutengdo da vida dos homens, Débora expressa uma forma de resisténcia,
assumindo o controle do préprio corpo. Um corpo que insurge contra a ordem

patriarcal.

4.1.6 Dona Silvina: o sangue que gira e da a luz o conhecimento

Dona Silvina tem uma teoria a respeito das origens das tentativas de controle
sobre os corpos das mulheres. Em seus 96 anos, ela vai formulando o pensamento
enquanto trabalha: “Eu tenho que capinar todos os dias, sendo me da dor do
reumatismo. Trabalhando, o sangue gira”. A experiéncia de vida lhe da um profundo
conhecimento pratico que dialoga com as teorias académicas, afinal todo
conhecimento de alguma maneira emerge da abstragao sobre as praticas.

Ela explica que a atitude dos homens de controle sobre as mulheres esta
relacionada com o fato de que sao elas que geram a vida dentro de si, que tém o

poder de trazer as criangas ao mundo:

Isso eles ndo querem admitir. Entdo, sempre querem ser mais do que a
mulher, principalmente se € um homem branco frente a uma mulher negra.
O homem sempre quer ser mais do que a mulher. Eles ndo aceitam que a
mulher gera a vida dentro dela. (DONA SILVINA, 2018).

A ancia da comunidade traz reflexdes que também aparecem nas teorias
feministas. A ideia de que a liberdade feminina vai sendo cerceada numa tentativa
masculina de controle sobre os processos de producao da vida que acontecem em
seus corpos vem sendo discutida nos debates académicos. Esta investida contra o
poder das mulheres, que assombra os homens, estaria vinculada a origem da

opressao sobre as mulheres. Silvia Federici (2004) nos diz que o patriarcado
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institucional vai criando desde o século XVI um constrangimento continuo as
praticas femininas de controle sobre os préprios corpos, expropriando as mulheres
do conhecimento sobre a sexualidade e da possibilidade de controlarem a
reprodugao.

Dona Silvina aporta a discussédo trazendo a questdo racial entrelacada ao
controle masculino dos corpos. Esta teoria nativa da conta da critica que as
feministas negras vém fazendo ao feminismo branco ocidental, que observa o
género sem olhar para a raga, que redimensiona a opressao das mulheres negras.
Na América Latina, os estudos decoloniais e o feminismo comunitario tém olhado
especificamente para a problematica das mulheres negras e indigenas, gerando
uma possibilidade potente de dialogo com a fala de Dona Silvina.

Lorena Cabnal (2010) nos diz que o patriarcado é construido sobre o corpo
sexuado das mulheres, estando a sexualidade feminina na raiz do sistema de
opressodes. E este patriarcado € visto como responsavel ndo apenas pela hierarquia
de género, mas também pelo racismo que vem na esteira da colonizagdo. Desta
forma, nao é possivel discutir a situagao das mulheres de comunidades tradicionais
sem considerar o racismo que complexifica o quadro opressivo.

Dona Silvina casou-se somente aos 35 anos. Na juventude, dirigia carreta:
“‘Eu era mulher-macho. Eu dirigia a carreta com o meu pai e tinha gente que nem
percebia que eu era mulher.”, contou-me ela entre risadas. Aqui é interessante
observar o nivel de liberdade que ela tinha ha mais de sessenta anos, quando a
relagdo do quilombo com a comunidade branca era mais limitada. Angela Davis
(2016) aponta para as diferengas nas relagbes de género em grupos brancos e
negros. Segundo a autora, no periodo da escraviddo, as mulheres negras
trabalhavam em igual intensidade com os homens, ndao havendo nenhuma
preservacido de seus corpos por serem femininos. Diferenciavam-se dos homens
pois sofriam os horrores da violéncia sexual dos escravocratas, mas nao havia uma
divisdo de género na distribuicdo do trabalho dentro do grupo escravizado. Enquanto
as mulheres brancas ficavam trancadas dentro de casa, as negras trabalhavam em
igualdade com os homens. No periodo pés-escravidao nos Estados Unidos, segundo
Davis (2012), o processo de producgéo da liberdade feminina expresso na cultura
musical das mulheres negras deu-se ja nos anos 20, antes das mulheres brancas,
que foi acontecer somente entre os anos 50 e 60. Ja no inicio do século XX, as

mulheres negras tratavam de temas como a sexualidade e a emancipagao feminina
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em suas musicas, havendo entre elas uma abertura a estes temas, que entre as
brancas ainda eram tabus.

O paralelo com a cena estadunidense é construido aqui para langar uma
possibilidade de analise do que Dona Silvina nos traz da liberdade que teve para
abdicar-se ao trabalho reprodutivo e trabalhar fora junto aos homens na juventude.
Tendo nascido nas primeiras décadas pos-abolicdo, ela criou-se em meio ao
processo de produgcdo das liberdades negras, resultante de uma exploragao
simétrica entre homens e mulheres a época da escravidao. Vindo de uma cultura
que nédo dividia o género como o patriarcado ocidental, péde gozar de maiores
margens de escolha sobre o préprio destino do que suas contemporaneas brancas.
Aquela época, o quilombo vivia um isolamento maior em relacdo & comunidade
branca, que carrega uma opressao mais ostensiva a liberdade feminina dado que
historicamente vivenciava um processo mais forte de reclusdo das mulheres no
ambiente domeéstico.

O olhar sobre as particularidades da experiéncia feminina quilombola abre um
caminho para enriquecer a discussdao sobre a colonialidade de género.
Primeiramente, como os estudos decoloniais e o feminismo comunitario ja sinalizam,
€ preciso marcar uma diferengca em relacdo a experiéncia das mulheres brancas.
Ainda assim, é preciso evidenciar que dentro das comunidades tradicionais ha
heterogeneidade. A experiéncia negra se aproxima da indigena no sentido de que
ambas sao reduzidas a categoria ndao-moderna, em oposicdo a modernidade
europeia, que estrutura essa logica categorial dicotdmica na colonialidade
(LUGONES, 2014). Ainda assim, a teorizacdo sobre as comunidades indigenas
deixa lacunas quando utilizada como lente para analisar a experiéncia quilombola. A
comunidade negra vive um grande evento de produg¢ao de desejos sobre a liberdade.
Ainda que as condicdes para a liberdade n&o se efetivem por completo com o fim da
escravidao, este momento se constitui em uma ampla transformagao da experiéncia
negra, que enfim pode produzir publicamente caminhos de liberdade, apesar das
barreiras racistas que seguem existindo.

Ha uma profunda diferenga em relagdo a experiéncia indigena, que nao
vivenciou a escravidao de modo sistematico como os povos de origem africana, o
que diferencia os lugares ocupados por mulheres negras e indigenas. Se, como
aponta Rita Segato (2012), a invasao colonial enclausurou as mulheres indigenas no

ambiente doméstico enquanto os homens foram para o espago publico negociar com
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os brancos, no contexto negro a experiéncia se deu de modo diferente. As mulheres
negras estiveram o tempo todo trabalhando nas plantagdes dos escravagistas,
utilizando a forga fisica como importante instrumento de trabalho e também
estiveram em relagcdo com a comunidade branca, em oposi¢dao ao isolamento das
indigenas.

Além disso, no Macaco Branco, ha uma migragéo para um isolamento tanto
de homens quanto de mulheres negras na constituicdo do quilombo. Mas, com o
passar dos anos, a relacdo com a comunidade branca volta a acontecer, e ja nao
como trabalhadores bracais escravizados, mas como comunidade livre. Neste
sentido, a fala de Dona Silvina pode explicar porque as relacbes de género
atualmente estdo com uma divisdo tdo marcada. Quando ela diz que os homens
querem ser mais do que as mulheres, especialmente se € um homem branco frente
a uma mulher negra, ela sinaliza que a opressdo dos homens brancos € mais
incisiva sobre as mulheres quilombolas. Esta enunciagcdo nos da pistas para pensar
que a aproximagado do quilombo com a comunidade branca, em condi¢do de
liberdade, pode ter gerado uma pressao para que as relagbes entre homens e
mulheres quilombolas se reacomodassem de acordo com o padrdo branco. Essa
interagdo com os alemaes da regido pode ser entendida como um novo processo de
colonizagéo, agora dentro do quilombo, onde as relagdes de género quilombolas vao
sendo afetadas pelo machismo entrelagcado ao racismo da comunidade branca, que
reduz a liberdade das mulheres negras, intensificando o controle sobre seus corpos.

Para compreender as particularidades da experiéncia negra rural das
mulheres quilombolas, ainda pouco teorizada dentro do feminismo e dos estudos de
género, foi necessario um esforgco de aproximagao entre duas abordagens teodricas.
De um lado, trago as teorias decoloniais, que olham para os ambientes rurais com
maior énfase nas comunidades indigenas, e de outro, o feminismo negro
norteamericano, que aborda as especificidades da experiéncia negra privilegiando
um contexto mais urbano. Na conexdo entre ambas, foi possivel encontrar
elementos que dialogam com as falas que as mulheres me trouxeram na
comunidade, especialmente Dona Silvina, que além da experiéncia me presenteou
com o compartilhamento das suas teorias. Na préxima sec¢ao, abordarei um pouco
mais do impacto da jung¢ao entre racismo e patriarcado sobre a vida dos quilombolas,

observando a forma como as historias de diferentes mulheres da comunidade
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convergem em aspectos que denunciam a incidéncia dos sistemas de opressao

sobre suas vidas.

4.2 AS HISTORIAS QUE SE REPETEM

A exposicao da experiéncia e das falas destas seis mulheres traz a tona a
diversidade que existe na comunidade. Falamos aqui em uma existéncia coletiva,
mas coletividade, de modo algum, significa homogeneidade. Ha uma multiplicidade
de formas que a vida assume dentro do grupo. Cada uma delas tem sua historia e
encontra diferentes caminhos para viver o cotidiano. Paralelamente a isso, ha
também alguns aspectos que permeiam as varias experiéncias e denotam tragos
comuns entre elas. Ha histérias que se repetem, evocando processos sociais que
transbordam a comunidade e se inscrevem na complexidade de uma sociedade
atravessada pela colonialidade que é arquitetada no contexto da modernidade
europeia.

Quando conversava com as mulheres sobre suas histérias de vida, ouvi
inumeras narrativas que eu conseguia perceber semelhantes a histérias que eu vivi
ou acompanhei. As mulheres chegavam a usar as mesmas expressdes que eu
cresci ouvindo minha mae falar. Ha algo em comum entre essas historias, que
conecta a experiéncia de muitas mulheres. O cansago, a vontade de fugir, as
geragcdes anteriores que nado puderam ensinar determinados saberes as filhas,
impedidas de perpetuarem conhecimentos femininos historicamente perseguidos.
Todos estes fragmentos da vida feminina que insistem em se repetir numa
diversidade tado vasta de mulheres tém algo a nos dizer. Ha um mecanismo que
permeia a existéncia feminina nos mais diversos rincdes do planeta.

Uma fala que ouvi de diversas mulheres quilombolas na faixa dos cinquenta
anos foi a seguinte: “Minha mae ndo me falava nada”. Esta mesma frase se repetiu
exatamente nestes termos em algumas casas que frequentei, vindo a tona quando
falavamos sobre o nascimento dos filhos. Elas diziam que entraram em trabalho de
parto na primeira gestagao sem saber o que estava acontecendo e sem saber o que
fazer, pois ndo tinham recebido explicagcdes de suas maes.

Aqui entra um acontecimento historico de interdicao a palavra das mulheres,
especialmente a palavra que toca a sexualidade. Silvia Federici (2004) narra o

processo em que o conhecimento sobre a sexualidade feminina é cruelmente
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perseguido numa estratégia capitalista de expropriagdo dos saberes das mulheres
que controlam a reproducdo da vida humana. E arquitetada uma dominacdo
arrancando delas o controle sobre o proprio corpo, sobre a sexualidade, sobre a
procriacdo. Neste sentido, esta historia de silenciamento que se repete entre as
mulheres esta relacionada com o sistema patriarcal, que restringe em inumeros
sentidos a sexualidade feminina.

Felizmente, muitos saberes se fazem na carne e, em meio aos cortes na
transmissao do conhecimento, as mulheres aprenderam de novo e agora ensinam
as filhas a partir da propria experiéncia. Se estivemos conversando sobre esse
assunto no quilombo, é porque as mulheres se rebelaram contra o siléncio e
resolveram lancar a sua palavra. E importante olhar para as histérias de
silenciamento para perceber a forga do momento presente, em que as coisas estao
sendo ditas. As mulheres, enfim, falam. Algo acontece neste momento, num
processo amplo de producao da liberdade feminina, que passa pela fala.

A Rede de Sanadoras Ancestrais TZK'AT, que é ligada ao feminismo
comunitario e reune mulheres de povos originarios da Bolivia, Equador, Honduras,
Panama, Costa Rica e Guatemala, trabalha com uma metodologia construida
coletivamente, na qual grupos de mulheres se reunem para falar, compartilhar
saberes ancestrais e formas de cura tradicionais, num processo de liberagao das
dores causadas pelas multiplas violéncias sofridas ao longo da vida. A fala tem para
elas uma importancia fundamental: romper o siléncio empodera porque cura, € a
cura de si € parte essencial das lutas comunitarias (CABNAL, 2018).

Além das experiéncias que eu de alguma forma compartilho com as mulheres
da comunidade, ha também as historias que se repetem em situagdes que eu nao
vivi. Tais histérias incorporam as particularidades que a opressao patriarcal assume
quando entramada junto ao racismo. Nos quatro meses em que estive em campo,
repetiu-se uma histoéria que segue no tema que foi discutido anteriormente: o
nascimento das criangas na comunidade. Contudo, nao se trata da interdicao a fala,
mas da barreira aos direitos das mulheres quilombolas a assisténcia obstétrica. Trés
jovens maes tiveram problemas com a recuperagdo apds a cesariana que fizeram
nos hospitais da regido. Elas precisaram voltar ao hospital nas primeiras semanas
de vida do bebé para fazer curetagem porque a cirurgia ndo havia sido concluida
corretamente, restando tecidos da placenta no interior do utero.
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Essa € uma histdéria que se repete e langa uma suspeita: dada esta
reincidéncia, haveria um atendimento de baixa qualidade as mulheres quilombolas,
analogamente ao que Angela Davis (2017) descreve sobre o servico de saude
prestado as mulheres negras nos Estado Unidos da América? Esta € uma face do
racismo, onde as decisdes de profissionais prestadores de servicos sofrem sutis
modificagdes de acordo com os marcadores sociais que as pacientes apresentam.
Neste caso, a realidade da assisténcia ao parto no Brasil, que apresenta alarmantes
indices de violéncia, agrava-se quando as mulheres s&o quilombolas.

Além dessas trés mulheres, a Jenifer também teve nessa época complicagdes
relacionadas ao parto da Yasmim, que ja estava prestes a completar dois anos. A
suspeita de pedras nos rins acabou se confirmando como uma hérnia resultante do
processo de parto da menina. Um parto que foi anormal, segundo ela. A equipe do
hospital se negou a fazer uma cesariana alegando que ela era jovem e tinha
condi¢cbes de ter um parto normal. Mesmo com todas as complicacbes que foram
aparecendo, ndo cederam e ela sofreu uma série de violéncias em meio as
tentativas da equipe de forgar o parto normal. Por fim, a menina nasceu com um
problema cardiaco, e a mée nao foi informada, tomando conhecimento somente dois
meses depois, quando a crianca teve uma crise. Sobre a omissao do hospital, ela diz
que “Eles ndo quiseram falar porque ficaram com medo, sabiam que tinham errado”.

Esta realidade experienciada pelas mulheres nos hospitais traz a tona o caos
em que se encontra o cuidado institucionalizado com a saude. Apds uma intensa
persegui¢cao aos saberes da medicina tradicional, o Estado enclausura em si (e na
iniciativa privada institucionalizada) o direito a este saber, mas é incapaz de prestar
um atendimento adequado as populagdes tradicionais. As sombras de uma herancga
colonial seguem afetando o contato com a comunidade quilombola, e atencédo aos
corpos das mulheres é descompromissada. Os corpos negros seguem sendo
rotulados com as categorias da modernidade, que os vé menos civilizados e mais

resistentes, ndo merecedores de um atendimento cuidadoso.

4.2.1 O que trazem as falas?

Agora é preciso considerar todas estas historias localizando-as dentro dos
movimentos de silenciamento, fala e escuta que se manifestaram na construgao das

narrativas. As mulheres fazem seus relatos inscrevendo-os em uma historicidade, na



88

qual percebem o rastro do siléncio que outrora incidiu sobre suas ancestrais na
comunidade. Aqui se abrem alguns caminhos para compreender o processo que
envolve as enunciag¢des femininas no tempo desta pesquisa.

Primeiramente, emerge a consciéncia das mulheres sobre suas realidades.
De modo algumas alienadas dos processos opressivos, elas entram no jogo para
falar o que sabem. Esta é uma pista do que esta por tras da produgédo de um lugar
ilegitimo a fala de grupos subalternizados: ndo se pode ouvi-los porque eles sabem
0 que estao falando, e esta consciéncia mesma ja coloca em xeque a construgcédo de
um lugar subalterno, na medida em que ele é justificado sob o argumento de uma
inferioridade intelectual. Assim, a negagdo a escuta € anterior a fala, de modo a
evitar o risco de que se perceba o carater construido do lugar subalterno.

Por outro lado, ha também um processo de silenciamento horizontal, ndo
entre grupos dominadores e subalternizados, mas no interior destes ultimos. Neste
caso, o silenciamento ndo se da no ambito da escuta, mas da prépria fala. Se o
saber legitimado fecha os ouvidos a fala quilombola, o mesmo n&o acontece dentro
da comunidade, de modo que o silenciamento precisa adentrar o territorio e evitar
que as mulheres falem entre si, a0 menos dos saberes que colocam em risco a
arquitetura da dominacao.

Seguindo este raciocinio, percebemos que uma barreira ja foi derrubada. O
siléncio feminino interno foi quebrado, e as mulheres ganham terreno enunciando
seu conhecimento, inclusive sobre o tabu que rodeia a sexualidade feminina e,
segundo Dona Silvina, esta na origem da opressao sobre as mulheres. A fala de
Dona Silvina vem derrubando os muros e dizendo que ela ndo sé sabe de sua
condi¢cdo individual, mas entende as origens historicas do sistema de poder que
atravessa a vida de todas as mulheres e ganha contornos especificos quando se
fala em mulheres negras. Qual o impacto de sua fala a organizagao patriarcal do
saber? E uma fala estrondosa, quando ouvida.

O desejo das mulheres por tomar a palavra, que vem a tona na insisténcia de
Janaina para que eu fosse a sua casa ouvir suas historias, esboga uma intencao das
mulheres do quilombo em emitir as suas enunciag¢des para além da comunidade. A
busca por espacos de fala no momento em que eu circulo pela comunidade como
pesquisadora nao acontece ao acaso. Vivendo numa logica de reciprocidade, elas

langam-se as trocas e, no transito da pesquisa, fala e escuta se cruzam na
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construcdo de uma aliangca entre mulheres, que acaba transcendendo os limites
deste trabalho.

Trago estas historias femininas porque entendo que nas falas das mulheres
ha uma busca por dar visibilidade aos conflitos e saberes que cercam suas vidas e
muitas vezes ficam invisibilizados no ambiente doméstico. Ao ouvir e escrever sobre
estes temas pouco valorizados por se tratarem de questdes enclausuradas na
intimidade feminina, procuro “[...] fazer visivel o invisivel, ao falar das coisas que
ninguém fala, mas que todas sabemos.” (HOYOS, 2010, p.136, tradugao nossa).

Proponho ainda um ultimo olhar sobre a comunidade, observando a forma
como o silenciamento, a resisténcia e a busca de aliangas se manifestam na pratica
da medicina tradicional no quilombo. No préximo capitulo nos direcionamos, entao, a
Dona Olinda, que tem uma histéria particular de relagdo com as plantas. A chazeira
da comunidade completa a ciranda das sete mulheres que aportam suas historias

para a reflexdo sobre a experiéncia feminina quilombola.
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5 DOS CANTEIROS EM LINHA RETA AS PLANTAS DISPERSAS PELO
TERREIRO: UM CAMINHO DE BUSCA PELAS ESTRATEGIAS DE
RESISTENCIA DA CHAZEIRA DONA OLINDA

Aprofundando o estudo sobre as experiéncias das mulheres quilombolas do
Macaco Branco, este capitulo se propde a discutir os aportes que Dona Olinda
trouxe a pesquisa. Vivendo no cotidiano a pratica da medicina tradicional, a chazeira
da comunidade enriquece a reflexdo ao incorporar relagdes que transcendem o
elemento humano e produzem uma territorialidade em alianga com as plantas. Seu
conhecimento desponta como uma forma sofisticada de relagdo com o ambiente,
que vem sendo teorizada em oposigdo a postura antropocéntrica da modernidade.
Ao percorrer os aprendizados que tive na convivéncia com ela, este texto evidencia
a presenga ancestral de saberes que resistram a toda a violéncia colonial,
protegidos sob as gramaticas de uma africanidade que revive nos corpos
quilombolas e da contornos singulares as estratégias de resisténcia exercitadas no

territorio.

5.1 ACHAZEIRA

Quando lhe perguntaram o que é ser mulher quilombola, Dona Olinda
respondeu o seguinte: “E ser mulher, negra, enfrentar muitas dificuldades, racismo,
mas ir até o fim”. Nos caminhos de superacdo de todos estes desafios, ela leva
consigo duas praticas que a acompanham desde a infancia: a musica e a medicina
tradicional. Com nove anos, ia para a cidade cantar em restaurantes. O irmao tocava
violdo, o pai tocava gaita e ela assumia os vocais. A presenca da musica no
cotidiano faz parte da histéria da familia Flores, e Dona Olinda, ha mais de vinte
anos, da aulas de canto nas escolas da regidao. Num daqueles dias em que as
pessoas resolvem contar dos sentimentos profundos, ela me disse com brilho no
olhos: “A musica faz a gente reviver. A gente navega. Pra mim, a musica é tudo, eu
navego por tudo”. Por agua ou por ar, as metaforas de movimentos sao
caracteristicas de suas falas: “Eu sou da rua. Sou que nem um passarinho. Se parar,
comegam a trancar os 0ssos”.

As plantas medicinais sao outra fonte de movimento. Numa das inumeras

vezes em que circulamos pelo seu terreno onde se espalha uma diversidade de
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espécies vegetais, ela ia caminhando e dizendo “Eu sou dos chas. Eu sou uma
chazeira!” Foi com o tempo que ela me revelou esta autodefinicdo, que consiste
numa categoria émica, uma classificagao que emerge do campo de pesquisa. Nao é
curandeira, ndo é benzedeira. E chazeira. A forma como eu fui aprendendo com
Dona Olinda lembra a metodologia “Catar Folhas”, que Edgar Barbosa Neto (2017)’
descreve como uma forma de aprendizado do povo de axé, onde nao ha um roteiro
a ser seguido nem um material a ser consultado, mas o aprendizado se faz na
convivéncia estendida no tempo com os mestres e mestras. Na primeira vez em que
ela me mostrou as plantas, fiquei confusa com a quantidade de informacao que ela
me trazia. Anotei, tirei fotos, mas ndo memorizei nada. Com o tempo, parei de anotar
e parei de tentar absorver tudo de uma vez. Fui aprendendo a focar em uma planta,
a olhar, ver os detalhes e ir associando o nome com a forma. O aprendizado foi se
intensificando com a recapitulagdo: todas as vezes ela repetia as informacgdes, até
que eu fui entendendo.

Por outro lado, tive que passar por um processo de educagao da atengao
(INGOLD, 2016) para aprender a perceber os conhecimentos profundos que ela me
passava sutilmente em seus atos e falas sem anunciar explicitamente a importancia
do que falava ou fazia. Trabalhando com a medicina tradicional desde menina e
tendo aprendido no dia a dia com a sua mae, transmite o que sabe sem fazer
barulho, deixando a critério de quem escuta dar importancia ao que ela traz. Neste
processo cadenciado de aprendizado, pude conhecer um pouco da pratica de Dona
Olinda, que trouxe valiosas contribuicbes para o entendimento dos modos como se
constréi a resisténcia as relagdes de poder que interferem na vida quilombola.
Trabalhando com uma pratica tradicional, Dona Olinda nos da pistas de como o
saber vem sendo protegido através das geragdes, sobrevivendo ao processo de
exterminio que a colonialidade langa sobre o conhecimento da medicina enraizada

na vida comunitaria.

5.2 OS RISCOS

A existéncia em uma sociedade baseada em concepcdes de mundo racistas,

machistas e mercadologicas coloca as pessoas do quilombo em continuos

" Informagédo compartiihada em uma palestra do autor no Programa de Poés-Graduagdo em
Desenvolvimento Rural em meados de 2017.
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enfrentamentos para se manterem vivas. Ainda assim, ha momentos em que os
riscos sdo virados do avesso e fortalecem a resisténcia da comunidade. Esta forca
criativa e reativa ao que intercepta de fora surge em Dona Olinda quando
observamos seu trabalho com as plantas medicinais. E esta poténcia constitui um
modo compartilhado de estar no territério, em que as mulheres aprendem desde
cedo que viver envolve riscos, e praticas de cuidado e protecdo vao sendo
desenvolvidas para fazer frente aos perigos.

Situado entre estradas de chao batido e cortado por plantagdes silvicolas, o
quilombo possui trés localidades que constituem pequenas vilas rurais, separadas
entre si por distancias de uns poucos quildmetros. Nestes espacos sem moradias
entre uma localidade e outra € que estdo localizados os cultivos extensivos de
especies exoticas para produgcdo de madeira, lenha, carvdo e tanino, que se
constituem em fragmentagdes territoriais (GUDYNAS, 2009). As caminhadas pela
estrada atravessando estes espacos “vazios” sao parte da rotina da comunidade, e
neste habito cotidiano se localiza uma das primeiras formas de percepg¢ao do risco
dentro do territério. As meninas nao sao aconselhadas a fazerem sozinhas estas
travessias, andando geralmente em bandos, acompanhadas da méae, das irméas ou
de algum outro parente. Ja ai vdo se formando tracos do que Bell Hooks (2004)
chama de coletividade das mulheres negras. Sendo elas as que correm 0s maiores
riscos no tempo-espago da colonialidade, desde cedo vao construindo redes de
solidariedade que sao formas de protecédo — provisorias e contingentes, ou continuas
e permanentes.

Lizete conta que os riscos ndo sao de hoje, ainda que assumam novas formas
com o passar do tempo. Ela lembra que quando era menina, ha muitos anos, tinha
muito medo. “Os mais velhos enchiam a gente de medo. Diziam que, se a gente
visse alguém na estrada, principalmente se fosse homem, era para correr para casa.
Quando a gente via um carro também, entrava no mato, esperava ele passar e,
depois que estivesse bem longe, largava fincado para casa”.

Numa das caminhadas que fiz com cinco mulheres da comunidade, houve um
alvorogo quando encontramos a avo das meninas dizendo que viu um vulto entrando
no mato quando ela estava vindo em nossa direcdo, minutos antes. Uma das netas,
com doze anos de idade, imediatamente comecgou a juntar pedras dizendo que, se
alguém aparecesse, atiraria. Ela ficou altiva e alerta, pronta para a luta. O vulto nédo

reapareceu e as pedras acabaram servindo a brincadeiras, mas esta cena revela
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uma curiosidade. Em meio a tantas conversas sobre os perigos e os medos que as
mulheres tém, o que observei na pratica € que elas sdo muito corajosas.

Ha na comunidade muitas historias de pessoas que avistaram vultos e
assombragdes pela estrada ou no mato. Nao sendo desejavel nem exequivel
confirmar a veracidade dos relatos, € possivel, entretanto, perceber um efeito
pedagogico nesses causos. Atraveés da forga de mitos (PASSERINI, 1993), criam no
imaginario local uma percepg¢éo de que ha riscos no caminhar, deixando as pessoas
alertas para a possibilidade de surgirem ameacas, inclusive, e talvez principalmente,

no plano material.

5.3 GRAMATICAS DA AFRICANIDADE: A RELACAO DE DONA OLINDA COM O
TERRITORIO QUILOMBOLA

O olhar sobre as praticas de Dona Olinda permite perceber que os riscos
também se apresentam em sua relagdo com as plantas medicinais. O conhecimento
que adquiriu com as geragdes anteriores € um saber ndo-hegemonico, e ela esta
atenta aos riscos do exercicio de seu oficio, adotando diferentes posturas para
manter seu modo de estar no mundo, transformando-se para seguir sendo o que
aprendeu com os antigos, com suas ancestrais, revelando uma gramatica da
africanidade (ANJOS, 2018)2. Mesmo com dificuldades expressivas, sob o assédio
de uma cultura que desconsidera a vida em toda sua multiplicidade e impde a
padronizagao dos corpos e das agdes, Dona Olinda resiste e revive diariamente sua
caminhada pela diversidade, inclusive incorporando o que vem de fora, mas sem
abandonar o que esta dentro. Esta sabedoria, esta serenidade em eventualmente
incorporar aspectos plausiveis da modernidade, sabendo que o que traz de seu

povo nao esta sendo abandonado, tem muito a nos ensinar.

5.3.1 Construindo resisténcia em alianga com as plantas

Uma das grandes dificuldades que se encontra ao adentrar um territério

quilombola pela primeira vez esta em compreender as formas como as pessoas se

2 O termo “gramaticas da africanidade” foi utilizado por José Carlos dos Anjos, em uma comunicagéo
pessoal, quando discutiamos a tarefa de encontrar dentro das comunidades quilombolas, em
aspectos atravessados pelas investidas colonizadoras, as expressoes da resisténcia de uma forma
de vida que remonta as origens africanas.
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relacionam com a terra. As imagens convencionais de racionalizagdo e
compartimentagdo no uso do espaco simplesmente ndo funcionam. A presenca das
plantas ndo esta ordenada segundo o modelo ocidental de agricultura. Isso nao
significa que elas estejam ali simplesmente ao acaso, sem qualquer intencionalidade
humana. A relagdo com a terra é ativa, mas nao impositiva. H4 uma negociagado com
0 solo e as plantas para encontrar a melhor localizacdo, onde as espécies fiquem
adaptadas e atendam aos interesses humanos.

Observando a relagdo de Dona Olinda com suas plantas medicinais é
possivel perceber em suas praticas um elemento de resisténcia ao modelo colonial
de relagdo com a natureza. Mesmo depois de séculos em que seus antepassados
trabalharam forgcados em plantacées de cana, milho e feijdo, obrigados a seguir o
padrao ocidental baseado na domesticagao e controle do solo e das plantas. Mesmo
depois de ela mesma ter trabalhado durante anos em plantagdes de eucalipto e
acacia, tendo morado em barracas no meio desses matos, verdadeiros desertos
verdes, com milhares de exemplares da mesma espécie alinhados a perder de vista,
onde a diversidade vegetal é suprimida. Depois de tudo isso, hoje bisavd, sentindo o
cansago no corpo, e ainda assim adentrando vigorosa a classe das mais velhas da
comunidade, Dona Olinda vive outra ontologia na relagdo com as suas plantas. O
cuidado com os chas faz parte do cotidiano e ha uma consideracdo com estas
formas outras de vida, ndo humanas. Muitas das vezes em que estive em sua casa,
ela me levava para caminhar pelo patio e ia contando dos tratos que tinha feito nos
ultimos dias, das mudangas na disposigdo das plantas. Sempre tinha alguma
novidade no terreiro. Numa tarde, apontando para uma mudinha pequena, pouco
robusta, disse:

Eu mudei essa Melissa para ca porque ela ndo estava gostando do lugar
onde eu a plantei. Ela estava murchinha... Sempre tem que cuidar se a
planta estda bem onde a colocamos. Sendo, nem adianta. Tem que arrumar
outro lugar em que ela fique bem adaptada. Tem umas plantas que sdo

dificeis... a gente tem que ir mudando ela de lugar e observando, até
encontrar onde ela queira ficar. (DONA OLINDA, 2017).

O cuidado com as plantas se constitui em alianga. A relagdo com o territorio
se da em negociagao com os multiplos elementos que o compdem. Natureza e
cultura nao estao separadas, o lugar ocupado pelo ser humano n&do subjuga as
demais formas de vida. O vinculo que constitui a comunidade se estende as plantas,

nao esta restrito as pessoas. O cultivo das plantas em dialogo, com atencao as
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agéncias destas expressdes da vida planetaria fortalece a resisténcia. Mais do que
buscar sozinha estratégias para a protecdo dos saberes medicinais, Dona Olinda o
faz em parceria com os proprios elementos que compdem esse saber. As plantas,
que sao portadoras de um potencial de cura, carregam também a poténcia de se
perpetuarem, também elas sédo parte do territério e estdo em constante relacdo com
a humanidade. A observacdo das plantas traz a percepc¢ado de que elas também
estdo em luta pela sua sobrevivéncia e sabem nos dizer onde é seguro permanecer.

Este modo como Dona Olinda constréi o conhecimento dialoga com o
conceito de epistemologias ecoldgicas trabalhado por Carlos Steil e Isabel Carvalho
(2014), que engloba uma série de estudos de diferentes areas do conhecimento e
diferentes abordagens tedricas que se constroem no intuito de superar as
dualidades modernas do tipo cultura-natureza e sujeito-objeto. Essas epistemologias,
no plural, partem da ideia de que para conhecer € preciso estar imerso na matéria e
no mundo, superando a ideia de um conhecimento autbnomo em relacdo a
materialidade que se expressaria unicamente na mente humana. Por falar em mente
humana, outro ponto importante desses estudos consiste em estender a capacidade
cognitiva para além dos humanos, adotando uma ontologia simétrica, que vé a
concepgao de que o processo cognitivo é estritamente humano como uma ideia
antropocéntrica herdada da modernidade cientifica, e advoga que tanto animais e
plantas como até mesmo uma pedra possuem um mundo e, portanto, um ponto de
vista. Um dos autores que trabalha com essa ideia de materialidade € Tim Ingold
(2010), para quem o observador é atravessado por linhas e fluxos de materiais, néo
podendo estar separado daquilo que observa, pois a participacdo se coloca como
condi¢cdo necessaria para o conhecimento.

Segundo Steil e Carvalho (2014), a inadequagdao da divisdo ontoldgica
moderna no processo de conhecimento se tornou mais evidente com a crise
ambiental que tem se desenrolado no planeta nas ultimas décadas. As
consequéncias da relagdo estabelecida pela modernidade com a natureza como
algo separado do ser humano criaram um cenario que escancara O NnOSSO
pertencimento a um corpo maior que engloba todos os seres e coisas que habitam o
planeta, onde a acdao de uns afeta o ambiente de todos. A partir da critica ao
objetivismo e a externalidade do pesquisador em relacdo ao que ele observa, a
ciéncia ndo € mais vista como unico reduto da verdade, mas como um regime de

producao social de conhecimento entre outros que também possuem legitimidade,
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como a arte, a religido e os saberes populares. Dessa forma, a cosmologia
racionalista moderna é simétrica e complementar a outras formas de conhecimento
presentes no universo. O reconhecimento dos processos de conhecimento de nao
humanos opera uma ampliagdo do campo ético, conferindo atributos culturais e
direitos politicos aos ndo humanos, como é o caso das florestas, arvores e animais
silvestres, que passam a ser protegidos legalmente e também pelos sujeitos
ecoldgicos que consideram sua existéncia como algo que vai além de um mero
objeto. Tudo isso leva a uma mudanga no estatuto dos sujeitos do conhecimento,
que passa a englobar ndo apenas humanos, através das epistemologias locais.

Tim Ingold entende que, quando os seres humanos produzem conhecimento,
nao estao isolados do mundo que os cerca, mas “[...] emergem como um centro de
atencdo e agéncia cujos processos ressoam com os de seu ambiente.” (INGOLD,
2010, p. 21, grifo do autor). Neste sentido, a relagdo entre cérebro e ambiente néo
se reduz ao contato entre dois campos mutuamente exclusivos, mas cada um esta
implicado no outro. Este olhar para a epistemologia como uma construgdo com nos
permite compreender o processo de constru¢gdo do conhecimento de Dona Olinda
que acontece em associagdo com as plantas. Na produgdo de uma epistemologia
local, Dona Olinda vivencia uma ontologia que ndo separa natureza e cultura,
produzindo uma relacido de simetria com as espécies medicinais que cultiva.

A ontologia de Dona Olinda se expressa numa consideracao radical da
agéncia das plantas, que tém a possibilidade de interferir ativamente no mundo.
Numa tarde em que ela me deu algumas mudas de chas, advertiu-me de que nao
deveria agradecer a ela. “Ndo se agradece muda, sendo ela ndo vinga. E um
conhecimento dos antigos, ndo se agradece coisas vivas. ‘Obrigada...” A planta vai

pensar ‘Eu sou obrigada? Ah, entdo eu nao vou”. Esta fala também mostra a postura
ética da chazeira em simetria com as plantas. Ao dizer que ndo se deve agradecer a
coisas vivas, ela se retira de um lugar de detentora de uma planta e se coloca numa
relagdo com ela. A planta ndo € objeto de sua posse, mas sujeito com agéncia na
relagdo com a humanidade.

A maioria das plantas tem mais de uma muda em diferentes partes do quintal,
evitando a possibilidade de se perder o cha caso algum dos pés ndo se adapte e
acabe morrendo. Na alianga com Dona Olinda, as plantas vao se espalhando pelo
territério. Conforme elas vingam e vao ganhando robustez, a chazeira vai criando

novas mudas a serem distribuidas pelo espaco ou doadas a quem venha pedir. As
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trocas de chas e flores sdo comuns entre as mulheres da comunidade, que
aproveitam as visitas para levar um exemplar das plantas que despertam seu
interesse. As trocas de comida cultivada no territério também sao cotidianas.

No més de maio de 2018, passei cinco dias na casa de Juliana, nora de Dona
Olinda. Numa tarde, as criangas decidiram ir na casa da avo buscar bergamotas,
juntei-me a elas e caminhamos uns dois quildmetros pelas estradas de chao batido.
Depois de muita conversa e um café da tarde — nunca falta comida na casa das avos
—, voltamos com uma mochila cheia de bergamotas e uma sacolada de nozes. A
Juliana tinha pedido uma muda de catinga de mulata, mas as que a Dona Olinda
tinha ainda estavam enraizando. Quando estivessem fortes, a Juliana poderia ir
buscar. Nesta época, a Juliana também me mostrou as mudas de flor que tinha
trazido da casa da Lizete, quando a visitamos no més anterior. Sdo as mulheres que
articulam estas relacbes com as plantas e sustentam as trocas, fortalecendo os
vinculos da comunidade, mantendo os lacos, resistindo ao processo de
individualizagdo da vida. As mulheres sustentam o trabalho reprodutivo da
comunidade, dao vida as novas geracdes, dao alimento e abrigo, e este cuidado se
estende também as demais formas de vida que compdem o territorio, para além do
elemento humano. Ao mesmo tempo, as trocas de mudas alimentam as relagdes
entre as mulheres e sdo uma forma de se apoiarem, de produzirem uma existéncia
coletiva além da prépria casa, que as fortalece em seus desafios cotidianos de dar

suporte a continuidade da vida quilombola.
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Figura 7 — Juliana e Dona Olinda trocando muda em flor

Do outro lado da estrada que corta as terras onde vive, Dona Olinda
compartiiha com a cunhada, de origem alema, uma horta. O terreno é
completamente rogado com canteiros alinhados onde sé cresce o que é plantado,
sem espaco para as “ervas daninhas”. De 14, ela tira folhas para saladas, temperos e
alguns chas. Num primeiro olhar, aquele pode parecer o territdério por exceléncia
desta chazeira que produz xaropes medicinais que sao procurados por pessoas da
comunidade e também por gente que vem de longe. Mas, ndo. Os canteiros
alinhados sdo uma expressao da sua flexibilidade em conviver com as gramaticas
da modernidade.

No entanto, quando se trata de seu oficio de chazeira, que carrega uma
tradicao ancestral baseada na oralidade, as gramaticas que falam sdo as da
africanidade. As plantas utilizadas no preparo dos xaropes nao estao nos canteiros.
Estdo no terreiro ao redor da casa, espalhadas de maneira quase imperceptivel

entre arvores frutiferas, flores e folhagens. Ali, perto dela, porque néo se sabe a que
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momento vai chegar alguém precisando dos xaropes. Pode ser que chegue de
madrugada, pois o trabalho com os remédios do mato (CERQUEIRA, 2010)
pressupde abertura a situagdes de emergéncia, e ela precisa ter facil acesso aos
elementos do seu oficio. Os quintais sdo espagos multifuncionais, segundo Gabriela
Coelho de Souza e Cleomara do Amaral (2015), constituindo importantes locais de
manutencdo da agrobiodiversidade em contextos de redugdo dos territorios das
populagdes tradicionais.

A disposicao das espécies medicinais envolve também uma gramatica de
protecdo. Ciente de que seus saberes sdo herdados de uma tradicdo de mulheres
negras, bugras e indigenas, que viviam em estreita relagdo com o mato e os poderes
medicinais das plantas, Dona Olinda sabe também que estes conhecimentos nao
estdo completamente legitimados pela sociedade, especialmente pelo Estado. As
plantas medicinais dispersas de maneira quase imperceptivel entre outras espécies
vegetais sdo uma forma de resistir a forgas externas que condenam sua pratica,
criando estratégias, aplicando o saber herdado de suas antepassadas para continuar
exercendo seu oficio. E expressam também uma forma de alianga com as espécies
vegetais, uma vez que as plantas vao demonstrando se est&o satisfeitas ou ndo com
o lugar em que foram colocadas. Ha um pacto pela protecdo. As estratégias de
protecdo vao sendo tecidas em conjunto com a vida vegetal, o que € possivel na
existéncia de abertura ao aprendizado e respeito as multiplas formas que o
fenbmeno da vida assume.

A transmissao dos saberes remete a uma forma milenar de relagdo com o
conhecimento, a oralidade. Nos periodos que passei em sua casa, muitas vezes
sentei nas cadeiras ao redor da mesa da cozinha para escuta-la enquanto ia
organizando seu ambiente de trabalho. Dona Olinda parava, em pé, olhando nos
meus olhos por tras dos seus oOculos, dava um suspiro, um sinal de pausa no
trabalho continuo com a casa, e dava inicio a outro trabalho, o das narrativas orais,
da transmissdo de conhecimento a partir da memodria, com muita disposi¢ao e

paciéncia no compartilhar.

E de Deus que se recebe o dom. De Deus. S6 dele e de ninguém mais. A
minha mae fazia estes xaropes, e eu estava sempre em roda dela no fogao,
aprendendo com ela. Nenhuma das minhas irmés se interessou, s6 eu quis
aprender. S6 uma pessoa se interessa em ficar com o cargo. E uma coisa
que vem de dentro. (DONA OLINDA, 2015).
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Por ter recebido de Deus esse dom, ela ndo pode cobrar pelos xaropes. A
unica contraparte que aceita € que tragam o mel e o agucar, que sdo 0s Unicos
ingredientes que ela precisa comprar, pois os chas ela mesma cultiva. Também nao
aceita presente ou pagamento em troca do xarope. E um trabalho que ela faz de
coragao para quem precisa. E vem gente de longe precisando, principalmente no
inverno. De boca em boca, pessoas de cidades vizinhas vao descobrindo os xaropes
e chegam a se deslocar de cidades a 50 km do quilombo para buscar o preparado
de Dona Olinda, que serve a problemas respiratérios como gripe, asma, bronquite.
“As pessoas que vem atras de cha viram amigas, e para elas eu sou como uma
pessoa da familia. Para mim isso € uma gratificacdo.” (DONA OLINDA, 2015).

As receitas do xarope variam conforme as condi¢cdes de saude de quem vem
buscar. Problemas de hipertensdo ou diabetes, por exemplo, modificam os chas
utilizados ou a presencga do agucar e do mel. Por isso, 0 xarope € preparado na hora
em que ela recebe o pedido, podendo acontecer a qualquer momento do dia ou da
noite. Durante o preparo, ela vai rezando os chas. “Eles tém que ser feitos em nome
de Deus. Tu vais rezando, desejando o bem para a pessoa que vai tomar”.

Sobre o conhecimento que transmite, Dona Olinda diz o seguinte:

Tudo que eu sei eu aprendi com os antigos. Eu levo na memoéria. Eu néo fui
para os livros ou para os computadores como vocés vao agora. Eu aprendi

ouvindo. E tudo que eu aprendo eu vou passando para os outros. (DONA
OLINDA, 2017).

De modo algum Dona Olinda realiza seu oficio sozinha. Ha uma coletividade
que se produz nesse fazer, unindo agéncias diversas em suas praticas de cura.
“‘Deus atua no meu pensamento. Ele € quem me diz ‘vai e pega tal cha para tal
pessoa’.” (DONA OLINDA, 2018). Em alianga com as plantas e com forgcas que se
manifestam a partir de sua fé, ela assume seu oficio e as curas vao sendo
orquestradas coletivamente, no encontro de quem busca a medicina tradicional com
esta chazeira que pde em pratica seus saberes acumulados ao longo de décadas,
resultante de aprendizados multiplos em dialogo com as diversas formas de vida e
agéncia que a interpelaram e ela soube ouvir € observar. A caminhada nao se faz
sozinha. Atenta as multiplas presengas que convergem em diregdo a manutengao da
vida, Dona Olinda vai construindo um lugar de chazeira quilombola, um lugar

composto pelas que vieram antes de dela, pelas experiéncias de construgado de
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conhecimento herdadas das antepassadas, num aprendizado continuo em dialogo

com a vida.

5.3.2 Estratégias de protecao

Esse saber vai sendo guardado na memodéria e difundido pela oralidade, o que
revela também uma estratégia antiga de salvaguarda do conhecimento no corpo,
territorio primario a carregar os aprendizados. Dona Olinda conta que perdeu duas
vezes tudo o que tinha. A casa em que vivia pegou fogo uma vez e desabou em
outra. O que teria restado se seus saberes estivessem depositados em livros e
computadores?

O saber no corpo, através da memoria e da oralidade. O aprendizado que
surge com a percepg¢ao da vida que anima as plantas. Os chas protegidos, ocultos
ao olhar despreparado, no terreno que contorna a casa, extensédo de seu territério-
corpo. Estas formas de relagcdo com o conhecimento e com o territério expressam
gramaticas de uma africanidade, uma postura diante da vida que confronta o padrao
ocidentalizado imposto, resistindo apesar das inumeraveis tentativas de exterminio.
E este recurso ao saber ancestral também é uma forma de protecdo para Dona
Olinda, expressando silenciosamente sua percepg¢ao dos riscos que esse saber-
fazer ndao-hegemodnico enfrenta em uma sociedade perpassada pela colonialidade.

Segundo Juliana Santilli (2002b) e Eloy et al (2014), ndo ha protecao eficaz
do Estado brasileiro sobre o0s conhecimentos tradicionais associados a
biodiversidade, ai incluidas as plantas medicinais. Os regimes legais tém servido
mais a empresas biogenéticas internacionais do que as pequenas comunidades.
Tais empresas tém patenteado conhecimentos milenares de povos tradicionais, o
que é qualificado como biopirataria, sob o apoio de legisla¢des internacionais. Neste
sentido, as comunidades tém sido alvo de interesse em fung¢do dos conhecimentos,
mas nao tém garantia legal da manutencao de suas praticas.

Dona Olinda nao relata ter sido interpelada por nenhuma autoridade que
questionasse suas praticas, mas sente-se insegura quanto a regularidade de seu
oficio em funcdo das histérias que ouve sobre mulheres condenadas por
trabalharem com esses remédios do mato sem alguma forma de autorizagao legal.

Ao longo de nossos encontros, pude perceber uma preocupagdo quanto a
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legitimidade de sua pratica pelo Estado. Quando perguntei se poderia tirar uma foto

sua com os xaropes para colocar no meu trabalho, ela rindo me respondeu:

Deus me livre! Tu coloca uma foto dessas na internet... e daqui a pouco
para a policia aqui na frente e me prende. Eu fora disso! Eu sei que |a para
cima tem uns grupos de mulheres que fazem esses xaropes, mas elas
tiraram curso para poder atuar nas comunidades. (DONA OLINDA, 2018).

Em outro momento, pediu-me que eu levasse os xaropes para a universidade,
para que fosse realizado um teste verificando se as quantidades dos ingredientes
estavam corretas: “Ninguém nunca reclamou, acredito que nao faz mal, mas tinha
que confirmar”. Na comunidade quilombola em que vive, ndo chegou nenhum tipo de
regulamentagcdo dos saberes tradicionais por parte do Estado, deixando uma
inseguranga quanto ao exercicio de seu trabalho como chazeira, o que da indicios

de que ha um risco para as mulheres que lidam com saberes medicinais de plantas.

5.4 APEDRA NO SAPATO: POR QUE AS PRATICAS FEMININAS SAQ TEMIDAS?

De acordo com Silvia Federici (2004), as mulheres que estruturam suas vidas
a partir de praticas comunitarias e ocupam lugares que transcendem o espacgo
doméstico, especialmente quando dominam conhecimentos sobre plantas
medicinais, colocam em risco o projeto do Estado moderno-colonial, frustrando sua
tentativa de dominar todas as instancias de produgao e controle da vida. A autora
retoma o tema da cacga as bruxas e argumenta que esta perseguigcdo as mulheres
tem origem na génese do capitalismo, nos ataques as terras comunitarias, aos quais
as mulheres ofereceram maior resisténcia, pois, diferentemente dos homens, a
estratégia de luta n&o era a fuga, em razao das dificuldades de mobilidade durante a
gravidez e na companhia de criangas. Desse modo, enfraquecer o papel comunitario
que elas nao deixavam de exercer, por meio de acusagdes de bruxaria, constituiu
uma estratégia para a desestruturagdo das organizagdes comunitarias locais,
abrindo espacgo para os cercamentos e a consolidacao da propriedade privada.

Esta perseguicdo as mulheres sob acusacdes de bruxaria, que se traduz em
um verdadeiro genocidio, € entendida pela autora como um processo constitutivo da
acumulacao primitiva do sistema capitalista, que volta a se apresentar a cada crise
que o sistema atravessa, e com ele o terror da caga as bruxas volta a espreitar a

vida de mulheres presentes nas pequenas comunidades que sao alvo do capital.
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Exemplo disso, segundo a autora, péde ser percebido mais recentemente com as
investidas neoliberais do Banco Mundial e do Fundo Monetario Internacional sobre
paises africanos como o Quénia, Nigéria e Camardes na década de 1980. Sob o
argumento de que as populagdes locais eram pouco produtivas, esses paises
adotaram, com o objetivo de tornarem-se competitivos no mercado internacional, a
receita dos ajustes estruturais, que incluia o ataque as terras coletivas e a
intervencdo do Estado sobre a reprodugdo da forgca de trabalho, assumindo o
controle sobre as taxas de procriagdo. Coincidindo com esse processo, foram
observadas campanhas miséginas e denuncias de caga as bruxas, numa
perseguicdo as mulheres que resistiam ao controle estatal e a destruicdo dos lagos
comunitarios, se interpondo as inumeras expulsdes de comunidades indigenas de
seus territorios originarios. Em sua analise, Federici percebe uma continuidade,
ainda hoje, dessa persegui¢cdo as mulheres que perpetuam saberes sobre ervas e
seus efeitos no corpo, nos lugares onde o capital se interpde as pequenas
comunidades.

As preocupagdes de Dona Olinda no decorrer desta pesquisa podem ser
compreendidas neste quadro mais amplo, considerando a historicidade que permeia
sua pratica de chazeira. Muita forca foi utilizada no sentido de suprimir o saber
feminino sobre as ervas, e o conhecimento que sobreviveu, que resistiu a séculos de
ataques continua sendo praticado gracas ao cuidado que muitas geragdes de
mulheres tiveram, um cuidado que se produz a partir da percepg¢ao do risco e do
impulso pela resisténcia, pela criagcdo continua das possibilidades da vida se manter
com autonomia, pela possibilidade de um saber comunitario que garanta a existéncia
da coletividade.

O projeto moderno de sociedade € ameagado quando as comunidades
produzem modos de vida autdbnomos, reduzindo a dependéncia em relacdo aos
padroes hegemodnicos de relagdes impessoais e mercadoldgicas. E a poténcia
feminina € uma grande pedra no sapato importado da Europa. Segundo Rita Segato
(2012), as relagbes de género que configuram as Américas colonizadas pela
modernidade europeia estdo organizadas num padréo binario que distingue homens
e mulheres, delimitando aos primeiros as fungdes da esfera publica, enquanto as
ultimas ficam restritas ao espaco privado da vida doméstica. No entanto, no territério
quilombola analisado, a producdo dos xaropes proporciona a mulher um papel

comunitario que extrapola a esfera doméstica, colocando-a em relacdes de troca
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com pessoas da comunidade e também de outras regides, o que lhe confere
reconhecimento. E possivel perceber que essa atividade tem cunho eminentemente
comunitario quando Dona Olinda diz que os remédios ndo fazem efeito em quem
prepara, devendo ser utilizados por pessoas de fora que venham procura-los. Em
suas palavras, “Santo de casa nao faz milagre”. Portanto, a produgé&o dos xaropes a
coloca necessariamente em contato com diferentes pessoas da comunidade e além,
incluindo em sua rotina uma fungéo produtiva que extrapola os limites do ambiente
doméstico. E é esse papel de destaque no ambiente comunitario que oferece
resisténcia a definicdo do papel a ser ocupado pelas mulheres no sistema capitalista
moderno-colonial, tendo sido perseguido desde a cagada as bruxas da Idade Média,
mas nao so. Este cerceamento segue até hoje.

Dona Olinda nao considera suas atividades como bruxaria. Define-se como
chazeira e esta atenta aos riscos que concernem a sua funcdo comunitaria,
consciente dos ataques ancestrais as mulheres que guardam os conhecimentos dos
remédios do mato e o utilizam em beneficio de suas comunidades. Recorro ao termo
caca as bruxas para contextualizar suas praticas em um panorama mais amplo em
que a definicdo de bruxaria vem de fora, de quem persegue as praticas tradicionais,
e impacta a vida de mulheres que trabalham com plantas medicinais em relagdes
comunitarias nos dias atuais. Mesmo nado sendo impedida de realizar seu oficio,
Dona Olinda mantém uma desconfianga quanto a possibilidade de ser punida pelo
Estado por fornecer xaropes medicinais a pessoas de fora do seu espago doméstico.

Contudo, a inexisténcia de alguma regulamentagdo legal ndo a impede de
seguir exercendo seu oficio. Em resposta aos riscos, recorre ao saberes herdados
dos antigos e articula estratégias de protecao e resisténcia, que perpetuam formas
outras de ocupar o mundo, para além da monotonia normalizadora da colonialidade.
Federici (2004) chama atengao para o fato de que, no modo de produgao capitalista,
o corpo feminino é o terreno privilegiado de exploragao e, por isso, € também o mais
fecundo para a articulagao da resisténcia. Assim como as mulheres medievais que
nao abandonaram suas terras aos primeiros ataques dos cercamentos, também
Dona Olinda ndo deixa de ocupar seu espago na comunidade, trabalhando com o
que aprendeu com sua méae e sua avo e nao foi armazenado em livros ou canteiros
que possam ser facilmente suprimidos, mas esta espalhado pela memoaria, guardado
em seu corpo e estendido ao terreno que contorna sua casa, extensdo do seu

territério-corpo. Ao procurar pelas resisténcias na pratica de Dona Olinda com as
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plantas medicinais, pude vislumbrar em seu modo de estar no mundo uma gramatica
da africanidade, que articula saber, oralidade, corpo e territério em alianca com as
plantas, refletindo-se em uma estratégia de protegdo e salvaguarda de
conhecimentos e concepgdes de vida que fazem frente aos ataques do projeto

colonizador.

5.4.1 As aliancas ao longo da pesquisa

Desde o inicio da minha relagdo com a comunidade, as plantas medicinais
cultivadas por Dona Olinda despertaram meu interesse. Quando decidi elaborar um
projeto de pesquisa de mestrado, a ideia inicial era fazé-lo definindo como tema sua
relagdo com estas plantas. A professora Rumi Kubo, que coordenava um projeto de
extensdo do qual eu participava, sugeriu que eu conversasse com o professor José
Carlos dos Anjos pedindo uma orientacdo para a construcado do projeto. Sai de tal
reuniao um tanto confusa, depois de ter ouvido algo como “Vocé nao pode fazer um
trabalho sobre algo que esta desaparecendo, vocé tem que estudar algo que exista”.
Esta fala fazia todo o sentido, mas eu continuava pensando que as praticas de Dona
Olinda eram algo que estava desaparecendo. Naquele momento, ndo consegui
redirecionar o olhar sobre o assunto e acabei escolhendo abordar o tema dos
deslocamentos da juventude quilombola para areas urbanas. Durante o trabalho de
campo, estive muito proxima da chazeira e as plantas estavam muito presentes no
dia a dia. Fui me dando conta de que ndo se tratava de algo que estava
desaparecendo, mas de uma pratica que compde o cotidiano. Contudo, ndo é por
acaso que ha uma ideia de que é algo que esta sumindo. Existe, sim, uma
perseguicao a estes conhecimentos e a sua permanéncia € fruto de estratégias de
cuidado e protecdo. Sao lutas subterraneas (ANJOS e LOPES, 2004, p. 139) que os
mantém na surdina, existindo silenciosamente em meio ao processo de aniquilagao
dos conhecimentos femininos que possibilitam o controle autbnomo sobre os
processos da vida.

Inicialmente, Dona Olinda pediu que eu n&o a identificasse neste trabalho. A
vivéncia com ela foi mostrando as motivagdes desta preocupacgao: tendo recebido de
sua mée o dom de preparar xaropes medicinais para problemas respiratorios, ela
esta ciente de que este trabalho envolve riscos e preferiu evitar que eles fossem

ampliados com a sua exposigao em meios de comunicagao. Um dos objetivos



106

iniciais deste trabalho era percorrer as praticas de Dona Olinda com as plantas
medicinais investigando as motivagdes que a levaram a querer evitar que seu oficio
fosse publicizado. Neste processo, veio a tona um forte sentido de resisténcia e
protegdo nas suas posturas em relagdo ao conhecimento que adquiriu com as
geragdes anteriores e transmite através da oralidade.

Com o passar dos meses, a posicao de Dona Olinda foi se transformando. Ao
longo da pesquisa, a chazeira entrou em contato com a Empresa de Assisténcia
Técnica e Extensdo Rural (EMATER/RS) localizada no municipio de Portdo e
expressou sua intencdo de disponibilizar na farmacia municipal os xaropes
medicinais que produz. Do encontro, surgiu a combinagéo de que ela faria um curso
sobre plantas medicinais e teria assim uma certificagdo que lhe daria alguma
seguranga no exercicio de seu oficio.

E preciso observar que Dona Olinda chega ao aparato estatal informando que
traz consigo um saber tradicional, e o que lhe é oferecido € um curso. Ela se
prontificou a participar, afinal sua obstinagcado é aprender, e certamente sua presenca
no curso vai enriqguecer o0 momento e lhe permitir trocas com outras mulheres que
praticam semelhantes oficios. Ainda assim, temos que considerar a desatencido do
Estado que ndo percebe que ela vem para compartilhar um saber que traz consigo.
Aqui se confirma a negacgéo da legitimidade de seu saber, quando se considera que
ela ainda tem por aprender. Este acontecimento evidencia uma lacuna, uma
necessidade de encontrar outras formas de dialogo com as comunidades
tradicionais que avancem além da burocracia e da formacao escolar convencional,
abrindo-se a outras possibilidades de troca, entendendo que a sociedade tem a
aprender com as comunidades, com seus saberes praticos, enraizados na
experiéncia cotidiana.

Ao final do trabalho de campo, retomei com Dona Olinda o assunto de seu
anonimato, e ela ja estava mais aberta e perguntou se teria algum problema se seu
nome aparecesse. Eu refleti a partir de conversas que tive com meu orientador nesta
pesquisa e com colegas sobre os riscos da exposicdo e também sobre a falha que
seria nao dar o devido reconhecimento a esta chazeira comunitaria. Conclui que era
importante dar nome a esta forga, reconhecendo sua atuacdo comunitaria, sua
sabedoria oral e seu papel na preservacao e continuidade das praticas tradicionais
que transmitem conhecimento sobre o poder de cura das plantas de geragdo em

geragao. Juntas decidimos identifica-la. Certamente, o aprofundamento do dialogo
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institucional através da EMATER/RS e desta pesquisa feita a partir de uma
universidade, assim como a relagdo de confianga que fomos construindo ao longo
de nossos encontros colaboraram para que ela se sentisse mais segura para compor
este trabalho. Junto a inseguranga, Dona Olinda também demonstra interesse em

ampliar suas aliangas.

5.4.2 Poténcia e perigo

As adversidades enfrentadas por comunidades quilombolas envolvem
grandes privagdes no plano material, restando o corpo como territorio primario a
carregar os saberes. A pratica da chazeira da comunidade com as plantas também
revela formas outras de relagéo e subjetividade. O modo como as cultiva, dispersas,
protegendo-as ao evitar a localizagdo Obvia, da indicios da presengca de uma
gramatica africana, que persiste mesmo apds séculos de aniquilacdo e expressa
silenciosamente sua percepcao dos riscos que esse saber nao-hegemonico enfrenta
em uma sociedade perpassada pela colonialidade.

Ancorado em uma construgao coletiva, este conhecimento se reflete a um
tempo em poténcia e perigo. Tecendo aliangas com as plantas, Dona Olinda produz
xaropes medicinais, um oficio que recebeu de sua mae e lhe permite uma atuacao
comunitaria que transcende o ambiente doméstico, colocando-a em contato com
pessoas de dentro e de fora da comunidade, o que |he proporciona reconhecimento
e trocas, de conhecimentos, plantas, afetos.

Por outro lado, seu saber construido com as plantas medicinais, que lhe
permite voos maiores do que o trabalho reprodutivo a que a divisdo sexual do
trabalho destina as mulheres, também lhe traz riscos. O temor de que autoridades
estatais condenem sua atuacao se faz presente. Em resposta, ela pde em pratica
estratégias de salvaguarda dos conhecimentos, as quais atravessam seu corpo € a
extensao dele, o terreno ao redor da casa. Seu corpo-territério € lugar de producao
da resisténcia, carregando seus saberes onde quer que ela va e transmitindo-os
através da oralidade a quem esteja aberto a receber.

A exposicdo da experiéncia de uma mulher quilombola com o saber e a
pratica, a partir de plantas medicinais, pode deixar pistas de como trabalhar e
aprender com este tipo de conhecimento em outros contextos. Também fala sobre

onde procurar e produzir as estratégias de enfrentamento: o corpo, espacgo
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privilegiado da exploracéo e persegui¢cao as mulheres, € terreno fértil para a criagao
de resisténcias e protegao do conhecimento. E ndo s6 o corpo das mulheres, mas o
das plantas também. Dona Olinda nos ensina que as plantas escolhem onde querem
ficar. Elas também sao capazes de nos dizer onde € seguro permanecer. Quando
encontra olhar treinado e percep¢do agugada, o conhecimento, aparentemente
disperso pelas multiplas informagdes do espacgo, € poténcia que se perpetua e

expande.
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6 CONSIDERAGOES FINAIS

Um dos grandes objetivos deste trabalho foi discutir a experiéncia feminina na
comunidade quilombola Macaco Branco. Na busca por construir um conhecimento
localizado, que levasse em conta a singularidade que a pesquisa assume quando
vou a campo enquanto mulher, e tendo em mente a busca por uma descolonizagéo
do conhecimento, lango um texto que € pensado em dialogo com mulheres e abre
portas para que se observe um pouco das implicagdes de ser mulher no quilombo e
também neste texto. Por quais caminhos anda um texto produzido a partir de um
corpo de mulher? Considerando que o publico que |é este tipo de trabalho € em sua
maioria académico ou de alguma forma esta implicado na produgdo de
conhecimento, arquitetei esta escrita arriscando-me a pensa-la como um artefato em
alguma medida pedagogico, que registra 0 pensamento ndo como uma conclusao
imediata, mas deixa pistas sobre o proprio caminho que o pensar percorre até
tornar-se articulado.

Sabendo que s6 cheguei aqui porque tive o suporte de uma coletividade de
mulheres nesta jornada, projeto aqui a produgdo de aliangas. Assim como as
mulheres da comunidade foram extremamente generosas e corajosas em
compartilhar suas vidas comigo, penso aqui um conhecimento implicado e coloco-
me no texto compartiihando com as pessoas que leem o aprendizado que tive no
processo da pesquisa para que possam vislumbrar a riqueza que se produz na
relagdo com as pessoas e que transcende os objetivos formais. Da mesma forma
que as mulheres correm riscos no territério e, ao mesmo tempo, lutam por ele e
constroem suas vidas produzindo estratégias de protecédo e enfrentamento, entendo
que a ciéncia também € um lugar arriscado para mulheres e vejo a conclusdo deste
texto como uma decisao de tratar de construir com as méaos uma forma de estar aqui
e produzir uma vida boa, como diz a Dona Silvina, € ndo apenas a sobrevivéncia
num ambiente hostil.

Lembrando uma metafora que li quando estudava Economia, ndo se trata
aqui de subir e chutar a escada (CHANG, 2004), como fazem os paises
desenvolvidos que nao querem que 0s seus vizinhos se equiparem a eles. Meu
objetivo é deixar a escada ali para que outras possam subir e eu também possa
descer, afinal o processo me ensinou que o conhecimento se faz em movimento. Em

campo, o percorrer do territério em companhia das mulheres foi fonte de
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aprendizado, e este texto fala sobre isso: sobre o conhecimento que se constroi em
movimento a partir de mulheres e entre mulheres. Reuno aqui as principais linhas do
conhecimento que se produziu ao longo da pesquisa.

Sobre a comunidade, é possivel dizer que ela, marcada pela colonialidade de
género e raga, tem a ousadia de se manter viva. Apresentando um modo de vida que
resiste ao éxodo rural, recria o tecido comunitario que mantém o vinculo entre as
pessoas e delas com o territério. Em meio aos ataques originados pela organizagao
racista e patriarcal da sociedade, o quilombo tem um modo compartilhado de habitar
o territério que resiste a separacado entre natureza e cultura que produz individuos
alheios ao espaco e as pessoas. Ha uma vida boa que se produz na comunidade. Ao
mesmo tempo, essa vida corre riscos, sofre ameacgas. As mulheres do Macaco
Branco, neste cenario, reagem em duas frentes: de um lado, atuam na defesa da
existéncia no territorio, da possibilidade de permanecerem construindo suas vidas
coletivamente, o que se traduz numa luta contra a expropriagdo da terra;
paralelamente, ha também uma luta pela transformacao dos aspectos presentes no
territério que pdéem em risco suas vidas e seus corpos. Este trabalho reconstréi o
tempo compartilhado na comunidade evidenciando um processo de enunciagéo
politica das lutas das mulheres pela defesa da terra e dos corpos.

O processo de ocupacao das terras brasileiras é profundamente marcado pelo
racismo, que se manifesta também na comunidade. Boa parte do territério ndo esta
mais sob sua posse, mas os quilombolas seguem ocupando-o através do trabalho
que exercem nas plantacdes silvicolas que se estabeleceram no local. A forma como
0s corpos sao explorados neste trabalho traz a tona outra luta vinculada ao territério:
a luta pela integridade dos corpos, que acabam adoecidos pelas jornadas abusivas.
No caso das mulheres, os corpos sofrem também com a violéncia de género, que se
produz na esteira da divisdo das esferas publica e doméstica que aliena os homens
dos processos relacionados a vida e os expde a violéncia racista no espacgo publico,
que é reproduzida dentro de casa.

As mulheres sao as grandes responsaveis pelo trabalho reprodutivo na
comunidade, e este trabalho tem uma ligacdo profunda com as diversas
manifestagdes da vida com as quais elas lidam no cotidiano. Um dos meus objetivos
foi mostrar a poténcia de producao de vida que as mulheres quilombolas trazem em
seus corpos. Tendo os corpos mais explorados no contexto colonial, elas trazem

também os corpos mais fecundos para a produgdo da resisténcia. Em meio a
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faléncia do projeto moderno que se anuncia com a crise ambiental, o
acompanhamento da experiéncia quilombola nos da pistas de caminhos a serem
trilhados na reconciliagdo com a vida que foi subjugada pela modernidade.

As mulheres quilombolas nos ensinam que a saida nao é erguer muros cada
vez mais altos para se sentirem protegidas (e isoladas). A saida € juntar mais gente
e sair a caminhar, percorrer o territério e assumir os riscos com cuidado e em alianga.
Esta é a unica forma de sentir a vida no contexto da colonialidade: ter a coragem de
Bitica para ver os medos e enfrenta-los. Esquivar-se de olhar para construir uma
fabula de seguranga que nao avancga além do portdo € uma forma de produzir morte
e perder a possibilidade de conhecer toda a poténcia que habita os corpos. A
resisténcia se faz em movimento, e a vida, no contexto colonial, esta do lado da
resisténcia. Com isso, concluo que para produzir vida € preciso estar em movimento.

A pratica de Dona Olinda com a medicina tradicional evidencia uma
epistemologia local em que as pessoas estdo integradas ao ambiente e o
conhecimento é produzido em alianga com as plantas. A espécie vegetal ndo é
objeto de sua pratica, mas agente que participa dela. Dona Olinda nao é detentora
de uma coisa, mas aliada de um ser. As gramaticas da propriedade nao falam na
textualidade da medicina tradicional. Nao se pode agradecer por uma muda porque
ela é viva. Nao se pode cobrar pelo xarope porque o dom é recebido de Deus. A
pratica é orquestrada coletivamente, afastando a chazeira de um papel de detentora
de um saber e localizando-a como parte de um todo maior que forma uma
comunidade de humanos e ndo-humanos.

Dona Olinda resiste ao capitalismo, que se manifesta em diferentes ambitos,
alicercado nas assimetrias de género e ragca. As perseguicbes aos saberes das
mulheres € uma estratégia do capital para que elas abandonem seus territérios e
deixem o espaco livre para a concentragdo da riqueza que faz girar a engrenagem
mortifera do produtivismo. A forma como a chazeira resiste € baseada no cuidado, e
a protecdo do conhecimento € uma condigcdo para sua existéncia articulada em
conjunto com as plantas. O modo como as plantas sao protegidas revela uma
gramatica da africanidade que fala através de geragdes de mulheres quilombolas
que, em meio aos trabalhos sob regime de escraviddo ou exploracdo em
monoculturas, souberam manter uma forma particular de ter as plantas por perto.
Em vez de coloca-las nos canteiros, que sao alvo facil, tiveram a sutileza de deixa-

las espalhadas pelo terreiro, fazendo-as imperceptiveis a um olhar desatento.
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Uma grande duvida que tinha quanto a trabalhar com os saberes tradicionais
era: por que trazer um conhecimento desta natureza para dentro da academia? Nao
seria uma forma de torna-lo capturavel, ndo colocaria em maiores riscos as praticas
de Dona Olinda? Esta duvida foi provisoriamente resolvida com a decisao por ocultar
0 nome da minha interlocutora, de modo a n&o torna-la localizavel mesmo. Contudo,
no tempo da pesquisa, ela foi mudando seu modo de pensar e atuando no sentido
de fazer publica sua pratica embasando-a em aliangas que fortalecessem sua
seguranga quanto a legitimidade. O contato com a EMATER/RS e o pedido para que
eu levasse seus xaropes para a universidade foram uma forma de trazer sua
demanda para o espacgo publico, evidenciando uma luta politica de Dona Olinda.
Esta insergao politica se inscreve num contexto mais amplo de emergéncia das lutas
politicas das comunidades quilombolas no espago publico brasileiro nas ultimas
duas décadas.

Se néo posso fazer as mulheres quilombolas serem ouvidas neste texto, isso
nao significa que elas nao estejam se fazendo escutar. Sua obstinagao em tomar a
palavra fala de um acontecimento, de uma colocagao na arena politica que se da no
encontro com a alteridade. Para além das lutas subterraneas que aconteciam em um
momento em que a cidadania era negada as comunidades negras rurais, agora se
manifesta uma luta anunciada, onde a arena politica se torna espacgo a ser ocupado.
Ha mais de quinze anos, Dona Olinda estruturava junto a comunidade as lutas pela
terra, as caminhadas pelos direitos. Agora, assume também uma luta especifica pelo
seu direito a pratica da medicina tradicional. Se, em outro momento, o que garantiu a
existéncia de seu saber foi uma forma de protecdo que ocultava as plantas ao olhar
externo, agora a luta se reestrutura na exposi¢ao de suas praticas e na exigéncia de
reconhecimento e legitimidade.

Ao longo da pesquisa, tive oportunidade de escutar as mulheres da
comunidade em sua vida cotidiana, acessando conhecimentos que enriqueceram
esta pesquisa e trazem algumas questdes. Em que medida as mulheres estao
produzindo conhecimento na comunidade? Quais sdo as forcas de expansao e
contengdo que interpelam estes conhecimentos e sua transmissdo? Até onde a
pesquisa foi capaz de chegar nas epistemologias locais?

Dona Olinda traz a sofisticacdo de seu método de cultivo de plantas
medicinais espalhadas pelo territorio. Bitica desmonta as ilusdes da seguranga em

um mundo colonizado e da a conhecer a poténcia de uma mulher que assume seus
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medos. A Jenifer nos ensina sobre o poder de estar junto, chamando-me a uma
alianca no contexto da pesquisa que se traduziu em uma possibilidade de conhecer
em profundidade a experiéncia de ser mae no quilombo. Dona Silvina transcende os
limites da comunidade e nos traz sua teoria sobre a origem da opresséo feminina
que, segundo ela, esta relacionada com a n&o aceitagao, por parte dos homens, do
fato de que as mulheres geram a vida dentro de si. E essa tentativa de controle dos
corpos femininos se intensifica com o racismo.

A teoria de Dona Silvina entra em didlogo com o que esta sendo produzido no
feminismo académico e evidencia o perigo que o saber institucionalizado associa as
falas das mulheres, especialmente as negras. Para evitar o desmonte dos esquemas
de sulbalternizacdo, nega-se a escuta a estas mulheres. Contudo, elas falam.
Romperam as barreiras que impediam a fala feminina sobre a sexualidade dentro do
territério cercado pela comunidade branca crista, e falam reivindicando espaco para
que sejam ouvidas, como faz a Janaina que me convoca a navegar pelos seus
mares de histoérias.

Voltando a abordagem pedagogica, ndo busco aqui trazer a quem Ié toda a
complexidade da fala das mulheres quilombolas, visto que, apesar das aliancas,
ainda escrevo sozinha num processo individualizado de publicagdo do conhecimento
que se produziu em coletividade. Procuro, novamente, deixar pistas para que se
produzam formas diversas de estar na pesquisa académica e fagco uma tentativa de
tornar visivel a profundidade e a delicadeza do aprendizado que emerge de uma
postura comprometida de escuta aos grupos subalternizados em campo. Uma
escuta que acontece quando o campo quer falar, que ndo é um objetivo prévio a
pesquisa, mas se produz em resposta ao que o campo demanda. Neste sentido, a
riqueza localiza-se além da escuta, localiza-se na disponibilidade de responder ao
que os sujeitos da pesquisa nos trazem.

O trabalho chega ao fim porque se faz necessario o cumprimento de uma
etapa. Encaminho um eixo de argumentacdo que serpenteia pelas muitas frentes
que a escrita assumiu ao abordar os conhecimentos que vieram a tona com a
realizacéo desta pesquisa etnografica. Entretanto, a certeza que eu tenho é de que
muitos fios ficardo soltos por entre as amarragdes que fiz ao longo do texto e aqui na
finalizagdo. O que poderia ser um lamento eu vejo como uma poténcia. Assumo o
risco de deixar dependuradas as linhas que nao dei conta de entramar na fiagao

deste trabalho. Assim como as mulheres com quem convivi balangavam seus corpos
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enquanto conciliavam as multiplas tarefas que assumem dentro da comunidade, eu
me vejo também chacoalhando-me ao ser puxada pelas diversas forgas que
tomaram forma ao longo da pesquisa. Como uma mé&e que ouve as criangas
gritando enquanto tenta conversar com uma visita na sala de casa, sinto também as
crias desta escrita me chamando, cada uma com uma demanda especial por
atencdo. E da mesma forma que a mé&e em algum momento tem que deixar as
criangas se virarem sozinhas para se concentrar nos seus objetivos, deixo também
minhas crias vagarem um pouco enquanto me concentro na tarefa objetiva de
colocar um fim a esta etapa do processo. Espero que, assim como as criangas
carregam energia de vida condensada, as crias deste trabalho tenham em si

poténcias que possam se manifestar no correr do tempo.
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