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Apresentacao

Gleidson Gomes !
Victor Lean do Rosario 2

Victoéria Costa 3

A obra que abre esta edicdo da Revista de Estudos e Investigagdes Antropoldgicas
(REIA), presente na capa, intitula-se “Malandro Urubu”, do artista visual paraense Rafael
Carmo. Rafael ¢ um homem trans negro morador do bairro do Guama, um dos mais
populosos de Belém do Para. Destacamos a imagem em questdo para apresentar o dossié
"Género, Sexualidades ¢ Racga: Praticas nas cidades, interioridades ¢ tensionamentos
regionais no Norte e Nordeste", por vermos nela representados alguns dos debates
desenvolvidos nos artigos e ensaio fotografico que compdem este nimero da Revista.

Malandro Urubu tem caracteristicas daqueles que sdo passantes/transeuntes, ou seja,
que praticam os espacos citadinos (Certeau, 2014) que nao sao aqueles centrais estabelecidos,
almejados e estimados, mas os que foram relegados as margens, junto com quem 0s OcCupou.
E essas caracteristicas estdo presentes em comportamentos, rostos, casas, eventos, paisagens.

A obra traz-nos a riqueza de caracteristicas possiveis em uma mesma pessoa € que se estende,

I Doutor em Antropologia pelo Programa de Pos-Graduag@o em Sociologia e Antropologia da Universidade
Federal do Para (PPGSA-UFPA). Mestre em Ciéncias da Comunicagdo pelo Programa de Pos-Graduagio
Comunicagdo, Cultura e Amazonia da Universidade Federal do Para (2013). Possui graduagdo em Comunicagao
Social com habilitagdo em Jornalismo, pela Faculdade de Estudos Avancados do Para (FEAPA) e graduagdo em
Ciéncias Sociais pela Universidade Federal do Pard (UFPA). Vinculado ao Naverrancias - Grupo de Pesquisa
Antropologia das Paisagens: memorias e imaginarios na Amazoénia (PPGSA - UFPA) e ao Confluéncias - Grupo
de Estudos Géneros, corpos ¢ sexualidades (PPGSA - UFPA). Atuou como professor nos cursos de
Comunicacdo Social da Faculdade Paraense de Ensino (FAPEN), Faculdade Pan Amazoénica (FAPAN) e do
Centro Universitario do Estado do Para (CESUPA). Atualmente esta vinculado a Faculdade Lantino Americana
de Ciéncias Sociais (Flacso-Brasil).

2 Licenciado em ciéncias sociais pela Universidade do Estado do Pard (UEPA). Mestre pelo Programa de Pds-
Graduag@o em Sociologia e Antropologia da Universidade Federal do Para (PPGSA/UFPA), com énfase em
Antropologia. Doutorando pelo mesmo programa, com &énfase em Antropologia. Pesquisador do grupo de
pesquisa Pugna, etnografia, poder ¢ sociabilidades, da Universidade Federal do Para. Pesquisador do
Confluéncias - Grupo de Estudos Géneros, Corpos e Sexualidades. Pesquisador do grupo de pesquisa Nuap,
Nucleo de Antropologia Politica, no Programa de P6s-Graduagdo em Antropologia Social, no Museu Nacional,
Rio de Janeiro (UFRJ).

3 Doutoranda em Antropologia no Programa de Pds-Graduagdo em Sociologia e Antropologia (PPGSA) da
Universidade Federal do Para (UFPA), mestra pelo Programa de Pds-Graduagdo em Antropologia (PPGA) da
mesma universidade. Especializagdo em Amazonia, Historia, Espaco ¢ Cultura na Faculdade Integrada Brasil-
Amazonia (FIBRA). Bacharel em Comunicagdo Social, com habilitagdo em Publicidade e Propaganda, pela
Universidade da Amazonia (UNAMA) e em Cinema e Audiovisual, pela Universidade Federal do Para (UFPA).
Vinculada ao Naverrancias, Grupo de Pesquisa Antropologia das Paisagens: memorias e imagindrios na
Amazonia (PPGSA - UFPA) e ao Banco de Imagens e Efeitos Visuais (BIEV - UFRGS)
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também, para o ambiente em que estd inserida, evocando as territorialidades (Perlongher,
1984) que conformam identidades com suas diversas interseccionalidades (Crenshaw, 2002).

Assim, raga, territorios, identidades de género e regides sdo alguns dos marcadores
que permeiam as pesquisas e escritas dos 14 trabalhos que leitoras e leitores encontrarao
neste Dossi€, que tem como um de seus objetivos reunir e divulgar producdes cientificas
centradas nas regides Norte e Nordeste do Brasil. Com essa inten¢do, ndo pretendemos
estabelecer divisdes regionais ou “bairrismo” na produc¢dao académica socio-antropologica,
mas, sim, possibilitar espacos de didlogos entre os pares situados nesses territorios. Se todo
conhecimento antropolédgico € situado e parcial, pretendemos, com este Dossié, oferecer
olhares regionais - mas nao regionalistas - sobre temas tdo caros para o pensamento
antropologico brasileiro.

A consolidacdo da antropologia no Brasil evocou uma série de pesquisas que tinham
influéncia ora francesa, ora inglesa e estadunidense, o que corroborou para a diversidade de
andlises antropoldgicas na segunda metade do século XX, sob o esteio da categoria cultura
(Cuche, 1999). Com os estudos sobre diversidade sexual e género nao foi diferente, uma vez
que se consolidaram, a partir da formagdo dos programas de pos-graduagdo, em
universidades e centros de pesquisa no eixo sul-sudeste. E, alinhada aos estudos sobre
sexualidades, a antropologia urbana também surge na seara dos grandes centros urbanos
(Velho, 1989; Bemerguy, 2019). O tema racial constitui o “pensamento social brasileiro”
(Almeida, 2020), ora corroborando teorias racistas, ora criticando nog¢des como a
“democracia racial”, impactando nas producdes antropoldgicas quando pesquisam as/os
“outras/outros” negras/negros em territorio nacional (Damasio, 2021). Questionam-se, por
exemplo, categorias como “morena/o” e a constru¢do de feminilidades e masculinidades
negras pautadas em visoes racistas.

O avango antropologico que, de um lado, enfatizava os estudos no urbano e, do outro,
as relacdes de género, tiveram o eixo sul-sudeste como um nacionalismo metodologico (Roy,
2007), ou seja, transformaram as andlises feitas naquele contexto como um espectro que
equivalesse a todo o contexto brasileiro, o que secundariza regides como o Norte € o
Nordeste na producao antropolégica. Em um trabalho contemporaneo, Paulo Ferreira (2006)
destaca como os corpos camponeses sdo tratados pela literatura cientifica como mecéanicos,
sem vida e sem prazer. O corpo camponés, casto, castrado, imaginado pela comunidade
cientifica ¢ tensionado pelas suas anélises, onde o desejo entre os homens que se relacionam

com homens tornam o cenario do desejo muito mais dindmico. Na mesma esteira, Fabiano
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Gontijo e Igor Erick (2015) também apontaram as poucas andlises sobre diversidade sexual e
género fora dos grandes centros urbanos, o que desencadeou inumeras pesquisas sobre a
tematica, tendo como foco a perspectiva antropoldgica e etnografica (Nascimento, 2008;
Souza, 2013; Erick, 2021; Rosario, 2024).

O objetivo deste Dossié€, portanto, € trazer essas tematicas para o debate, somando as
suas especificidades territoriais, que se tornam instrumentos de pesquisa, analises e reflexdes
sobre novas formas de pensar e produzir Antropologia. Este campo de conhecimento, nascido
em paises como Franga, Inglaterra e Estados Unidos e que, portanto, direcionaram os estudos
iniciais, hoje tem uma diversidade de autores e questdes investigadas que fogem a
perspectiva colonizadora e colonizatdria de outrora. Assim, a ideia deste dossié nasce para
somar aos estudos consolidados: O que se passa nos centros urbanos amazonicos ou nos
interiores afastados? O que tem sido falado nos debates raciais no nordeste? Como os debates
de género sdo trazidos a tona em contextos fora do eixo sul-sudeste?

A Antropologia das cidades e interiores, quando chega as cidades nortistas e
nordestinas, se molda as sociabilidades e cotidianidades que se apresentam. Os espagos e
pessoas, antes retratados a partir de perspectivas estrangeiras, agora falam a partir de dentro.

Pretendemos, aqui, ndo uma subversdo da literatura cientifica, mas uma
complexificagdo da mesma, pluralizando olhares e escutas, elaborando um panorama de
pesquisas que fundam um novo centro, independente dos grandes centros (urbanos, de poder
e de conhecimento) estabelecidos.

Ao pensarmos na proposta deste Dossi€¢, tomamos como ponto de partida justamente
nossas trajetérias de formacao e pesquisas no campo da Antropologia, localizados na regido
Norte, o que nos fez entender a necessidade de espagos, ainda que virtuais, de didlogo e
circulagdo das pesquisas desenvolvidas no lado de ca do Brasil. A chamada, portanto, visou a
criacdo de um espaco de reflexdes e pesquisas contemporaneas, localizadas no Norte e
Nordeste do pais, a fim de compreendermos o que vem sendo produzido no ambito da
convergéncia destas tematicas acima citadas. A quantidade de submissdes recebidas foi uma
resposta: o Dossié mostra-se um compilado da intensa e proficua producdo antropolédgica de
nortistas e nordestinos - que demonstram as similaridades e idiossincrasias desses territorios
tantas vezes preconceituosamente vistos como “iguais’” por outras regides -, interseccionando
as tematicas em contribui¢cdes impares para a Antropologia contemporanea.

Ceard, Para, Bahia e Maranhdo foram os estados mais presentes nos materiais

apresentados, que nos dao indicativos das andlises e formas de produzir, pensar e articular a
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teoria e a pratica antropologicas em cada cendrio apresentado. A partir da experiéncia de
organizacao deste Dossié, deixamos a sugestdo de que se atente para a demanda por mais
espacos de didlogos qualificados, que articulem outros territdrios e tematicas fora do eixo sul-

sudeste, nas propostas futuras de nossos periddicos cientificos nacionais.

Hokk

Entre os trabalhos aqui reunidos, no artigo “Categoria Pardo: Mestigagem na América
Latina, Brasil e Ceard”, as autoras Karlene da Silva Andrade e Bruna Silva Aratijo propdem-
se a discutir e desestabilizar a compreensao sobre a categoria “pardo” no Brasil, pensando a
partir da regido Nordeste e, especificamente, o estado do Ceard. No texto seguinte, “Um
convite para sentir: alimento, trabalho e racismo das periferias de Belém nas pinturas
modernistas da segunda metade do século XX, Alessandra Moreira Galvao faz uma analise
sobre a representacao do trabalho e do racismo nas produgoes artisticas paraenses do século
XX. Em “Empoderamento de género através da Associagdo Oxald de Bujaru no quilombo
Sao Judas Tadeu — PA”, a pesquisadora Dulcilene Alves de Castro aborda a trajetoria de uma
mulher quilombola, presidenta da Associacdo Remanescente de Quilombola Oxala de Bujaru
— ARQUIOB, no Para, em suas agdes, espago ocupado e conquistas coletivas.

“E no terreiro que as bichas se encontram’: experiéncias afrorreligiosas e
homoafetivas como identidades subalternas nos terreiros de Umbanda em Igarapé-Agu/PA”,
texto escrito por Marlison Souza Moraes, investiga o lugar e os sentidos que as
homoafetividades e identidades de género ocupam em dois terreiros de Umbanda localizados
no interiror paraense. Ja no artigo “A identidade negra-amazonida e a imagem de Zélia
Amador De Deus: os olhares de artistas negras/os sobre a herdeira de Ananse”, de Emerson
Silva Caldas, as/os leitores encontrardo uma andlise das producdes de artistas negras/os
paraenses que dialogam com a imagem de Z¢lia Amador, professora emérita da UFPA, atriz,
antropdloga e ativista do Movimento Negro.

A autora Denyse de Almeida dos Santos nos oferece, no artigo intitulado “Trans-
diario: descolonizando a travestilidade no semiadrido baiano”, uma reflexdo baseada na
narrativa autobiografica de uma travesti negra do semidrido baiano, destacando a intersec¢do
entre subjetividade, sexualidade, género e etnicidade. Ainda pensando sobre o contexto

baiano, o artigo “O Baba de Saia na Bahia: notas sobre futebol e género em produgdes
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audiovisuais”, escrito por Lucas Maroto Moreira, aborda a relacdo entre futebol, dindmicas
de género, lazer e masculinidades no evento esportivo conhecido como Baba de Saia.

No artigo “Entre a liberdade sexual e a censura ditatorial: as representacdes de
mulheres 1ésbicas no jornal A provincia na década de 19707, da Alana Castro, discute as
demarcagoes na cidade de Belém do Para em relagdo as mulheres l1ésbicas na ditadura militar
através de um jornal local. No artigo “Vivéncia musical e ativismo: a atuagdo politica do
coletivo de mulheres indigenas ‘as Karuanas’”, Michel Albuquerque Maciel busca refletir
sobre os aspectos politicos construidos na vivéncia musical do coletivo pesquisado, e assim,
entender os fios que conectam a musica € 0 movimento politico.

Seguindo a ordem do Dossié, no artigo “Filhas de Marudd: vivéncias das mulheres no
universo da pesca artesanal em uma localidade da RESEX Marinha mestre Lucindo, Para”,
Layse Rosa Miranda da Costa analisa, a partir de uma vasta pesquisa de campo ¢ produgio
etnografica, as interagdes sociais das moradoras que estdo em torno da pesca artesanal na
regido. O espago se entrelaga com as experiéncias das filhas no universo da pesca na regiao
do salgado paraense. Posteriormente, o artigo “Tensionamentos regionais nas politicas: notas
sobre transgeneridade frente a cidadania no Nordeste”, de Kyury Silva de Assis, visa elencar,
a partir de uma extensa analise bibliografica, como a transfobia ¢ um problema publico na
producdao das vivéncias sociais. Além disso, o autor refletiu sobre os altos indices de
violéncia e assassinatos registrados, tecendo fios analiticos sobre as violéncias imputadas a
populagdo trans no Nordeste.

Na sequéncia, no artigo “Populagdo LGBT+, ‘pirraga’, e empoderamento na
comunidade quilombola do Cumbe, Aracati/Ceard”, Ozaias da Silva Rodrigues traz uma
discussdo que envolve jovens e adultos LGBT+ na comunidade quilombola e almeja
compreender as dindmicas e particularidades das experiéncias dos sujeitos, histérias de vida e
producdo de resisténcia em Aracati, Ceard. Fechando o ciclo de artigos do dossié, temos o
trabalho de autoria do Eduardo Ferreira da Silva, com o titulo “Katumawaiwi: satde da terra
e as plantas companheiras em Alter do Chao, Pard”, que busca compreender as producdes
relacionais entre seres humanos e plantas, a partir da trajetéria de uma interlocutora. Fruto de
uma pesquisa extensa, paciente e fluida, o autor incorpora no seu texto as conexdes
(re)construidas entre humanos e ndo-humanos.

Por ultimo, na modalidade de ensaio visual, Benedita Costa nos presenteia com um
ensaio intitulado “Paraiso apinhado: sobre outros enquadramentos dos Lengdis

Maranhenses”, onde a autora busca visualizar as profusdes, contatos e inflexdes dos turistas
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que aproveitam as belezas naturais dos Lencdis. Materializando paisagens, Benedita nos
abrilhanta com imagens que saltam os olhos, e demonstram como a territorialidade sao

producdes das interacdes humanas.
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Categoria Pardo: Mesticagem na América Latina, Brasil e Ceara

Karlene da Silva Andrade !

Bruna Silva Aratjo 2

Resumo: Neste artigo propomos discutir e desestabilizar a compreensao atual sobre o pardo
no Brasil, direcionando o olhar principalmente para a regido Nordeste e para o estado do
Ceara. A discussdo sobre a referida categoria perpassou os conceitos de mestico e
mesticagem a partir da América Latina com o objetivo de destacar as pontes e
distanciamentos com as ideias sobre essas categorias no Brasil. O propoésito foi entender
como os séculos de dominagdo colonial, bem como as politicas nacionais e regionais
produziram conhecimento instavel acerca do entendimento sobre raga, e como essas politicas
atravessam a vida das pessoas e os processos de autodeclaragdo em terras cearenses. A partir
de um corpo tedrico, buscamos a compreensdo do(a) pardo(a) superando o mito das trés

racas, € entendendo-o ndo somente como sindnimo de negro, mas também como indigena.

Palavras-chave: Pardo; Pardo indigena; Mestico; Ceara.

Introducio

Discutiremos, neste trabalho, as problematicas que envolvem a construcdo da
categoria pardo no Brasil. Entendemos como fundamental para a discussdo a construgdo que
¢ produzida na América Latina sobre “mestico”, para debater questdes epistemologicas e
histéricas que delinearam a mestigagem como politica colonizadora. Tais configuragdes nos
ajudam a entender melhor os problemas que surgem em debates efervescentes e atuais sobre
raca no Pais. Embora, neste territdrio, ndo se use (atualmente) a palavra “mesti¢co”, temos a
categoria “pardo” que se aproxima(ria) da ideia de mistura racial.

A proposta do manuscrito surgiu em meio a um didlogo entre pares de uma das

autoras sobre o processo de apagamento indigena no Ceard, e como as configuracdes de

I Doutoranda em Antropologia pela Universidade Federal da Bahia-UFBA; Mestra em Antropologia pelo
Programa Associado de Pos-graduacdo da Universidade Federal do Ceara-UFC e da Universidade da Integragdo
Internacional da Lusofonia Afro-brasileira-UNILAB. E-mail: karlenesilvaandrade@gmail.com

2 Doutoranda em Antropologia pela Universidade Federal da Bahia-UFBA; Mestre em Antropologia pelo
Programa Associado de Pds-graduagdo da Universidade Federal do Ceara-UFC e Universidade da Integragdo
Internacional da Lusofonia Afro-brasileira-UNILAB; Bacharela em Ciéncias Sociais pela Universidade Estadual
Vale do Acarai-UVA. E-mail: brunaaraujo.edu@gmail.com
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identidade racial poderiam ser pensadas no estado a partir do viés da categoria pardo.
Posteriormente, pela outra autora, houve interesse pessoal na tematica sobre mesticagem por
meio da disciplina intitulada “Antropologia das relagdes afro-indigenas”, ministrada na
Universidade Federal da Bahia, em Salvador, no ano de 2022.

Na disciplina citada, a partir de uma situacao vivenciada pelas duas autoras em sala
de aula, o recorte deste trabalho surge durante a discussdo dos textos da sessdo nomeada
como ‘“Américas afro-indigenas e mesticas”. Na ocasido, com pessoas autodeclaradas
brancas, negras e pardas, fomos as Unicas pessoas questionadas sobre como nos identificamos
racialmente. A explicagdo dos(as) colegas para tal questionamento era, primeiramente, por
sermos cearenses € “pessoas parecidas com vocés se identificam 14 “assim ""; entendemos
que no contexto em que estavamos, nossos tracos nao correspondiam ao que se espera de
uma pessoa negra. Na ocasido, ainda nos foi mencionado: “vocés seriam morenas”, ou para
uma das autoras, em outra situacdo cotidiana na capital baiana: “aqui, voc€ ¢ no maximo
indigena”.

E certo que a situacdo causou desconforto e, para uma das autoras, trouxe duvidas
que atravessaram sua vida: se a cor da pele e as caracteristicas fenotipicas ndo sdo suficientes
para serem lidas como branca pelas pessoas brancas, como negra em cidade/regido especifica
do Brasil, ou como indigena (pela auséncia de aldeamento), onde estamos? Outros
questionamentos sdo importantes nessas situagdes: por que fomos as unicas indagadas numa
sala com diversas pessoas?

Sabemos que o lugar de divida sobre corpos racializados também aponta para o
processo de formagao brasileira com relagdo a raga. No cotidiano, os lugares nos quais somos
“colocadas” facilmente se deslocam, sdo instaveis ou sao de desconfiancga; se estamos em
diferentes regides do Pais, essa situacdo ¢ ainda mais acentuada. E precisamente por essa
instabilidade, conceitual e existencial, que propomos essas reflexdes. Entendemos que o
colorismo ¢ um conceito importante neste debate, porém, adiantamos que ndo discutiremos
de forma aprofundada neste artigo, devido ao eixo tedrico que escolhemos.

Nossas perguntas norteadoras sdao: Como a ideia de mesticagem e miscigenagao se
relaciona com a constru¢do do pardo no Brasil e suas pluralidades regionais? Onde estd o
"indio" (indigena) na construcdo do sujeito pardo? Sdo muitas as questdes que surgem ao
refletirmos sobre a categoria pardo nos censos. Ao nos questionarmos, observamos como essa
categoria possui diversas limitagdes, cujo olhar antropologico pode transpor. No entanto,

sabemos que a resolu¢do dessa problemadtica ndo ¢ uma tarefa a ser resolvida apenas pela
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academia, mas também, pelos sujeitos em diferentes lugares sociais que estdo no cerne da
questao.

Elaboramos a discussdo a partir de uma leitura bibliografica sobre a categoria na
América Latina, chegando ao Brasil e, especificamente, ao Ceard; nossas historias de vida e
experiéncias antropoldgicas em outros campos, sdo encaradas como dados etnograficos
(Kofes, 19943), da mesma maneira, os censos corporificam o que buscamos tensionar no
escrito. Compreendemos que a categoria pardo e a ideia de mesticagem sdo configuradas a
partir de politicas colonialistas, trazemos, para isso, dados historicos.

Deste modo, organizamos o trabalho da seguinte forma: no primeiro tdpico
buscamos organizar essa discussdo a partir do debate tedrico em torno dos conceitos de
mestico € mesticagem na América Latina, a fim de entender as pontes e distanciamentos com
as ideias sobre essas categorias no Brasil. No segundo tdpico sdo desestabilizados* dizeres
comuns sobre o lugar do pardo a partir de observagdes histéricas. Para tanto, ¢ relevante
entender que o Ceara estd localizado na regido Nordeste do Brasil. A capital do estado ¢
Fortaleza, e segundo o IBGES3, possui area territorial de 148.894,447 km?, com populagdo
estimada em torno de 8.794.957 habitantes. Segundo dados da Pesquisa Nacional por
Amostra de Domicilios - PNAD de 2019, a cor parda correspondia a maioria das
autodeclaragcdes com 66,2% (IPECE, 2020). Em seu relatorio o Instituto de Pesquisa e
Estratégia Economica do Ceara - IPECE (2020) afirma que, “o termo pardo [...] remete a
miscigenagdo de origem preta ou indigena; como coringa, agrega infinitas nomenclaturas
numa mistura de fenotipo e descendéncia” (IPECE, 2020:3)°¢.

Temos certeza de que, o lugar ocupado por nds, enquanto mulheres pardas e
oriundas da classe popular, se assemelha ao de diversas pessoas que ndo entendem o lugar em
que sdo colocadas por ndo corresponderem ao ideal” de categorias raciais engessadas. Desse
modo, acionamos uma discussdo que vai desde a categoria mestico € mestigagem na América

Latina até a constru¢do da categoria pardo no Ceard. Observamos que as diferentes

3 (Kofes, 1994) considera que as histérias de vida ndo se referem tio somente aqueles(as) que contam, mas,
ultrapassam o sujeito e informa sobre o social.

4 Vide (Ratts, 2016).
5 Disponivel em https://cidades.ibge.gov.br/brasil/ce/panorama. Acesso em: 25/03/24.

6Disponivel em https://www.ipece.ce.gov.br/wp-content/uploads/sites/45/2020/12/
ipece_informe 187 22 dez2020.pdf . Acesso em: 20/07/22.

7 Esse ideal refere-se ao “mito das trés ragas", discussdo fundamental quando se pensa raga no Brasil. Ver Freyre
(1933), Darcy Ribeiro(1995), Schwarcz (1993).


https://www.ipece.ce.gov.br/wp-content/uploads/sites/45/2020/12/ipece_informe_187_22_dez2020.pdf
https://www.ipece.ce.gov.br/wp-content/uploads/sites/45/2020/12/ipece_informe_187_22_dez2020.pdf
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perspectivas propostas em contextos nacionais diversos, nos ajudam a entender melhor como

se constroi “o pardo” no Ceard, pontuando tanto a questdo negra, quanto a indigena.

1. Pensando sobre Mestico e Mesticagem na América Latina

Neste topico, entenderemos a partir da literatura utilizada, que existem paises, assim
como o proprio contexto nacional/regional, onde ha instabilidades nas categorias raciais. As
davidas presentes, seja politicamente, seja epistemologicamente, sobre as identidades raciais,
que ndo se enquadram perfeitamente nas categorias citadas, abrem margem para nossa
discussdo. Apesar da ciéncia dos debates académicos, a vida cotidiana se faz na incerteza, na
busca da compreensao de si e do lugar que ocupamos no mundo. Assim, para além de pensar
a categoria mestico, nos paises latino-americanos, nos permitirmos lancar um olhar critico
sobre a mestigagem no Brasil.

Se considerarmos a politica de agdes afirmativas, ¢ possivel perceber acentuada
tensdao no que se refere as diversas maneiras de nomear, principalmente, mesti¢os, por vezes
denominados pardos, por vezes inseridos na categoria “negro”. Pensando, por exemplo, nas
fichas utilizadas para as coletas de dados do IBGE, a alternativa “pardo” aparece logo depois
das opgdes “preto” e “branco”, evidenciando a percepgao de que essa alternativa apenas pode
ser marcada caso ndo haja identificacao alguma com as demais opg¢des8 (Campos, 2013).

E necessario observar primeiramente que mesticagem é uma categoria importante
para pensar a problemadtica a qual nos propomos. O termo pardo se constréi em um campo
epistemologico, bem como, num campo politico de instabilidade — assim como a categoria
mesticagem na América Latina. Como escreve Campos (2013), o local e posi¢cdo do mestigo
no processo de formacdo social no Brasil foi, historicamente, categoria disputada pelos
estudiosos ja no século XIX.

Wade (2018) afirma que a Historia, bem como, a Antropologia, seguiram certa

inclinagdo para estudar/analisar povos indigenas e afrodescendentes como grupos paralelos,

8 Segundo censo 2022, cor ou raca corresponde a: Branca 88.252.121; Preta 20.656.458; Amarela 850.130;
Parda 92.083.286 e Indigena 1.227.642. Disponivel em: https://cens02022.ibge.gov.br/panorama/ Acesso em:
01/04/2022.
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ou seja, grupos distintos. A referida distingdo se situa em categorias tais como: rural/urbano?®,
etnicidade/raga. Essa orientagdo académica reflete sua propria base nos mecanismos de
governos coloniais e pos-coloniais que tratavam amerindios e africanos em oposicdo, seja
pelas divisdes econdmicas/politicas, seja pela constitui¢do fisico-moral. A separacao
estabelecida pelas autoridades coloniais da época tornava a referida separagdo uma
“evidéncia”, assim, essa ideia foi retratada nos documentos historicos, excluindo as relagoes e
trocas entre os grupos, bem como as categorias raciais provenientes da mistura entre os
mesmos, como o cafuzo.

Contudo, ¢ preciso ter em mente, conforme debate a antropologa peruana De La
Cadena (2006), que as politicas de raca diferem de acordo com os contextos, isso demonstra
que as praticas entre hibridismo de racal® e a tendéncia de tornar essa nocdo pura, seja pela
fé, seja pela razdo, dependia da politica nacional de cada lugar. Nesse sentido, a nogdo de
hibridismo de raca na América Latina ndo se relacionava apenas com os conceitos de biologia
e cultura, grandes categorias discutidas no século XIX.

No Peru, por exemplo, a ciéncia europeia passa a redirecionar o que se entende por
raca no contexto de Lima. Tal situacdo € importante para rastrear como historicamente
apreende-se 0 “mesti¢o” como categoria colonial. Entende-se que apesar de tal categoria
possuir diversos significados possiveis, ao longo da historia, parte desses significados
tornaram-se evidentes enquanto outros foram apagados. De La Cadena (2006) propde, nessa
perspectiva, repensar a politica conceitual e ativista que tende a purificar a identidade mestica
apagando sua indigeneidade (De La Cadena, 2006).

A etimologia da palavra “mesti¢o” da pistas sobre a instabilidade de sua definigao,
bem como, sobre o0 modo como as pessoas definidas como mesticas eram vistas/lidas. De
acordo com o Breve diccionario etimologico de la lengua Castellana, a derivagdo vem do
latim que se refere a mistura por agitagdo e/ou mover/perturbar (Corominas, 1987:393).

Apesar dessa defini¢do, a ideia de “mistura” ndo estava relacionada somente aos corpos: a

9 E importante ressaltar, pensando o contexto brasileiro, que “a populagdo passou a ser chamada de urbana
muito mais por um processo de imposicdo e de arbitrariedades. Ou seja, mais uma vez os colonizadores
desconsideravam as nossas diversas autodenominagdes para impor uma denominagao exogena ¢ generalizada, a
de populagdo urbana” (Santos, 2015:29).

10 Sabe-se que “mestico” possui extensa genealogia que se inicia no século XVI e se perpetua até os dias atuais.
Assim, pensa-lo conceitualmente refere-se a um hibrido que, conectado a sua genealogia, contém taxonomias
sociais resultantes de regimes ocidentais de conhecimento. Os mais conhecidos sdo a fé e a intitulada razdo
cientifica. A fé - compreendida tempos depois como religido - se direcionou ao “novo mundo” juntamente com
os conquistadores e se alinhou a dominacdo espanhola nas Américas. A partir dessa época esses dois sistemas
ajustaram-se para classificar, através das concepgdes de progresso e civilizagdo, ideias sobre educacdo, classe,
cultura, etnia, raca etc. (De La Cadena, 2006).
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aversdo colonial a esse grupo social estava associada mais a desordem political! do que a
mistura de culturas e corpos que “antes” eram separados (De La Cadena, 2006).

Embora Marisol De La Cadena (2006) aponte o apagamento indigena na concepgao
de mestico, Sue e Golash-Boza (2008) refletindo sobre a América Mestical!2, observam que
no comego do século XX os projetos e ideais nacionais de mesticagem estabeleceram a
mistura predominante de indigenas e europeus. Nesse caso, o distanciamento da origem
africana aconteceu ndo somente na esfera da ideologia, mas também, na produgdo académica.
Ainda que as produgdes cientificas sobre a América Latina e o Caribe tenham se
desenvolvido, pesquisadores(as) permanecem relacionando a América indigena com os paises
do México e Peru, e os paises como Brasil e Cuba com a Afro-América. Tal situacao
produziu uma auséncia de discussdes sobre negritude nos paises intitulados “mesticos
americanos” (Arocha; Maya, 2008:401, apud Sue; Golash-Boza, 2008). No Brasil, podemos
observar pelos dados estatisticos, que a populacdo indigena!3 corresponderia a menos de um
por cento da populacdo nacional, logo, esse dado evidencia o apagamento historico desses
povos.

A categoria mestico, pensando um conceito social, possui reflexos de um ideal de
raga europeu que ocasionou diversas barreiras para intelectuais localizados em paises da
América luso-espanhola ao produzir taticas e meios para branquear seus povos. Em terras
brasileiras, o branqueamento era uma ideologia racial que considerava essencial o elo com a
branquitude, a eliminacdo gradual do negro, assim como o liberalismo e o progresso se
refletiram na esfera estatal. Desse modo, esse conjunto de ideias e praticas incentivaram a
migracdo de europeus por volta dos anos de 1870, enquanto leis objetivavam proibir a
imigracao de pessoas pretas. Essa situagdo tinha como proposito tornar o sangue europeu €

branco uma alternativa para “melhorar” a populagdo. Por outro lado, como discutiam a elite e

11" Ao mesmo tempo que o desprestigio dos mestigos estava representado na "impureza do sangue”, sua origem,
de fato, ndo se relacionava com aspectos biologicos “ruins”, mas a resisténcia de ser governado como grupo (De
La Cadena, 20006).

12 E importante mencionar que ao pensar sobre América latina, estudiosos(as) identificam os paises a partir de
duas categorias: América Afro-latina e América mestica. Compreendendo tais classificagdes, entende-se que “a
América Afro-latina inclui paises como o Brasil e os paises de lingua espanhola do Caribe, que exibem um
continuum racial preto/branco e t€ém uma histdria de escraviddo baseada em plantacdes”. A segunda “a América
mestica refere-se a México, Guatemala, El Salvador, Peru, Equador, Bolivia, entre outros paises, onde a
dindmica étnica ou racial primaria envolve a distingdo indio/mesti¢o (pessoa mesti¢a) (Morner 1967; Harris
1964; Wade, 1997, apud Sue; Golash-Boza, 2008:32-33).

13 Segundo dados do IBGE de 2010 o percentual indigena no Brasil corresponderia a 0,47% da populagdo. O
censo de 2022, realizado pelo IBGE, demonstra que o percentual ¢ 0,83%, o que corresponde a 1.693.535 de
pessoas indigenas (IBGE, 2012; Republica, 2023)
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os intelectuais da época, a mesticagem tornava-se elevada no povo e, como consequéncia,
situagdo problemadtica que em determinado momento era mecanismo que levava a danos
fisicos/morais, e mecanismo que, gradualmente, retiraria a relativa forca da populacao
negral4 (Daflon, 2014).

E preciso frisar que mestico e mesticagem sdo categorias que por vezes Sdo
relacionadas. Daflon (2014) pontua que a mesticagem abrange no minimo trés perspectivas
mais significativas. A defini¢do mais mobilizada se refere a mistura bioldégica, comumente
compreendida como “ragas”. Sua segunda concepcdo se relaciona com uma ideologia que
passou, em algum grau, a se referir as descrigdes nacionais de paises que integravam o
dominio colonial ibérico. A terceira concepgao se distancia do conceito de raca, nesse caso,
principalmente numa perspectiva antropoldgica, podendo abranger o sincretismo, a
hibridizagdo cultural, ambos relacionados a costumes, habitos e praticas culturais. A
acentuada “polifonia” da referida categoria € reflexo da extensa historia do conceito de “raga”
e dos conflitos politicos ao redor de discriminagdes raciais.

Como discutido anteriormente, no Brasil, a mesticagem fez parte dos interesses de
intelectuais, desde a aboli¢ao da escravatura, pelo menos, deixando de ser “problema” para se
tornar “solucdo” dos impasses nacionais. De forma mais atual essa tematica passou a ser
compreendida por académicos(as) e ativistas negros(as) como servindo a uma ideologia que,
em suas entrelinhas, ¢ racista e perpetua a imagem de um ‘“Pais racialmente integrado”.
Certamente, a desigualdade social e as discriminagdes que afetam pessoas mesticas mostram
como essa ideologia teria fracassado no seu propdsito de “incentivar” a ndo discriminagdo e
racismo (Daflon, 2014:323).

Em meio a essa discussdo, no Brasil, precisamos olhar para outra categoria ao
pensarmos mesticagem, a de caboclo, suprimida na autoidentificacdo racial ao longo dos
anos. O primeiro censo de 1872 indicava indigenas como pardos e caboclos (Pacheco, 1997).
No campo rural, caboclo designava mesticos (de brancos com indigenas) e indigenas que
foram distanciados de seus valores nativos. Da mesma maneira, posteriormente passou a se

referir & mistura afro-indigena. De todo modo, os caboclos foram percebidos a partir de uma

14 A concepciio de Gilberto Freyre ¢ usada na elaboragio de um retrato positivo “desse passado” e a categoria
“democracia racial” tornou-se comum entre os anos de 1930 e 1940 como meio para recusar preconceitos. A alta
miscigenagdo dos brasileiros foi assimilada como critério para harmonia racial. Dessa maneira, a “ideologia da
mesticagem” consolidou-se como método para determinar a identidade brasileira, atendendo a demanda
nacional de uma historia de reconciliacdo e distanciamento do racismo e totalitarismo (Guimaraes, 2005, apud
Daflon, 2014).
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Otica pejorativa, como atrasados, de péssimos habitos e/ou que representavam uma pessoa do
interior com tragos culturais e fisicos indigenas (Motta, 2005).

Por outro lado, na Amazonia, representava atributos da beleza “exdtica” de homens
e mulheres daquela regido do Brasil. O termo se tornou fortemente utilizado como signo
social no Norte e no Nordeste, possuindo um sentido similar ao de "bugre” (indigena)
presente no Centro-sul (Motta, 2005:68-69). Nomear um povo de exdtico, coloca mais uma
vez esses corpos como objetos e na subalternizagdo. Essas defini¢cdes histéricas remetem ao
subjugamento, ou para sermos mais explicitas: ao racismo. Ao pensarmos sobre o termo
caboclo, enquanto mestico (o que ¢ mais comumente associado), € ao buscarmos uma
categoria no IBGE que se encaixa nessa associagdo, temos o pardo.

Ao longo deste topico, percebeu-se a instabilidade que atravessa as categorias
mestico e mesticagem. Nesse sentido, para aprofundar, citamos Wade (2018) que descreve

como essa tradicao foi estabelecida:

Afrodescendentes e indigenas na América latina tém sido tradicionalmente tratados
pela historia e pelas ciéncias sociais como categorias separadas, conformadas por
suas diferentes relagdes com a categoria branco dominante - esquematicamente
entendidas como se baseadas na diferenca entre “outro nativo” e “escravo” - e
também por suas diferentes misturas com a branquitude (esquematicamente,
“mestizo” e “mulato”). [...] Pesquisas mais recentes tém questionado essa tendéncia,
a) explorando as interagdes entre categorias e comunidades de pessoas que se
identificavam e identificam outros como negros e indigenas (ou variantes desses
rotulos), e b) investigando contextos nos quais essas interagdes ddo origem a
categorias intermediarias e mistas de pessoas, que ndo se encaixam em nenhum dos
termos ¢ nem na concep¢do dominante de mestigagem definida em relagdo a
branquitude (Wade, 2018:150).

Infere-se que as concepgdes das categorias mestico € mesticagem seguem uma
definicdo que varia de acordo com o contexto nacional, como vimos ao longo dessa
discussdo. Apesar disso, ¢ necessario perceber como essas categorias firmaram-se
historicamente de modo separado e sempre em comparacdo com a categoria branca
hegemonica. O antropologo, Wade (2018), que estudou racismo na América Latina, ainda
afirma que termos como “zambos” eram nomeados como “mulatos” durante o periodo
colonial como ferramenta para apagar “a miscigenacao afro-indigena por tras de um rotulo
mais tarde associado a miscigenagdo entre brancos e negros” (ibidem, p. 150). Em diversos
paises, nota-se que ocorrem mudancas a depender do espago, a exemplo, os diversos sentidos
para o termo “cholo”, onde no Pacifico colombiano significa um “indio rural” e, em paises

como Equador e Peru, significa “indio urbanizado”.
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Wade (2018) ainda observa que a variacdo ocorre também por meio de certas
técnicas utilizadas, assim, ¢ percebido no Nordeste brasileiro que o termo “caboclos
camponeses” pode se alternar e se tornar “indios” ou “quilombolas”, como resultado de
razdes diversas. Em outras palavras, os(as) pesquisadores(as) j4 compreendiam a limitagdo
que pode ocorrer ao se estabelecer rotulos e termos raciais como dados essencializadores.
Toda a producdo sobre miscigenacdo afro-indigena demonstra essa adverténcia de modo
acentuadamente evidente.

Por fim, ¢ significativo mencionar que nesse campo instavel, algumas categorias
detém atuacdo estruturante, como negro, indigena e branco, sendo ocupada pelo branco,
obviamente, uma posi¢do de dominacdo. As categorias ndo sdo totalmente fixas, elas vao
adquirindo sentido e for¢a desde sua relacio com os outros e, também, a depender do

contexto (Wade, 2018). No tdpico a seguir, iremos mobilizar essas diferencas no Nordeste do

Brasil, e no estado do Ceara.

2. Consideracoes sobre Mesticagem e Povos Indigenas no Nordeste e no Ceara

Como vimos, o processo de mesticagem na América Latina se deu a partir de uma
politica colonial, em que a categoria mestico serviu para “embranquecer” a populagdo,
sobretudo, no sentido sociocultural, j& que a ideia principal era uma conversao nas praticas de
vida dos sujeitos nativos, tornando-os “civilizados”.

Neste sentido, Marisol de la Cadena (2006) defende que a colonialidade ¢
atualizada; o conhecimento produzido sobre o “eu” (norte atlantico) e do "outro" (sul),
construiu perspectivas que estdo em correlagdo de forgas com questdes sociopoliticas no
mundo até hoje (De La Cadena, 2006; Grosfoguel, 2013; Lins Ribeiro, 2008). A autora,
diante dessas situacdes e contextos latinos, considera que a “dupla identidade” do “mestico” é
fruto de um processo da politica colonial, os indigenas andinos mostram que a politica da
pureza e o processo de mistura ndo os limpava da sua indigeneidade, como poderiam
considerar os pensamentos coloniais. Essa situagdo aproxima o mestico ao indigena,
mostrando que a separacdo entre esses, ¢ uma forma de organizagdo do Estado, para
condicionar a cidadania, e assim, os direitos de tais sujeitos politicos.

No Brasil, ao pensarmos onde se localizam os povos indigenas, de forma geral,
lembramos da Amazonia. Na midia aberta quando a populagdo indigena aparece, muitas
vezes, € para expor os povos isolados ou de recente contato, estimulando um certo imaginario

(limitado) naqueles(as) que assistem. As pesquisas sobre indigenas, em sua maioria, sao
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pensadas fora das grandes cidades. Na etnologia classica, por exemplo, a producao cientifica
se da com tal populagcdo em contexto de dificil acesso ou/e no meio rural.

Dessa forma, questoes historicas do processo de colonizagdo na invengdo do Brasil
sdo importantes para pontuar, de forma a entender nosso contexto: 1) ser indigena ¢ um
marcador que surge com a colonizacdo — antes a populagdo nativa de Pindoramal!5 ndo era
categorizada pelo pensamento colonial; os povos daqui se relacionavam da sua propria forma,
com outras sociabilidades; 2) O contato interétnico se deu de formas diferentes nas regides da
América, em menor ou maior grau de acordo com cada regido e conforme demandas
coloniais, aliangas e disputas internas e externas; 3) A politica de assimilagdo cultural e
biologica para branqueamento da populacdo foi incentivada, favorecendo epistemicidios.
(Carneiro Da Cunha, 2009; Cardoso De Oliveira, 1996; Munanga, 2003; Pacheco De
Oliveira, 1999; De La Cadena, 2006; Quijano, 2005; Santos, 2015; Gonzalez, 1988Db).

No contexto do Nordeste, com relacdo aos povos indigenas, Pacheco de Oliveira
(1997) afirma em seus estudos que algumas décadas apos o censo de 1872, Piaui, Ceard e
Espirito Santo consideram os “indios” extintos e sua presenca foi negada nos censos. Silva

(2017) nos ajuda a elaborar:

A partir da segunda metade do Século XIX ocorreu um siléncio oficial sobre os
povos indigenas no Nordeste. Esse siléncio estava baseado na ideia de assimilacao
dos indios, ‘confundidos com a massa da populacdo’, como enfatizavam as
autoridades, o que influenciou as reflexdes histdricas e os primeiros estudos
antropologicos regionais que afirmavam o ‘desaparecimento’ dos indigenas no
processo de miscigenacdo racial, integracdo cultural e dispersdo no conjunto da
populagdo. (Silva, 2017:159)

Consequentemente, varios povos indigenas foram “desaparecendo”, no entanto, as
pesquisas antropoldgicas e etnograficas sobre indigenas no Nordeste surgiram fortemente na
década de 1990, trazendo a tona as problematicas das diferengas desses povos.

Foi no entrelace entre politicas internacionais e luta por direito a terra e a vida, que
ocorreu o que foi chamado pelos antropologos(as), como processos de etnogénese. Segundo
Bartolomé (2006:23), “a etnogénese apresenta-se como processo de construcdo de uma
identificacdo compartilhada, com base em uma tradicdo cultural preexistente ou construida
que possa sustentar a acao coletiva”. Para o antropdlogo, isso envolve questdes éticas e

étnicas, busca-se atualizar historias passadas, de forma a tornar o presente “mais digno” para

15 Pindorama é um termo indigena dado a terra que possui palmeiras tendo como fruto o buriti, fazendo assim
referéncia ao Brasil (Sevcenko, 2000).
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a comunidade envolvida parte de um processo coletivo por meio de uma (re)constru¢do com
base no pertencimento e na identidade (Bartolomé, 2006:57).

Observa-se que na atualidade, com relagdo a etnogénese, os povos indigenas do
Nordeste estdo em luta, tanto por direitos, como pelo reconhecimento do Estado. Tal questao,
aponta como a relacdo da politica brasileira com povos indigena foi e é conflituosa, uma vez
que o apagamento desses povos foi fruto de politicas estatais, algo que aprofundaremos nos
proximos paragrafos.

A (re)organizagdo do mundo social na regido de populagdes ditas sertanejas, pobres
€ camponesas, pessoas que nao reivindicavam para si (diante do Estado), a priori, nenhuma
identidade étnical®, surge na necessidade de direitos politicos, por meio do territorio, ou seja,
grupos étnicos amerindios articulados entre si (Pacheco de Oliveira, 1999; Cardoso de
Oliveira, 1996). A ideia de “indios misturados” ¢ um marcador apontado nessas pesquisas,
mostrando as especificidades da regido e de etnias. A “cultura”, nesses casos, seria também
um mecanismo politico para articular direitos basicos, comunicando a partir da linguagem do
Estado e suas leis. Como forma de garantir a propria existéncia, tais povos comecam a

emergir nos debates publicos. Pacheco (1999) afirma:

Na década de 50, a relacdo de povos indigenas do Nordeste incluia dez etnias;
quarenta anos depois, em 1994, essa lista montava a 23. Se lembrarmos da
conceituagdo dos povos indigenas nas Américas como ‘pueblos tnicos’ (Bonfil
1995:10), ou da descrigdo dos direitos indigenas como ‘originarios’ (Carneiro da
Cunha, 1987), estaremos diante de uma contradigdo em termos absolutos: o
surgimento recente (duas décadas!) de povos que sdo pensados, e se pensam, como
originarios (Pacheco de Oliveira, 1999:47).

A contradi¢do, na qual se refere Pacheco (1997), é produto das politicas de
assimilacdo e apagamento de povos subalternizados que resistem e colocam diante do Estado
a sua existéncia. Como no “descobrimento do Brasil”, algo forjado pela colonialidade, nao
havia o que ser descoberto, pois existiam povos aqui. Entende-se também que o “surgimento”
de etnias no Nordeste, ou a ideia de retorno étnico, ¢ consequéncia da logica colonialista que
buscou exterminar as narrativas dos povos nativos, no entanto, esses povos nordestinos
mostraram-se persistentes e resistentes.

Além disso, refletimos que o movimento de etnogénese pode ser visto como um
processo pela existéncia, pela visibilizacdo e contra o pensamento colonial. Esse processo de

luta por direitos se torna mais viavel por meio da reabertura democratica, visto que o Pais

16 Vale lembrar, que nos lugares onde existiam aldeamentos antigos, os moradores passaram a ser chamados de
caboclos no século XIX. (Silva, 2017)
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passou por um regime ditatorial (1964-1985), sabemos que a democracia possibilita
questionar o Estado e suas violéncias historicas, fazendo com que minorias politicas possam,
minimamente, avan¢ar em suas demandas sociais.

Vale ressaltar, que o Nordeste foi alvo de missoes religiosas no séc. XVIII. Em 1850
a Lei das Terras!7 foi, gradualmente, “apagando” aldeias, de forma a incorporar indigenas nos
municipios/provincias (Ratts, 2016; Quijano, 2005). No Ceard, o discurso ndo era diferente e
no Império tal populacdo foi declarada extinta, porém, continuava a existir mesmo sem
reconhecimento publico. Vista como degenerada e um problema para o regime politico da
época, essa populacdo foi submetida a varios tipos e niveis de maus tratos com base na
politica colonial (Oliveira Xavier, 2015; Pacheco de Oliveira, 1999).

A politica dos séculos XVIII e XIX era de homogeneizacdo, € novamente, o
apagamento das diferencas étnico-raciais. Observamos com o antropdlogo e geografo Ratts
(2016), porém, que essas memorias ndo sdo totalmente apagadas, elas persistem criando um
emaranhado proprio de historias e lembrancas que foram marginalizadas, dentro da historia
oficial - politicamente forjada. Segundo o mesmo autor, no processo de modernizacdo das
cidades, sdo acionados simbolos coloniais e imperiais, demarcando a colonialidade, um traco

da modernidade, fazendo referéncia a Mignolo (2003), Ratts afirma:

O periodo que para as Américas compreende os processos combinados de
colonizacdo, escravizagdo (amerindia e africana), cristianizag¢@o e imigracao [e que]
¢ interpretado como universal, sendo que também ¢é diferenciado e desigual. As
nogdes de ‘negro’, ‘africano’, ‘indigena’, ‘escravo’ foram e sdo redefinidas neste
horizonte por agentes hegemdnicos e outros subalternizados. [...] Nossa formagao
socioespacial esta repleta destas nomeagdes e marcagdes, sem que isto resulte em
garantia de defesa de individuos, grupos e territorios racializados e etnicizados
(Ratts, 2016:6).

O que Ratts (2016) nos comunica ¢ que a manutencao de poder no contexto colonial
tencionava de forma violenta as relagdes estabelecidas entre diversos grupos, pensar neles ¢
refletir sobre territério e a producgdo coletiva que ¢ continuamente negada pela colonia,
escravizando determinados grupos sociais. Contudo, ele ressalta a presen¢a negra e indigena
no Ceard, tanto em niveis simbolicos como territoriais, por exemplo, na capital do Estado tais

povos se fazem presentes nos nomes das ruas e lugares, como a famosa “Praia de Iracema”.

17 “No Segundo Reinado (1840-1889), o Brasil tomou uma medida que seria determinante para a sua historica
concentrag¢do fundiaria. Em 18 de setembro de 1850, o imperador Dom Pedro II assinou a Lei de Terras, por
meio da qual o pais oficialmente optou por ter a zona rural dividida em latifindios, € ndo em pequenas
propriedades.” (Senado, 2020:1)


http://www.planalto.gov.br/ccivil_03/LEIS/L0601-1850.htm
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Assim, ¢ pontuado que as paisagens das capitais brasileiras foram marcadas por um
processo de mudangas nos séculos XIX-XX, em nome da ideia de progresso, importada do
exterior. Com novas construgoes de avenidas e ruas, Fortaleza ganhou novas referéncias
colonialistas-cristas: na arquitetura e nos nomes dos lugares, as novas constru¢des chegaram
a levar a remogao da populagdo pobre de areas centrais e valorizadas.

Ao caminharmos nas ruas centrais de Fortaleza hoje, vamos percebendo esses
entrelagamentos, o principal simbolo da cidade ¢ a estatua de uma mulher indigena que faz
referéncia a “india dos labios de mel”: Iracema, do livro de José de Alencar, narrativa
romantica do encontro do colonizador com a mulher indigena, tal figura cria uma imagem de
exotizacdo ligada ao passado, em meio ao concreto. Simbolo presente em quatro lugares da
cidade, segundo a prefeitura, a imagem ndo faz homenagem a mulher, mas sim ao escritor.

A figura imagética da estitua pode trazer diferentes perspectivas para o(a)
observador(a), mas desde aquele(a) que leu criticamente o romance ou aquele(a) que nunca
ouviu falar de José de Alencar, consequentemente volta ao passado, porque temos o nome
de Iracema junto com o arquétipo corporal da ideia de “india” congelada no periodo desse
“encontro” (1608); de alguma forma, chegamos também, a Jos¢ de Alencar e sua narrativa,
uma versao de como pode ter se dado a “mesticagem”.

Alguns criticos consideram como uma metdfora para o surgimento do primeiro
cearense, ja que Iracema, representando a figura nativa, se “envolve” com Martim, figura do
colonizador, e nasce Moacir (Gl CE, 2022; Ratts, 2016; Alencar, 2016; Martins, 2007;
Camilo, 2007). Assim, vamos construindo uma memoria coletiva, tanto em documentos
oficiais, como em figuras simbdlicas, ou na sutileza da literatura. Mas por que mobilizamos
alguns fatos e deixamos em evidéncia outros? Por que se escolhe narrar de forma romantica
fatos tdo violentos?

Segundo Grosfoguel (2013): “a colonizagdo do poder nasce simultaneamente com a
colonizagdo do ser” (id, 2013:44), esse processo mostra que para ser “humano”, diante da
perspectiva eurocéntrica, era preciso ser semelhante fisicamente a figura do “Deus cristdo”, e
estar adequado a cultura do colonizador. O autor demarca que Colombo afirmava com seu
discurso racista, que os indigenas ndo teriam religido e por isso ndo teriam alma, assim
seriam animais nao-humanos (ibidem). Neste sentido, o apagamento da historia indigena e
negra ¢ as politicas de assimilagdo sdo frutos da colonialidade do poder e produzem, por
consequéncia, uma “colonialidade do ser”, na medida em que esse apagamento ndo ¢ apenas

dos corpos dos sujeitos, um genocidio, mas ¢ também um epistemicidio. Dessa maneira, as
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produgdes coletivas e outras ontologias se tornam dissidentes aos olhos do “homem branco”
(Deus cristdo), devendo ser devidamente anuladas (Grosfoguel, 2013; De la Cadena, 2006;
Bispo, 2015; Mignolo, 2003).

Ademais, segundo Quijano (2005) a raga so6 surge a partir do processo de
colonizacdo das Américas. Ser marcado e nomeado era uma forma de produzir a diferencga
(no sentido de desigualdade) por meio de hierarquias baseadas na ideia de raga e cultura.
Povos inteiros foram subjugados, submetidos a escravidao e servidao, destituidos da ideia de
“humanidade”. E tal questdo ndo se apaga com o fim do periodo colonial, pois ¢ importante
entender que a politica “colonialista” estd em constante movimento, logo, ndo ¢ condi¢do do
passado. A nocdo de imperialismo ¢ presente tanto na época das grandes navegacdes, como
atualmente.

Ao nos atermos as informagdes colocadas, podemos inferir que o desaparecimento
indigena no Nordeste, em determinada época, ¢ fruto dessa ideologia da colonizagdo que
reverbera até os tempos atuais, em niveis psicoldgicos e sociais que nao temos dimensao.
Podemos observar corpos racializados que podem ser compreendidos ou foram lidos
socialmente como caboclos, mas ndo podemos cair em essencialismos sobre o que seria um
corpo negro ou indigena, de todo modo, sabemos da importancia de uma construgao coletiva,
baseada nas relagdes que se estabelecem contextualmente.

Refletindo sobre o que trabalhamos neste topico, entendemos que lidar com a ideia
de mesticagem ¢ olhar para as politicas de apagamento racial-étnico indigena e negro.
Observa-se que o caboclo, o mestico, o mulato e tantos outros termos de referéncias raciais,
na historia do Brasil, se reconfiguram com as mudangas de nomenclaturas e as atualizagdes
de levantamentos de dados demogréficos. Por outro lado, ¢ possivel compreender que povos
indigenas aldeados constroem sua(s) identidade(s), para além de um fenotipo, pois se
interligam por meio da etnicidade.

Para aprofundarmos a questdo local, no préximo subtopico, discutiremos a categoria
pardo no Ceara, de forma a identificar as problematicas que incidem na categoria e as

especificidades no caso do estado citado.

3. Consideracoes sobre Mesticagem e Povos Indigenas no Nordeste e no Ceara
Por meio dos apagamentos historicos que ja discutimos, compreendemos que o

processo de reconhecimento tanto de pessoas negras quanto indigenas sdo afetados, assim
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como aqueles(as) que ndo se veem encaixados em nenhum desses lugares. Ao “apagar
versoes da(s) historia(s)”, se constroi e se evidencia outras narrativas, incidindo sobre a vida
social e individual dos sujeitos, bem como, na forma como se veem e se relacionam.

Neste sentido, observa-se que ¢ superficial afirmar que as cidades se tornam um
lugar onde ndo existem indigenas, ja que elas foram construidas para serem exemplos de
“civilidade” ao nivel europeu, e como tal populacao foi colocada como “selvagem”, seria
uma contradi¢do o “urbano”, com seu progresso, abrigar indigenas ou grupos nao-brancos,
manifestando suas praticas socioculturais que nao estivessem de acordo com administracao
das cidades (Ratts, 2016).

Ao analisar os dados do censo, Ratts, afirma:

Se no Brasil temos 50,94% de negros, na regido Nordeste este percentual ¢ de
69,23% ¢ no Ceara é de 66,89%. Como se pode verificar no apéndice, este numero
fica em 62,28% em Fortaleza ¢ 64,61% na regido metropolitana da capital. O
percentual de indigenas no estado fica abaixo da média nacional e regional, mas em
numeros absolutos ¢ significativa a quantidade de individuos que se afirmaram
indigenas no questionario basico do IBGE: cerca de 20 mil. (Ratts, 2016:9)

Sendo assim, hd uma populagdo de maioria ndo branca em que 62,33% se
reconhecem enquanto pardos(as). Apesar de Ratts (2016) ndo complexificar a categoria
pardo, que foi utilizada pela primeira vez para descrever povos indigenas por Pero Vaz de
Caminha (Figueiredo, 2021; Da Silva, 2010), precisamos pensa-la para além da ideia que
todos os pardos sdo, automaticamente, negros(as). Sabe-se que parte dos pardos atualmente
se identificam, de fato, como negras(o)s de pele clara, porém, ha mais questdes acerca do
pardo para serem pensadas, visto os emaranhados de problematicas raciais no Brasil.

Desta forma, ¢ necessario um olhar cuidadoso para ndo cair num apagamento do
pardo-indigena ou do indigena em si, ou mesmo supor que as pessoas pardas precisam se
pensar, obrigatoriamente, como negras, ou que pessoas negras devem ter sempre as mesmas
caracteristicas fisicas em todas as regides e estados do Pais. Logo, ndo hd como pensar o
pardo de forma unica, limitada, a revelia de sua Obvia diversidade racial. Como escreve
Goldman (2015), nem todas as pessoas indigenas corresponderdo aos estereotipos raciais de
mais de 500 anos atras. De todo modo, tanto o(a) negro(a) como o(a) indigena passam por
um processo de racializagdo violento - onde o coletivo vai incidir na constru¢ao da identidade
do sujeito, mas esses processos podem ser diferentes e, nesse sentido, devem ser pensados de
forma mais antropoldgica e localizada, para ndo cairmos em quaisquer reducionismos.

Conforme afirma Pacheco de Oliveira (1997:69):
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Dada a grande heterogeneidade interna da categoria censitaria “pardo”, nao é
possivel explicar tais variagdes exclusivamente pela analise estatistica, sendo
necessario recorrer a fatos e argumentos de natureza historica. O que se registra em
cada regido como pardo tem uma origem histérica e uma realidade étnica
absolutamente distinta e singular. (Pacheco de Oliveira, 1997:69)

Ademais, a constru¢do do mulato, do caboclo, do pardo e de outras categorias, que
Jé apareceram nas defini¢des de raga/cor da populagdo brasileira, remetem a miscigenagao no
processo de construcao nacional. Atualmente, o inico termo nos censos do IBGE que possui
a ideia da mesticagem em sua composi¢ao semantica, ¢ a de “pardo(a)”, as outras categorias
sdo “preto(a)” - associado a populacdo afrodescendente retinta; amarelo(a) - associada a
populagdo asiatica; branca - a populagdo branca nos parametros brasileiros; indigena -
referente a populagdo originaria.

Sabemos que no Pais, a maioria da populacdo se reconhece, atualmente, como da cor
parda. Nos ultimos anos com as politicas raciais e questionamentos do movimento negro, o
termo pardo foi sendo colocado enquanto um sindénimo automatico de negro!8. Os ultimos
censos consideram o conjunto de pretos e pardos, como negros. Mas ndo sabemos até que
ponto tal caminho politico reflete de fato esta populacdo, sabendo que a politica colonial foi
também de apagamento indigena e negro, por meio de uma politica mestica de
branqueamento.

Para exemplificar as contradi¢des que tal enquadramento da categoria pardo gera,
segue o escrito de uma postagem de um perfil no Instagram, identificado pelo @raizdomato

(ativista indigena)!®, comentando sobre um processo de banca de heteroidentificacao:

Em dezembro do ano passado, passei por uma formacdo de avaliadores para
comissdo de heteroidentificacdo [...]. O trabalho da comissdo ¢ julgar se os
candidatos sdo elegiveis para preencher uma vaga. No caso, eram vagas exclusivas
para a populagdo negra, logo pretos e¢ pardos, segundo a lei. [...] Um dos critérios
para tornar o candidato elegivel era o quanto de ‘racismo de marca’ ele poderia
sofrer, ou seja, o quanto que a sua aparéncia poderia fechar as portas e criar
barreiras (colorismo). Junto a isso era importante a escuta dos candidatos, que
falariam de si, e porque achavam que eram, elegiveis para preencher uma vaga

18 «“A identidade negra ndo surge da tomada de consciéncia de uma diferenca de pigmentagdo ou de uma
diferenca bioldgica entre populagdes negras e brancas e/ou negras e amarelas. Ela resulta de um longo processo
historico que comega com o descobrimento no século XV do continente africano e de seus habitantes pelos
navegadores portugueses, descobrimento esse que abriu o caminho as relagdes mercantilistas com a Africa, ao
trafico negreiro, a escraviddo e enfim a colonizagdo do continente africano e de seus povos. (Munanga,
2013:1)”.

19 Gabriela Aratjo de Figueiredo, do campo da Psicologia, escreveu seu trabalho de conclusio de curso
chamado “Reflorestando: Pertencimento indigena na cidade e percursos contra coloniais na graduacdo em
Psicologia” (2021).
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voltada para pessoas negras. Em meio a isso, a categoria pardo certamente foi
mobilizada. Quem tem a autoridade de dizer quem sofre mais ou menos racismo?
Quem tem o direito de legitimar a negritude alheia? Muitos debates e
questionamentos surgiram, mas o Unico que nao se apresentou foi: o que fazer com
“descendentes” de indigenas que se autodeclaram pardos? Ressaltei duas vezes ao
longo do curso que existiam pessoas indigenas que se declaram pardas e era preciso
ter no minimo a sensibilidade de perceber quem essas pessoas eram. N&o, a vaga
ndo era para elas, mas isso ¢ diferente de interpreta-las como brancas. Uma pessoa
sudestina contou a historia de ‘um candidato negro meio estranho, que vinha do
Ceara, um estado branco, entdo ele ndo tinha muita cara de negro. Mas conforme foi
falando de si, ele se enegreceu’. [...] quem vocés acham que poderia ser esse negro
estranho do Ceara, um estado INDIGENA? Sera que enegreceu ou se indigenizou?
(Figueiredo, 2022).

O comentario da pessoa sudestina nos mostra o que Ratts (2016) questionou em seu
trabalho, sobre nao existir negros e indigenas no Ceard. Essa questao se acentuou também ao
usar o termo “negro meio estranho” (Figueiredo, 2022), demonstrando que a categoria pardo
se torna complexa, j& que nem sempre pardos corresponderdo a um fenotipo negroide.
Percebemos que mesmo quando alguém nao corresponde a esse marcador corporal, o racismo
estara presente diante das proximidades fisicas e étnicas com grupos subalternizados.

Visto a pluralidade de possibilidades quando nos referimos ao pardo e o
atravessamento negro e indigena no Ceara, a autora 1, lembra que ao longo das suas
pesquisas de campo, o termo afroindigena, ou relagcdo entre indigenas e negros aparece. Ao
pesquisar liderancas de mulheres na periferia de Fortaleza, a partir de narrativas biograficas,
as mulheres mais velhas (duas), do mesmo bairro da pesquisa, se afirmaram na perspectiva de
racga a partir da narrativa de suas historias de vida. Uma delas contou acerca de sua militancia
nos foruns publicos sobre negritude e como a questdo racial comecgou a atravessar sua vida,
enquanto a outra relatou que se considerava indigena, sucedendo por uma narrativa de
parentesco.

Na dissertacdo ao estudar lazer e cidade, foi identificado performances na cidade e
escritos com termos afro-indigenas, para designar pessoas mesticas e para afirmar a
resisténcia e existéncia do corpo negro e/ou indigena na cidade de Fortaleza. Ja no doutorado,
em curso, uma comunidade da pesquisa, localizada no Crato, interior do Ceard, afirma-se
enquanto afro-indigena, pela presenca negra e indigena no territorio.

A questdo de classe também ¢ um ponto comum desses dados, todos os grupos das
pesquisas fazem parte de classes sociais menos favorecidas, com historico de lutas por
direitos fundamentais. Sabe-se que a intersec¢do econdOmica ¢ um fator que incide no
processo de identificacdo racial, que embora nao aprofundemos neste trabalho, ¢ importante

pontuar.
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Ainda, ¢ interessante notar, que nos, cearenses, somos demarcados, na construg¢ao de
um fenotipo estereotipado, como tendo “cabeca chata”, “feios”, “queimados do sol”. Isso sdo
termos/insultos que ouvimos tanto entre nds, como, quando encontramos pessoas de “fora”.
Observemos a seguinte situacao real: uma colega da graduagao, em Fortaleza-Ceara, afirmou
que em Sao Paulo-Sao Paulo, as pessoas diziam que ela ndo tinha “cara de cearense”, ela era
uma mulher branca de classe média. A situagdo merece indagacdes: Como assim? Existe
uma “cara de cearense”?

As problematicas da definicdo de raga, apontam uma ferida colonial, configurada
também em especificidades locais. Mesmo que alguém ainda afirme que o Ceara ¢ um estado

“branco”, entendemos que este ¢ um lugar de privilégio que nao detemos. Sobre essa

discussdo Ratts (2016) reflete:

A expressdo demografica ndo se coaduna com a imagem que cearenses de varios
segmentos sociais t€ém de si mesmos(as). Por que o Ceard ndo é visto como um
estado negro ou de maioria negra? Um dos pressupostos pode ser o arraigado
discurso sobre a mesticagem que nega a participagdo negra na formacdo
etnicorracial regional e aciona a ascendéncia indigena remota sem identificacio
(fixada em expressdes como ‘a bisavd ou a avo pegada a laco’, o que indica a
violéncia contra as mulheres). Contraditoriamente, na escala local, em Caucaia, em
Itarema, em Pacatuba ou Maracanan, é conhecida a presenga Tapeba, Tremembé e
Pitaguary, respectivamente. Da mesma forma acontece com as comunidades negras
de Aquiraz, Tururu e das areas dos Inhamuns e do Cariri (Ratts, 2016:9).

Com tais reflexdes, nos perguntamos: para quem serve a narrativa “branca” de um
lugar se ndo para o pacto colonial de embranquecimento da popula¢do? Vale lembrar que nao
estamos falando de pureza, de dicotomias, mas da possibilidade de articulagdo e de
existéncias nos processos de encontro e ruptura de varios povos e grupos €tnicos que fazem
parte do processo de formagdo do Brasil. Assim, ¢ inviavel pensar o Ceard como um estado
homogéneo, precisamos pensa-lo na sua pluralidade. E vemos como importante entender a
diversidade que existe no Pais, respeitando a constru¢do dos proprios contextos locais, com
relacdo a todos os atravessamentos socio-politicos envolvidos.

No contexto geral, para nos ajudar a pensar a categoria pardo, voltemos mais uma
vez, a De La Cadena (2006), ao acionar o significado etimoldgico da palavra “mestico”, a
autora nos ensina que a propria palavra trard a ideia de perturbacdo da ordem, mostrando o
desconforto e a ambiguidade que os mestigos traziam para a colonia. Entende-se que as
categorias identitarias se articulam com outras questdes, como ja dito, classe e circulo social,

para além da ideia de raga enquanto caracteristicas fenotipicas. Possivelmente, essa
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consideracdo nos ajuda a pensar e complexificar para depois tornar mais nitido a questdao do
pardo no Brasil. O que buscamos, no decorrer do texto, ¢ um desconforto de tais
problematicas, de modo a desestabilizar tal categoria e nossas impressodes sobre ela.

Assim, acreditamos que uma defini¢do fixa e engessada sobre pessoas pardas nao da
conta da pluralidade da categoria no Pais e suas diferengas regionais. Neste artigo,
procuramos mais significados para ampliar a narrativa em torno do pardo e/ou o mestico,
encarando questdes coloniais, que por um lado encarcera pessoas € seus corpos, € por outro
pdem os sujeitos politicos em um lugar de instabilidade, em busca continua de
reconhecimento e de uma (auto)identidade. E incontestavel que tal fratura colonial evidencia
a importancia de debatermos coletivamente a questdo, tanto para entendermos melhor, como

para ressignifica-la, possibilitando mais tranquilidade — e honestidade, nas autodeclaragdes.

Consideracoes Finais

Nota-se que nao ha como negligenciar a existéncia de um corpo social, racializado,
étnico e plural. Se no Brasil o sul e sudeste sdo vistos como centro - também epistémico,
subjugando por consequéncia o Norte e o Nordeste; entendemos que no Nordeste também ¢
preciso ter cautela para ndao subjugarmos um estado pelo outro, ou um lugar por outro,
potencializando pontos de vista que anulam outras experiéncias, ocasionando diversos
problemas para a producdo de conhecimento e interpretacdo da experiéncia social e cotidiana
dos sujeitos.

Sabemos que a discussdo de raca no Brasil ¢ sempre um caminho denso, vamos
tateando emaranhados, de forma a entender mecanismos que incidem nos corpos e vidas dos
sujeitos. Ao ter o cuidado de lembrar do(s) corpo(s) indigena(s) ao olhar para o “pardo”,
lembramos a importancia de compreender como existem diversas percepcdes sobre raga no
pais, e o fato de ndo concordamos e fazermos a mesma leitura em um campo tedrico ou
mesmo de vida, diz da nossa pluralidade.

Abordarmos o debate sobre a genealogia mestica para compreender como esse
processo de miscigenacdo se constroi/reconstroi ao longo da historia. Como ¢ sugerido, a
ideia de raga torna seu significado possivel a partir das relagdes sociais e epistemologicas que
operam em cada contexto/época (Wade, 2018; De La Cadena, 2006). A escolha de
conversarmos com pares da América Latina ¢ politica e epistemologica, uma vez que muitos
dos escritos nacionais e norte-americanos sobre raga e mestigagem negligenciam a questao

indigena.
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Neste sentido, perguntamos ao leitor, “Todo pardo ¢ negro?” ou “se eu sou pardo,
logo sou negro?”. Para nos, a afirmativa quando se fala de cor, ¢, “ndo”. Sabemos ainda, que
as percepgdes de raga mudam a partir de onde se estd, sendo importante ndo escamotear,
anulando a presenca indigena nas questdes de raga, principalmente quando falamos sobre
mesticagem no processo colonizador, nos primeiros séculos da construg¢do do Estado.

Entende-se que as discussdes aqui problematizadas sao importantes para pensar o
fazer antropoldgico: fala-se muito sobre miscigenacdo como parte da histéria do Brasil,
apesar disso, essa miscigenagdo por vezes ndo ¢ acionada para pensar o conceito de raca no
contexto brasileiro, refletindo a diversidade de corpos/fendtipos. Greco (2015) escreve que €
possivel visualizar ainda o ideal das “trés racas” como ferramenta ideologica do Estado,
numa perspectiva romantizada, que classifica(va), a partir da condi¢do branca, grupos de
negros e indigenas como culturas separadas que viviam em harmonia.

Por fim, pontuamos: qual ¢ o papel da Antropologia nesse debate? Gow (2020),
pensando o fazer etnografico, argumenta que muitas pesquisas nao se encaixam na etnografia,
pois ndo ¢ dada importancia para pensar sobre como as pessoas se entendem ou agem, o que
se escreve ¢ alheio aos relatos pessoais dos(as) interlocutores(as) de pesquisa como dado
etnografico. E certo que Peter Gow (id) escreve sobre um contexto especifico - as
comunidades nativas do Baixo Urubamba e a relagdo entre Historia e Antropologia, de todo
modo, a proposta de Gow se faz interessante como ferramenta metodoldgica. Se
considerarmos as pessoas € suas historias de vida como ilegitimas, sem o aprofundamento
necessario para entendé-las conceitualmente e cotidianamente, produziremos conhecimento

antropologico?
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Um Convite para Sentir: Alimento, Trabalho e Racismo nas
Periferias de Belém em Pinturas Modernistas da segunda

metadado do século XX

Alessandra Moreira Galvao !

Resumo: Este trabalho ¢ resultado da pesquisa desenvolvida pela iniciagdo cientifica, tendo
como objetivo analisar como a representacdo do trabalho e racismo foram abordadas nas
producdes artisticas paraense do século XX. Levando em conta a questao sensorial, presente
em telas, vinculadas ao cotidiano pertencentes as periferias de Belém no século supracitado.
Para isso, foram analisadas as telas dos artistas Andrelino Cotta e Antonieta Santos Feio,
algumas edi¢des do periddico O Liberal (1946-1989) do ano de 1951, o CROMO XXV de
Jacques Flores, o livro de viagem do naturalista A. R. Wallace e uma gravura de James Wells
Champney. Por meio disso, foi identificado que a representagdo nas pinturas desse periodo
apresentam registros de simbolos pertencentes a cultura e sociedade da segunda metade do

século XX.

Palavras-chave: Arte; Trabalho; Racismo; Cromotopia; Modernismo paraense.

Introducio

O modernismo brasileiro foi um movimento cultural realizado no século XX, com
proposito de visibilizar o povo brasileiro e construir uma identidade nacional, esse
pensamento teve seu inicio no final da década de 1880 (Gilioli, 2016: 25). Para isso os
artistas evidenciaram em suas obras aspectos culturais e sociais inerentes as camadas
populares dos centros urbanos. Nas artes plasticas, sdo perceptiveis caracteristicas como
trabalho, racismo, alimentacdo ¢ o saber-fazer. Sendo, os dois ultimos, conceitos
fundamentais para a discussao.

Assim sendo, a alimentacdo ¢ compreendida como um vetor que compde a identidade

cultural de um povo, ao qual ele pode ser identificado e/ou reconhecido por meio dela.
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Segundo Carneiro, o alimento estd presente nas culturas humanas sendo revestidos de
significados “cujo sentido buscamos atualmente identificar e classificar como politicos ou
religiosos” (Carneiro, 2005: 72). Sendo assim, a alimentacdo est4 relacionada aos habitos de
um grupo ou sociedade, fazendo parte da constru¢do da tradi¢dao dessa comunidade. Assim, as
acoes, vinculadas as tradigdes, sao compostas de simbolos e regras que “visam inculcar certos
valores e normas de comportamento através de repeticdo, o que implica automaticamente,
uma continuidade em relagdo ao passado” (Hobsbawn, 2004:9). Atribuido a isso, temos o
saber-fazer, que esta atrelado aos conhecimentos tradicionais de um povo (Castriota, 2014:2),
ligados as praticas executadas por geracoes anteriores, manifestados em costumes e/ou rituais
(Castriota, 2014:5). Entdo, o saber-fazer vinculado ao alimento, esta associado as praticas e
conhecimentos ancestrais, desenvolvidas por um povo no que diz respeito a producdo da
alimentacao (Mourdo, 2010: 82; Silva, 2021: 260-263).

Assim, mesmo a comida possuindo uma composi¢do que torna a sua durabilidade
finita, as praticas de fazer, armazenar e consumir, juntamente com os utensilios utilizados
nessas atividades, tornam-se parte da constru¢do da materialidade deste passado (Costa,
2007: 57), porém, tendo variacdes (Hobsbawn, 2004:10). Isso pode ser compreendido por
meio das diferentes manifestagdes dos alimentos nas sociedades, tendo as artes como parte
desse processo, onde apresenta a tradicdo, mas usando-se de outros meios e formas
(Hobsbawn, 2004:10). Assim, a comida ¢ retratada nas artes — seja nas artes plasticas,
literatura e musica — mostrando ndo sé a tradi¢do de uma forma pratica (Castriota, 2014:3),
mas apresentando uma relagdo ambigua entre o efémero — o alimento — e o perene — a arte.

Questionar essas representagdes torna-se algo importante a ser feito pela
historiografia. Neste caso, utilizando-se de quadros como objeto para a andlise de certos
processos e movimentagoes da sociedade, buscando entender as representagdes contidas neles
(Burke, 2004:99). Para isso, ¢ importante compreender que a representacao traz nas artes —
em especifico na imagem — a leitura de algo e/ou agdes que existem e fazem parte da
realidade de um povo (Burke, 2004:81). Com isso, ¢ possivel identificar a presenca de
simbolos e signos que compdem a identidade de uma sociedade.

Contudo, a representacao “¢ quase sempre menos realista do que parece e distorce a
realidade social mais do que a refletem” (Burke, 2004: 37). Entdo, trabalhar com imagem
requer um cuidado no momento da analise. Para isso, a utilizacdo de outras fontes torna-se
importante para o andamento do trabalho — citando os periddicos como um exemplo, ao qual

apresentam em suas matérias registros da realidade, contudo sdo propensos a parcialidade do
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autor. Porém, mesmo tendo esse cuidado no momento em que se analisa a representacdo na
imagem, devemos compreender que aquele registro ¢ resultado do momento, cultura e
pensamento da época ao qual a obra foi feita (Burke, 2004:12).

Partindo desse entendimento sobre a representacdo nas imagens, aliadas a presenca de
géneros alimenticios contidos nelas, podemos observar a relagdo do ser humano com o
alimento no meio em que se vive, percebendo suas nuances e ligacdes, juntamente com as
interferéncias sociais produzidas por esse vinculo. No entanto, a natureza etérea ou
independente da arte, fundamentada no pensamento de incompreensdo e exclusividade
artistica atemporal, baseada na estética de padrdes estipulados, torna-se uma problematica
para a pesquisa em Historia. Pois pensar as produgdes artisticas como producdes de artistas
unicos, de forma autonoma, ou dissociada da realidade, torna-se algo que dificulta a andlise
historiogréfica.

Com isso, tendo tal problematica como ponto de partida, torna-se importante observar
as representacdes de simbolos proprios a cultura alimentar amazonica nas artes plasticas.
Assim, identificando a relagdo entre sociedade e alimento, pertencentes a realidade social.
Para isso, o cenario escolhido ¢ o da Belém do século XX, especificamente o trabalho com o
comércio de alimentos vendidos nas periferias de Belém. Desse modo, conseguindo examinar
ndo s6 o retrato da realidade, mas uma contradicdo muito interessante, que ¢ a rejeicao e
consumo desses alimentos pela elite da época. Visto que, a ambientacdo presente em tela
retratava uma realidade social popular, de pobreza. Além disso, os alimentos pintados estdo
ligados a uma identidade ancestral (indigena e negra), essas caracteristicas produziam uma
certa rejeicao pela classe dominante. Contudo, esta mesma classe consumia as representagoes
dessas comidas e ambientagdes, objetos de afastamentos, nos saldes de artes da época (Silva,
2009:96).

Com isso, a utilizagdo de imagens, presentes no acervo do Museu de Arte de Belém,
serdo apresentadas nao como mera ilustragdo (Burke, 2004:24-25), mas como fontes a serem
analisadas, buscando relacionéa-las a bibliografia apresentada, bem como as fontes escritas
presentes neste trabalho (essas que sdo: periddicos; um trecho de um livro de viajante e um
poema), por meio de descrigdes das imagens. Com isso, identificando a exposi¢ao de
concepgoes a respeito de um determinado grupo social. Assim, a realidade apresentada nas
fontes destaca a tematica amazonica, abordando a alimentagdo presente nesta regido — em
especifico no estado do Para — e o trabalho proveniente da produg¢do de comidas tipicas,

tendo o racismo ligado a ele, no periodo da segunda metade do século XX.
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Para isso, as obras discutidas neste artigo foram produzidas por artistas do
modernismo paraense, que sdao Andrelino Cotta (189-1972)2 com Amassadeira de Ag¢ai
(1954); Venda de Tacaca (1954) e Casa de Farinha (1954) e Antonieta Santos Feio
(1897-1980)3 com a pintura Vendedora de Tacaca (1937). Como dito anteriormente, essas
telas fazem parte do acervo do Museu de Arte de Belém. Além disso, o cruzamento de fontes
serd feito com a utilizagdo do periddico O Liberal (1949-1989), que apresenta em suas
paginas a realidade vivida nos subtrbios de Belém retratados em tela, pertencente ao acervo
da Hemeroteca Digital.

No entanto, outros materiais sdo utilizados como fontes para o desenvolvimento do
trabalho, sendo eles o periddico Estado do Para: Propriedade de uma Associagdo Anonyma
(PA), no acervo da Hemeroteca Digital, o CROMO XXV pertencente ao livro Cuia pitinga:
(humorismo) (1936) de Jacques Flores (1899-1962) — fundo: Obras Raras da Biblioteca
Arthur Vianna, no formato digital. Um trecho do livro “Palm trees of Amazon and their use”
(1853)4 de A. R. Wallace (1823-1913) — retirado do site Biodiversaty Heritage Library — e a
gravura intitulada de The Assai Stand (1879)5 de James Wells Champney (1843-1903)
presente no livro “Brazill the Amazons and the Coast” (1879)¢ de Herbert H. Smith
(1851-1919) — consta no site do Laboratorio da Faculdade de Arquitetura da UFPA.

Assim, com a investigacao das fontes apresentadas, este texto tem como objetivo
analisar a representacdo da alimentagdo, o trabalho e racismo, presentes nas obras do século
XX. Utilizando-se da cromotopia para explicar as questdes raciais (Figueiredo, 2020:124)
expressas nas cores presentes em tela, referindo-se ao fator sensorial, assim como as praticas
relacionadas ao universo alimentar reproduzido em obras. Além disso, observando a presenca
dos sujeitos no cenario de compra e venda, consumo e produ¢do de comidas, como por

exemplo o agai, presentes na sociedade da capital Belém do século XX. Desse modo,

2 Andrelino Cotta (1894 -1972) nasceu em Cametd, mudou-se para Belém em 1921. Na capital atuou como

professor, contudo, a sua maior contribuigdo foi no periédico O Estado do Parad e nas revistas Belém Nova e A
Semana como caricaturista. Além disso, teve varios quadros nos saldes de exposi¢do em Belém (CASTRO,
2019).

3 Antonieta Rapisardi dos Santos Feio nasceu em Belém no ano de 1897. Na juventude estudou em Florenga na
Escola de Belas Artes, onde especializou-se em retrato, retornou a Belém no ano de 1917 (PAES, 2014).

4 Palmeiras da Amazdnia e seus usos (1853).
5A Banca de acai (1879).

SEm traducdo livre: Brasil, os Amazonas e o Litoral (1879).
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identificando questdes sociais, identitarias e de género, bem como apresentar o materialismo

(Burke, 2004:100-102) produzido pelos alimentos paraenses — mesmo sendo algo efémero.

O Alimento: Acai, Tacaca e Farinha

4

A alimentagdo paraense ¢ demarcada por uma dieta caracteristica dos povos
autdctones que habitam a regido do estudrio amazonico, composta pela predominancia do
consumo de peixe — em seus varios preparos, o acai e a utilizagdo de tubérculos como a
mandioca para o preparo da farinha d’agua (Cascudo, 1967: 99). Esses alimentos, atualmente,
sd0 vistos como componentes tipicos da cultura paraense. Para isso, a professora Sidiana da
Consolagao Ferreira de Macédo, em sua tese 4 cozinha mestica: uma historia da alimentagdo
em Belém (fins do século XIX a meados do século XX) aponta que essa identidade alimentar ¢
engendrada pelo transito de ingredientes pertencentes a cultura indigena, proporcionando

uma mestigagem na culinaria amazdnica,

A pesquisa revelou que, ao contrario do que se pensa, a comida regional que hoje se
entende por tipica ¢ fruto de mesticagens ocorridas ao longo do tempo. Alids, as
formas de consumo dos grupos indigenas sofreram inimeras trocas e misturas nos
ingredientes e formas de preparo. Desse modo, a presente tese demonstra como tais
hibridismos ocorreram também para além dos pratos regionais (Macédo, 2016:4).

A presenca de mescla, ndo s6 de ingredientes, mas de saberes, ocorre a partir do
contato entre indigenas e alienigenas (Abreu, 2009:17)7, onde os povos origindrios, de etnias
diferentes, foram forcados a coabitar nos aldeamentos. Com isso, a pratica do preparo e
consumo do alimento foi embasada na dieta e conhecimentos dos povos autdctones — bem
como apresentado por Mourdo (2010:7) ao tratar do agai. Portanto, a socializa¢do da
alimentagdo (Silva, 2021:261-262)8 foi possivel com o transito desses conhecimentos e dos
géneros alimenticios presentes na cultura indigena, para uma realidade distinta.

Desse modo, conseguimos perceber a maneira como a cozinha tradicional paraense
foi forjada, identificando suas nuances (Cascudo, 1967:123-145), permitindo reconhecer essa
culinaria como parte do cenario urbano. Isso pode ser observado a partir da analise dos
periddicos do século XIX e século XX, onde aparecem as praticas de consumo desses

alimentos e a utilizagdo desses elementos para outras atividades dentro e fora da cozinha,

TTermo utilizado por Capistrano de Abreu para designar os estrangeiros que vieram para o Brasil.
Principalmente para referir-se aos portugueses.

ui a ializaca za, utiliz ilva ,

80 termo possui a mesma concepgdo de socializagdo da natureza, utilizado por Silva , referente ao traslado de
mudas e sementes das mais variadas espécies de arvores e plantas, apresentando uma modificagdo na natureza
por meio do contato humano.



36

migrando para a industria do periodo, tal qual a producdo de azeite pataud, considerado como
o “melhor azeite que se conhece na Amazonia ’(Estado do Para, 13 de fevereiro de 1918:3).
Sendo assim, a populagdo que habitava a cidade de Belém neste periodo, alimentava-
se com esses géneros proprios da culindria indigena. Contudo, mesmo sendo adquiridos a
mesa de algumas familias abastadas da capital, esses elementos como o acai, tacacd e farinha,
eram mais consumidos pelas camadas populares por serem alimentos de baixo custo

beneficio,

Como quem desconhece totalmente a vida do povo pobre dos nossos bairros, o
chefe da comuna belemense proibe terminantemente o funcionamento das
mercearias aus dias de domingos e feriados, bem como nos dias comuns, as 18
horas. Quanto aos domingos ainda se pode admitir, considerando que as mesmas,
aos sabados, poderdo permanecer abertas até mais tarde. Mas o seu fechamento as
18 horas acari eta dificuldades para o povo pobre que, muitas vezes, s6 com a
chegada do chefe da familia, ja depois daquela hora, pode dispor de numerario para
adquirir o que necessita, como querosene, a farinha para ¢ seu parco jantar, ou
niesmo um pedago de piraruct, a para comer com chibé ou pirdo de a¢ai (O Liberal,
08 de janeiro de 1951:3).

Portanto, alimentos como o agai e o tacaca eram vendidos em bairros periféricos de
Belém, nos espacos como quitandas e barracas nas ruas (Macédo, 2016:72-75), como

podemos visualizar no quadro abaixo.

Figura 1 - Venda de tacacas, 1954

Fonte: Andrelino Cotta. Oleo sobre tela, 1954. 50 X 60 cm. Acervo do Museu de Arte de Belém.

No quadro apresentado, temos em primeiro plano, mogas sentadas degustando o
tacacd em cuias, usando trajes de passeio, ao lado direito, temos uma figura masculina,
transportando frutas na cabeca. E ao centro temos a vendedora de tacaca - a tacacazeira - uma

mulher gorda com tragos mesti¢os (diferente das mogas apresentadas em tela que aparentam
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caracteristicas brancas), vestindo roupas brancas, com um lengo branco na cabeca, servindo o
tacacd, a sua frente ha uma mesa posta com duas panelas de argila contendo, separadamente,
a goma e o tucupi, ao lado estdo as cuias viradas para baixo - emborcadas.

A presenga dos varios tecidos brancos relacionados a venda do tacaca, a ambientagdo
da cena, e a figura da mulher mestica, sdo 0s pontos principais para a inser¢do desta tela no
presente topico. Este quadro ndo apresenta s6 a realidade que envolvia essa ambientagdo
durante a década de 1950, mas nos permite identificar o projeto politico de moderniza¢do da
cidade de Belém. Nesse periodo, da segunda metade do século XX, vemos o investimento
maior na tecnologia no Brasil. Com isso, as presengas politicas queriam mostrar-se como
pertencentes e colaboradores desse projeto.

Com isso, o local onde a atividade de vender o tacaca esta sendo realizada € a
representacdo do ambiente suburbano, no caso, caracteristicas comuns a bairros pertencentes
as periferias de Belém do século XX, onde essas atividades ocorriam com frequéncia. A
disposi¢do das cores e a arquitetura posta em tela, nos remete a essa realidade pertencente as
periferias da capital. Segundo Castro, as caracteristicas presentes indicam o “Cddigo de
Postura” da época, aludida na casa que esta no plano central, atrds da tacacazeira, e a
simplicidade existente no suburbio, destacadas nas outras casas que aparecem no quadro
(Castro, 2016:781), além da aura de limpeza que os tecidos brancos trazem. Essas
representacoes nos mostram uma periferia de Belém ideal, que estd alinhada ao projeto
politico vigente.

No entanto, em tempos de festivos, como o Sdo Jodo, o tacaca conseguia penetrar

2999

““Festas Joaninas nos Clubes”” e associagdes ao qual a elite da capital transitava. Tal fato era

noticiado com frequéncia no periddico O Liberal.

O Paisandu vai homenagear Sdo Jodo com uma festa tipica dedicada aos seus
associados e dignas familias, no proximo sabado, dia 23. Para essa festa que se
prenuncia animadissima, ja os diretores alvi-azues estdo preparando na quadra de
basquete, para a realizacdo da grande noitada em perspectiva, uma grande fogueira
artificial, bancas de tacacd, mingau de milho e alua, para melhor caracterizar o
ambiente (O Liberal, 20 de junho de 1951:4).

Apesar disso, em relagdo ao Cirio de Nazaré, as barracas de venda de tacacd, em
suma, eram montadas nos arredores do largo de Nazaré¢. Todavia, essa comercializagdo foi
impedida no ano de 1951, quando os impostos comegaram a ser cobrados para as vendas nas
vias de Belém. Isso estd presente nos jornais com um tom de denuncia, pois os “pobres, que

ha muitos anos vém ganhando o seu rico dinheirinho desde que, ndo podiam ir para o
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verdadeiro largo, em frente a Basilica, de morar no referido local, o genitor do sr. Lopo de
Castro que, ditatorialmente mandou transferir a referida feira para um lugar que s6 prejuizos
podera trazer aos ditos barraqueiros” (O Liberal, 1951:2). Essas agdes, nada mais eram que o
projeto de modernizacdo da cidade sendo colocados em pratica. Com isso, vendas, como as
de tacaca e caruru, foram taxadas ou suspensas das areas mais movimentadas da cidade.

E importante ressaltar que a comercializagdo - aqui 1é-se o trabalho - dos alimentos
oriundos da cultura indigena ndo estavam vinculados s6 a categoria classe social, mas
também a outras categorias como a questdo racial e a de género, que serdo abordados nos
topicos mais a frente. Outro fator a ser pontuado em relacdo a culinaria amazonica ¢ a relagao
consumidor ¢ alimento, o vetor afetividade, que também sera tratado a seguir. Tudo isso sera

abordado pelo prisma do modernismo paraense, bem como o testemunho presente no

periddico O Liberal.

O Modernismo paraense: Trabalho e Racismo presentes em tela

Como visto anteriormente, os alimentos provenientes da cultura indigena eram
consumidos pela populagdo da capital do Para. Isso ocorria desde o século XVI (Robert;
Velthem, 2009:5), perpassando os séculos e sendo praticas ainda existentes na sociedade de
Belém. Contudo, antes de se tornarem uma identidade da culinaria paraense, esses géneros
ndo eram valorizados pela sociedade do século XX como parte dessa cultura alimentar
paraense. Isso se deve ao racismo imposto nessas comidas. Tal pensamento pode ser
compreendido a partir da explicacao de Wedderburn, ao apontar que este preconceito baseia-
se na “realidade social e cultural pautada exclusivamente no fenotipo” (Wedderburn, 2007:
10). No entanto, 0 modernismo paraense via a importancia da alimentacdo, de modo que a
projetava como uma “pilastra” da construcao nao so6 da identidade regional, como também a
nacional (Macédo, 2016:14). Essa valorizacdo dada pelos artistas paraenses, pertencentes ao
movimento artistico do século XX, pode ser explicada pelas convicgdes existentes no meio
intelectual deste periodo.

Assim, tangendo no que se refere ao movimento modernista presente no Para,
Figueiredo mostra que o ideario modernista paraense foi forjado com base nos elementos
presentes na identidade regional amazodnica. Isso foi muito difundido pelos intelectuais do
periodo que viam na ancestralidade indigena o carater do modernismo amazdnico
(Figueiredo, 2022: 1-3), tendo como objetivo trabalhar o perspectivismo, proprio ao

modernismo brasileiro, por uma 6tica paraense.
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Para isso, foi de extrema importancia ter como aporte teérico a utilizagdo da filosofia,
em especifico a nietzscheana, com o intuito de apresentar o perspectivismo como uma
possibilidade de transformagdo. Essa mutabilidade torna-se algo valioso para o modernismo
paraense, pois aborda a transitoriedade da cultura e do tempo. Assim, o “assunto seria o
tempo que passa, transitorio, do movimento dos dias. Algo que serd chave de leitura para os
modernistas paraenses da década de 1920 (Figueiredo, 2022:6)”.

Desse modo, a arte do século XX buscava produzir um estilo nacional, baseado em
signos brasileiros, com isso, o produzido pelos intelectuais paraenses desta época ndo fugia
do prisma idealizado. Na verdade, empregava na ancestralidade indigena os ideais elaborados
pelo movimento modernista. Assim, compreendemos que a arte ¢ um testemunho dos
processos e mentalidades, como dito por Burke (2004:11-24), pois, mesmo recebendo
influéncia externa — as vanguardas europeias — o modernismo brasileiro “j4 havia nas
principais capitais do pais um clima proprio de efervescéncia e debates em torno de canones,
identidade e estilistica na literatura nacional” (Figueiredo, 2022:8). Isso comunica-se muito
bem com o sentimento de ruptura, bem presente no que diz respeito ao movimento no Brasil,
ao qual tornou-se uma caracteristica descritiva para referir-se ao modernismo atualmente.
Além disso, o projeto politico da época também visava essa renovagdo ¢ a exaltacdo de
simbolos nacionais.

Assim, baseada na perspectiva modernista paraense, a alimentacao, o trabalho, as
pessoas ¢ todo o imagindrio envolto a esses elementos, sdo introduzidos nas produgdes
intelectuais do século XX. Com isso, a valorizagdo da comida paraense e o vetor afetivo sdo
encontrados em obras, como as de Jaques Flores (1898 — 1962), onde ha a presenca do
cotidiano amazonico. Isso pode ser encontrado no CROMO XXV presente no livro Cuia
pitinga: (humorismo), onde Flores apresenta uma realidade interiorana, ao qual a natureza e a
culinaria sdo apresentadas, tudo isso culminando em um sentimento de satisfagdo e
felicidade, essa que ndo esta completa pela auséncia de alguém

"E uma choga de palha de inaja,/ De onde se avista, perto, o igarapé./ Nela, sempre,
se bebe tacacd,/ E, manhézinha, ¢ certo, o caribé./Beiju, batata doce, mel, cara,/
Tudo se come na hora do café./ As vezes, peixe assado também ha,/ Com pimenta,
limdo e com chibé./ Depois do almogo, a cuia de agai./ No copia a rede de cip6,/

Onde me deixo com o pensar em ti.../ Camisa aberta, mostro o peito nu. /Feliz, ali,
nada aflige. S6/Acho que alguém falta. Alguém que és tu". (Flores, 1936:37).

Essa afetividade também estd impressa nos periodicos. Sendo possivel ver isso na

publicagdo no jornal O Liberal de 08 de maio de 1947, quando o articulista paraense expde
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sua indigna¢do na publicacdo denominada O Homem que Queria “comer” Tacaca, onde ele
critica a cronica “O que de Belem existe e resiste” feita pelo jornalista Pompeu de Sousa - o
qual esteve em Belém - que foi publicada no jornal “Diario Carioca” como apresentado a

seguir

Esse cidaddo, que diz ter passado por Belem, escreve uma serie de idiotices a
respeito de nossa terra. Diz, por exemplo, estupidez como esta: "Se quereis comer
tacaca com tucupi (diz-me um entendido filho da terra que a expressdo é um
disparate de gente de fora, pois que tacaca ¢ ja de si um prato em cuja composi¢do o
tucupi participa entre outros ingredientes obrigatorios) ou pato com o dito e
misterioso tucupi ou assai ou coisas outras de igual misterio e igual sabor
linguistico etc." (O Liberal, 08 de maio de1947:3).

No texto do paraense, € dito, a respeito do jornalista cearense, que “esse cidaddo, que
diz ter passado por Belem, escreve uma serie de idiotices a respeito de nossa terra” (O
Liberal, 08 de maio de 1947: 3). Essa revolta ¢ causada pela forma como Sousa apresenta a

culindria paraense no jornal carioca, como ao falar sobre “comer” o tacaca com tucupi,

Parece mais jogo de palavras cruzadas. "Comer tacacd s6 mesmo um ignorante dos
nossos costumes escreveria. Tacaca, "prato" em cuja composicao o tucupi participa,
¢ asnice pura. Qual foi o paraense que ja viu "comer" tacacd ou ja se serviu dessa
guloseima em prato? Nao ¢ da gente dar com uma cuia de géma nas bitaculas e
desse cronista inconciente. E vem ele tambem falar em pato com tucupi ou assai.
Oh! leitor paciente, onde ja se viste pato com assai. S6 mesmo na imaginagdo desse
borrabotas metido a cronista (O Liberal, 08 de maio de 1947:3).

Aqui o jornalista local rebate dizendo que tacaca se bebe e ndo se come e que o tucupi
Jj4 esta incluso no alimento, além de apontar o erro do cronista ao falar sobre o consumo dessa
comida ser em prato ou a mistura entre “pato e assai”. Ao ao qual o paraense intervém
dizendo que essas afirmagdes comprovam o desconhecimento sobre os costumes da terra
Belém do Pard, ou a mistura entre “pato e assai”. Isso tudo permeado de reclamagdes e

ofensas presentes no texto,

Esse sr. Pompeu de Sousa encarregou-se de pintar a nossa terra como sendo um
burgo infame, como se aqui, em vez de uma cidade digna de respeito e acatamento,
houvesse encontrado uma enxerga social, um amontoado de gente sem expressao.
Quem nos dira que tudo isso ndo passa de despeito? Quem sabe se esse mal
educado ndo saiu daqui recalcado na sua vaidade cretina, por ndo nos havermos
apercebido de sua nulidade. (...) Nessa cronica ordinaria sulcada pelas patas do seu
autor, que por aqui passou desejando "comer" tacacd e como ndo o conseguiu foi
ornejar num pé de coluna do "Diario Carioca", estd impressa nitidamente a
fisionomia desse equino das letras. Nada absolutamente, nada, refere, ele, encontrou
em Belem digno de aplausos. Tudo nos falta, assevera o injuriador, Passou mal aqui,
pois nem comida encontrou. De fato, ndo ¢ facil para um visitante de sua especie
plantar capim nos apartamentos, nas avenidas ou nos hoteis. (...) Pelo que diz, esse
Pompeu de Scusa, atraido por tendencias semelhantes, veiu a Belem e foi residir e
conviver exclusivamente na zona do meretricio, do contrario ndo escreveria esse
insulto ao povo desta terra. E o idiota a querer "comer" tacaca ou "pato com assai".
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Ora vejam s6 a qualidade da gente que se arvora a nos criticar (O Liberal, 08 de
maio de 1947:3).

Nesse caso, o vetor afetivo aos alimentos amazonicos esta vinculado a um sentimento
de indignagdo e ofensa que o jornalista de Belém sente ao ter a sua comida, presente no
cotidiano da cidade na década de 1940, desrespeitada. Na visdo do paraense, o saber-fazer e o
modo de consumir o tacacd, acai e o pato no tucupi, foram feridos, a realidade diéria foi
afrontada (O Liberal, 08 de maio de 1947:1).

Contudo, ndo s6 a indignagdo esta presente no que se refere aos alimentos paraenses.
Isso pode ser identificado em uma matéria 26 de abril de 1951, intitulada “Veio matar as
saudades”. Aqui temos um artigo que fala sobre um jogador negro, oriundo da Bahia, o Jodao
Batista dos Santos (1926) mais conhecido como Quiba. Tendo como assunto, o texto aborda
sobre o possivel retorno do atleta para o clube do Remo.

Com isso, o jornalista fala das indagagdes referentes a essa renovagdo € como o
atacante desvia do assunto e fala da saudade que estava sentindo do Par4d e dos amigos que
aqui estavam. Dentro desse bojo, Quiba fala que “vinha louco pelo agai, pelo tacaca” e mais
adiante, ao falar das atividades as quais executaria na semana posterior, acrescenta que “por

enquanto quero matar bem as saudades ouvir discos e tomar acai”

Estava saudoso do Para - disse éle mudando de assunto - e tinha de retornar. Vinha
louco pelo agai, pelo tacaca, pelo, passeio dimingueiro a Condor ¢ tambem pelas
amisades que aqui delxei; entre as quais do Elias com quem estou hospedado. Para
a semana, entrarei em contacto com o gramado. Por enquanto quero matar bem as
saudades ouvir discos e tomar agai... (O Liberal, 26 de abril de 1951:4).

Neste relato identificamos o envolvimento afetivo do sujeito com as comidas
paraenses, era algo saudoso e, naquele momento, estava envolto pela tranquilidade e
descanso. Contudo, a representacdo do alimento pertencente a cultura do Para nao se limita a
esse fator afetivo. Podemos ver isso nas pinturas produzidas pelos intelectuais do século XX,

onde o fator racial estd cunhado ao trabalho.
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Figura 2 - Casa de Farinha, 1954

Fonte: Andrelino Cotta, Oleo sobre tela, 1954. 50 X 60 cm. Acervo Museu de Arte de Belém.

No quadro de Andrelino Cotta nos ¢ apresentada uma ambientagdo interiorana, com
pessoas exercendo trabalhos manuais, no caso a producao da farinha de mandioca. Temos na
composi¢do da cena, homens e mulheres trabalhando na producao de farinha de mandioca.
Ao qual, afigura masculina estd sem camisa e feminina vestida com roupas claras e simples,
tendo no centro da imagem o forno, torrando a mandioca para virar a farinha. Na parte
posterior da cena temos mais algumas mulheres e homens trabalhando nessa produgao.

Conseguimos ver muito bem o fogo no forno a lenha e a presenga da vegetacao tipica
da regido amazonica. Aqui temos uma escala de cores que utiliza muito dos tons quentes e
terrosos, esses apresentados em amarelo, laranja, ocre e marrom, tudo que remete a lenha e ao
fogo. Além disso, este sensorial presente na escala cromadtica, faz o espectador sentir o calor
que emana do forno e a neblina presente em tela ¢ provocada pela queima da madeira.

Todas essas sensacdes sdo agucadas pela auséncia de camisa dos homens e o cabelo
preso das mulheres, isso sendo intensificado pelo ato de trabalho. Porém, um ponto muito
importante que estd presente na producdo de Cotta ¢ o fator racial (Castro, 2016:731), as
pessoas representadas possuem caracteristicas indigenas e/ou mesticas. Outro quadro que,

também, apresenta isso ¢ o de Antonieta Santos Feio.
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Figura 3 - Tela Vendedora de tacacd", 1937

Fonte: Antonieta Santos Feio, Oleo sobre tela, 1937. 94,6 cm x 118,2 cm. Acervo do Museu de Arte de Belém.

Aqui, Antonieta Santos Feio apresenta uma mulher madura, com caracteristicas
mesticas, vestida de branco, com colares de contas vermelhas e brancas, ao qual Teixeira
(2023:9) alude a questdes religiosas. A frente da vendedora temos uma banca montada, feita
de madeira, coberta com um tecido branco, essas mais nitidas que a tela anterior de Andrelino
Cotta. A cena ainda possui em sua composicao panelas e vasilhas de barro. Tendo em uma
bacia com dgua para lavar as cuias ao lado da mesa. Todo esse cendrio busca apresentar um
aspecto de limpeza, como dito anteriormente.

Uma ultima coisa a destacar ¢ a forma como a tacacazeira estd olhando para o
espectador, como se estivesse convidando a tomar o tacaca (Robert, Velthem, 2009:7). Essa
percepcao ocorre pelas expressdes presentes no rosto da mulher, e isso ¢ proveniente da
formagdo de Antonieta Santos Feio que se especializou em retrato quando foi estudar em
Florenca na Italia (Paes, 2014:72).

Assim, entendemos a construcdo dada pelo modernismo paraense, as telas aqui
trabalhadas, pertencentes a esse periodo, aludem o trabalho e a mesticagem, representadas
nos sujeitos pintados, com a comida presentes no cotidiano da populagdo. Contudo, a
caracteristica indigena ndo € a unica apresentada em tela, também ha a presenga da populacao
negra nesses trabalhos, principalmente na producdo e venda de agai. Isso sera abordado no

proximo topico mais vinculado a questao de género.
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Entdo, detectamos que a comida consumida na Belém do século XX, estava
intimamente aliada ao carater racial e social. Pois essas pessoas que trabalhavam com a
confecgdo e venda desses géneros possuiam caracteristicas negras, indigenas e/ou mesticas ¢
eram moradores de bairros periféricos. Outra coisa que permite essa ligagdo entre o fator
racial e o trabalho ¢ o saber-fazer (Mourao, 2010:75). Esse relacionava as técnicas de preparo
com a ascendéncia da pessoa que o fazia.

Tal relagdo pode ser vista no caso do tacacd, ao qual as pessoas mais preparadas eram
mulheres com caracteristicas indigenas, mesticas, como indica a vendedora de tacacd, dona
Eugenia, que ao referir-se aos homens que a expulsaram de seu local de trabalho com “esses

brancos”

Nada. Ano passado ndo pagamos nada e no retrazado tambem. Mas, isto muda. E
nio demora muito prd esses "brancos" sairem daqui e deixarem a gente em paz.
Nao vé dizer nada no nosso jornal. Eles vém me perseguir, perseguir a pobre velha.
Nao diga, é capaz de queimar a minha casa (O Liberal, 04 de outubro de 1951: 2).

Nesta reportagem temos a presenca de relagao de poder entre os vendedores do Largo
de Nazaré e o prefeito Lopo de Castro. Ao qual, os trabalhadores foram transferidos do lugar
priméario para as vendas do periodo do Cirio de Nazaré para uma locacdo que prejudicou as
vendas dos barraqueiros. Nesse trecho, ¢ perceptivel na fala da dona Eugenia, a crueldade que
os homens a mando do prefeito praticavam com os vendedores ¢ o receio da denuncia ser
publicada no periddico. Com isso percebemos o fator da diferenca racial entre dona Eugenia
e “esses brancos” e o fator da diferenca de classes. Em um momento anterior, o jornalista
informa o percurso e trabalho que Eugenia fazia todos os dias, € aqui que encontramos a

realizacdo da venda de tacac4, assim como outros alimentos

A nossa reportagem, quase por acaso, topou com dona Eugenia, no fim da travessa
do Chaco, quase na lama. De 14, dona Eugénia sai, todos os dias, com as suas
panelas, suas cuias, seus pratos, para vender o seu caruriu, o seu tacaca e ganhar a
sua vida. Ela, a dona Eugénia, foi alcangada pela medida do sr. Lopo de Castro. E
nos falou com tristeza da "nova ordem" e dos males que vem causando ao povo (O
Liberal, 04 de outubro de 1951:2).

Aqui vemos a descricdo de um trajeto para o trabalho com venda de alimentos,
identificando um recorte do cotidiano. Assim, essa realidade, que possui cores, gestos,
texturas e sentimentos, foi bem retratado pelos artistas por meio da cromotopia, onde os eles

conseguiam trabalhar com as cores para melhor dispd-las em telas e conseguir passar o
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sentimento de trabalho, de racismo, ancestralidade, passar essa realidade urbana, de suburbio,

como uma tematica paraense, amazonica.

Mulher e trabalho: A presenca feminina com a comida do século XX

Sabendo da relagdo entre trabalho e o aspecto racial presente na Belém do século XX,
e como eles foram trabalhados nas produ¢des modernistas, podemos aprofundar o debate para
a categoria de género. Este vinculo entre a mulher ¢ o preparo da comida, pode ser
encontrado na literatura que aborda a questdo da Histéria da Alimentagdo. Contudo, durante
muito tempo, a historiografia brasileira apresentou, o que Maria Odila chamou de
“incapacidade de tratar da participagdo da mulher no processo de formacdo da sociedade
brasileira” (1995:40). Assim, limitando a relevancia feminina no processo histdrico. Pode-se
identificar isso na relacdo mulher e trabalho, ao qual considera algumas profissoes adequadas
para as mulheres por serem relacionadas a natureza cuidadora que a mulher possui (Perrot,
2005:252-253). Deste modo, vemos o trabalho executado por mulheres sendo entendido
como algo presente na natureza feminina, como qualidades e ndo qualificagdes profissionais
(Perrot, 2005:252). Esses trabalhos permitiam com que a mulher ndo se afastasse da sua
natureza e das suas reais obrigagdes (Perrot, 2005:251-253). Assim sendo, o trabalho com a
alimentacdo esta associado a tal pensamento.

Isso pode ser visto em Cascudo (1967:8), ao pontuar que o trabalho desenvolvido para
procurar o alimento, como raizes, sempre esteve atrelado ao género feminino por causa da
paciéncia, da pesquisa meticulosa e isso era ocasionado pela natureza “curiosa e teimosa” do
sexo feminino. No entanto, esse tratar do alimento pelas mulheres, podem ser encontrados em
pesquisas que falam sobre a questdo econdmica e social, apresentando a figura feminina
como sujeito envolvido nessa esfera.

Essa presenca pode ser vista em trabalhos que falam sobre os aldeamentos no periodo
colonial. Tais pesquisas, apontam o trabalho doméstico das indigenas, envolvendo o cuidar da
casa, da roga e o preparo dos alimentos estavam diretamente ligados ao trabalho da mulher
indigena (Ravena; Martins, 2013:402-405). Todavia, a execugao dessas atividades estavam
embebidas das relacdes de poder, entre essas mulheres e as liderancas presentes nos
aldeamentos.

Além disso, no século XIX, em relatos de viajantes, temos a presenga feminina
negra, indigena e mestica, vinculadas ao preparo dos géneros oriundos da cultura indigena.

Como no caso apresentado pelo naturalista inglés A. R. Wallace (1823-1913), que apresenta
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em seu livro “Palm trees of Amazon and their use™ (em tradugdo livre: Palmeiras da

Amazonia e seus usos) a palmeira do acai, a venda e o consumo desse alimento

Indian and negro girls may be constantly seen walking about with small earthen
pots on their heads, uttering at intervals a shrill cry of Assai. If you call one of these
dusky maidens, she will set down her pot, and you will see it filled with a thick
creamy liquid, of a fine plum colour. (Wallace, 1953:24)10,

Aqui o naturalista apresenta o trabalho de mulheres indigenas e negras andando com
vasilhas de barro na cabeca contendo o agai. Essa pratica, segundo Wallace, era algo
“constantly”, frequente de se ver. Porém, & perceptivel a frequéncia da presenca negra e
mestica feminina no preparo e comercializacdo do agai se comparado com a indigena. Isso ¢
apresentado pelo naturalista americano Herbert H. Smith (1851-1919) em seu livro Brazil the
Amazons and the Coast (em traducdo livre: Brasil, os Amazonas e o Litoral), ao falar da
confec¢do do alimento, descrevendo todo o trabalho para retirar o suco da fruta. Para
designar a tarefa, o autor pontua que duas mulheres mulatas estdo executando a atividade
(Smith, 1879:43), assim como apresentado na imagem presente no livro que mostra o

cotidiano de Belém na segunda metade do século XIX.

Figura 4 - A Banca de agai (The Assai Stand), 1879

Tne Assai Stand.

Fonte: James Wells Champney, Gravura em papel, Brazill the Amazons and the Coast-1879-Acervo:Internet
Archive.

A gravura, denominada The Assai Stand — em tradugdo livre "A Banca de Agai" —

feita por James Wells Champney, nos trds como elementos pessoas negras trabalhando na

9 0 livro foi publicado no ano de 1953 e atualmente faz parte do acervo digital da Biodiversety Heritage Library (BHL).

10Tradugdo: Pode-se ver constantemente meninas indias e negras passeando com pequenos vasos de barro na
cabeca, proferindo, a intervalos, um grito estridente de assai. Se chamarmos uma destas mogas sombrias, ela
baixara o seu vaso e veremos que esta cheio de um liquido espesso e cremoso, de uma fina cor de ameixa.
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venda de acai. No primeiro plano, ao lado direito, temos uma mulher retinta sentada, com
roupas simples, aparentemente sujas. Ainda no primeiro plano, mas a esquerda, vemos uma
mulher negra lavando um alguidar, ¢ no plano central, temos outra figura feminina, uma
negra de pele clara preparando o acai, usando roupas simples.

Esta cena apresenta questdes sociais muito importantes, como a presenca do homem
negro, ao lado da amassadeira, bem a frente tomando uma grande cuia de agai, aos olhos de
todos. Em contrapartida, mais ao fundo da banca, vemos um homem com caracteristicas
brancas, vestindo terno, gravata e usando um chapéu-coco, escondido nas sombras da venda,
degustando uma pequena cuia de agai. Esse contraste, nos permite perceber as relacdes
sociais que envolviam esse alimento. Além disso, a imagem apresenta homens e mulheres
negros praticando alguma acdo de trabalho referente ao contexto em que esse produto estava
inserido.

Assim, a cena nos mostra a ligagao entre a mulher racializada e o trabalho comercial
do alimento. Essa leitura que segue durante o século XIX e penetra o século XX. Com isso,
percebemos essas mulheres como sujeitos atuantes na sociedade urbana, sendo colaboradoras
do crescimento econdmico local desenvolvido nesse periodo, proveniente das atividades
relacionadas a questdes domésticas (Teixeira, 2023:6).

Isso torna muito comum a presenga de feminina em quitandas e na comercializagdo de
alimentos em barracas (Macédo, 2016:19), como venda de mingau de milho, tacaca, caruru

(O Liberal, 01 de outubro de 1951:1), alua (O Liberal, 22 de junho de 1951:2) e agai . Como

dito anteriormente, por serem provenientes das camadas populares, as mulheres realizavam
essas atividades nas periferias da cidade. Tais questdes foram reproduzidas nas artes do
periodo, e Andrelino Cotta aborda essa tematica em tela, como a apresentada a seguir, que
cristaliza muito bem isso.

Figura 5 - Amassadeira de agai, 1954

5

P o

i ke,

Fonte: Andrelino Cotta. Oleo sobre tela. 50 X 60 cm. Acervo Museu de Arte de Belém.
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Na imagem, de 1954, temos a direita uma mulher negra, gorda, amassando o acai, ela
esta vestida com roupas claras e um avental branco, tal qual o lengo em sua cabega. Na parte
posterior da mulher, hd uma porta aberta, que nos permite visualizar casas humildes do outro
lado. A esquerda da imagem, temos mulheres magras, com caracteristicas mestigas, usando
vestidos simples e aventais, com cabelos presos, e elas estdo esperando o liquido acgai ser
preparado para levar a casa de seus patrdes. Isso remete ao que foi pontuado anteriormente,
sobre o envolvimento feminino nas atividades domésticas como forma de trabalho.

No caso representado, essas mulheres exercem tal agdo em casas de terceiros. Ainda
descrevendo a imagem, temos a frente uma porta larga que nos da acesso ao interior do
estabelecimento, este que do lado de fora estd escrito em letras grandes a frase “PORTA
LARGA” podendo ser interpretada pelo viés cultural, a pratica da producdo do alimento, no
caso tendo a representacdo do agai. Contudo, outras interpretacdes podem ser atribuidas a ela
(2016:75)!1. Ao lado esquerdo, na parte de fora da quitanda, ha um quadro pequeno, que
distingue o valor baixo do agai, assim como a bandeira vermelha, um elemento caracteristico
dos locais que vendem agcai.

Essa imagem de Cotta apresenta ao espectador o cotidiano de uma Belém do século
XX, e podemos perceber a autonomia feminina no periodo supracitado. Sdo mulheres que,
mesmo exercendo atividades relacionadas ao lar como as empregadas domésticas
apresentadas no quadro, trabalhavam fora de suas casas. Sendo as Unicas provedoras de seus
lares na maioria dos casos, maes solteiras ou viuvas (Matos, 2002:89). Isso era muito
recorrente com as amassadeiras de agai, como a senhora Maria Amaral, apresentada em uma
reportagem no jornal O Liberal, viiva e mae de trés filhos e vivia da venda de agai desde

1918.

Chama-se a nossa interlocutora Maria Amaral, ¢ paraense, de cor escura, jamais
tendo se afastado daqui. Vive de amassar acgai para vender, desde, o ano de 1918,
venda que sustenta agora a s7 e seus trés filhos orfdos de pai. Disse-nos a sra. Maria
Amaral respondendo ¢ nossa primeira pergunta: "Venho aqui, pedir que "O
LIBERAL" fagca um apelo as autoridades para acabar com os "marreteiros", os
ladrdes e os "atravessadores" que enchem o Ver-o-Peso e tiram o pdo de muitas
pessoas que vivem como eu. "E acrescentou:" Desde moga amasso agai e até hoje,
ndo tinha visto tanta exploracdo no Ver-o-Peso. Tudo ¢ vendido pelo dobro do
preco. Uma lata de acai pessimo é vendida pelos "atravessadores" ao prego de 30
cruzeiros ¢ o melhor agai é vendido ad razdo de 28 cruzeiros meia lata, o que
equivale a dizer que o preco da lata ¢ 56 cruzeiros" (O Liberal, 26 de margo de
1951:3).

Segundo Macédo, a porta larga esta referindo-se a questdes puramente comerciais.
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Ainda no relato da dona Maria, temos amassadeira, literalmente, lutando com os
atravessadores de acai do Ver-o-Peso, para ndo pagarem precos abusivos pelo produto, além

disso, a vendedora fala dos riscos que sofriam, como os assaltos e ataques de “marreteiros”!12

E o fiscal? perguntamos. "Esse foi dar ordem de prisdo ao atravessador e so ndo
apanhou porque, nos, amassadeiras, prometemos que linchavamos, nem que fosse &
pedradas, o agressor". Concluiu, triste, a sra. Maria Amaral, passando a méo pelos
seus cabelos ja encanecidos: "No tempo do coronel Barata ndo sevia disso ali;
ordem era ordem, e todos podiam se queixar. Hoje ja ndo se pode viver. As seis
horas da manha j& os atravessadores tiraram tudo das condas, para nos explorar.
Além disso, somos persiguidos pelos ladrdes, que fizeram dali sua casa de moradia
e pelos marreteiros, que vivem 4 espera da primeira oprtunidade para nos enganar"”

(O Liberal, 26 de margo de 1951:3).

Assim vemos a resisténcia dessas mulheres e a sua atuagdo no “processo histérico”
(Matos, 2022:88) na urbe Belém, bem como a representacdo delas nas artes. Tal qual em
Antonieta Santos Feio que retrata a vendedora de tacaca e seu trabalho de forma mais
minuciosa e detalhista possivel, pois conseguimos ver e sentir o olhar convidativo da
tacacazeira. Ou em Andrelino Cotta, que em todas as obras postas neste trabalho, apresentam
cenas de género, pois abordam o cotidiano da cidade de Belém do século XX, manifestando o
trabalho didrio exercido pelas mulheres nas periferias da capital paraense, tudo isso embalado

pelo perspectivismo do modernismo paraense.

Conclusao

A alimentacdo estd relacionada a varios ambitos da vida humana, como o aspecto
religioso, medicinal e comercial, além disso, as praticas de producdo carregam
conhecimentos Unicos. Assim, o saber-fazer possui técnicas € métodos que permitem a
comida ter a sua singularidade, sendo carregada de simbolos. Com isso, como dito no inicio
do texto, a alimentagdo compde a identidade cultural de um povo. Em relacao a isso, o agai,
tacacd e a farinha sdo géneros alimenticios pertencentes a cultura paraense.

Contudo, este trabalho apresentou que essa construgdo s6 comegou a fazer parte do
imaginario paraense, em especifico de Belém, a partir dos anos de 1940, quando os artistas
modernistas comecaram a investir nos signos pertencentes ao cotidiano amazonico, oriundos
da ancestralidade indigena. Antes desse momento, esses alimentos eram vinculados as

pessoas das camadas populares pelo seu baixo valor comercial, também sendo relacionados a

12 Marreteiro era um termo utilizado para designar uma pessoa trapaceira, vigarista, isso pode ser percebido pois
a dona Maria fala que esses sujeitos “viviam a espreita da primeira oportunidade para nos enganar”.



50

sujeitos racializados: negros, indigenas, mesti¢os, muito comum na realidade urbana do
século XX. Isso era proveniente do construido desde o século XVI, bem como o trabalho
feminino relacionado as praticas desses alimentos.

No entanto, os intelectuais do século XX percebem nesse passado, no cotidiano e no
popular a esséncia do sujeito amazonico, a identidade paraense, a imagem do mestigo. Assim,
essas caracteristicas mestigas sdo representadas na literatura, musica e nas artes plasticas,
sempre trabalhando com o fator sensorial, que podemos ver nos poemas de Jaques Flores e
nos quadros de Antonieta Santos Feio e Andrelino Cotta, contando também com o fator
afetivo em relagdo as comidas locais.

Colaborando com essa afetividade, temos a presenca feminina, pois esta relacionado
ao familiar, presente constantemente no dia a dia da populagdo de Belém, principalmente nas
periferias. Além disso, a representacao da mulher negra, indigena e mestiga nessas obras, nos
trazem a reflexdo sobre algo j4 mencionado anteriormente. Essas presengas nas artes mostram
o envolvimento feminino no processo historico, as convencdes sociais, a participagdo na
economia da Belém do século XX.

A intencionalidade desses intelectuais era mostrar esses aspectos como pertencentes a
identidade nacional, ndo s6 como caracteristicas regionais (Macédo, 2016:97). Com isso, ao
olhar para os dias atuais, vemos esses alimentos como pertencentes a identidade regional e
temos uma valorizagdo nacional, em especial o acai. Tal alimento é consumido em outros
estados brasileiros, cada um incrementando a sua maneira, o gourmetizado, tornando o acesso
a esse produto elitizado. Assim, desvinculando as caracteristicas raciais e de género
vinculadas a esse alimento.

Essa gourmetizagdo dos alimentos aumenta o custo beneficio desses géneros, o local
em que os quiosques onde sdo vendidos estdo locados, também colabora para a
supervalorizacdo do preco. Com isso conseguimos ver que, alimentos antes considerados de
baixo custo e pertencentes as classes populares, hoje em dia s@o valorizados e consumidos
por todas as camadas sociais, € dependendo do local ao qual a venda esta estabelecida, os
precos, a clientela, o ambiente como um todo, ¢ modificado. E isso acontece em qualquer
aspecto cultural, seja a musica, a danca, a culinaria, a indumentaria. Tudo pertencente a
cultura popular, as classes baixas, quando visibilizado, torna-se refinado, algo consumivel

para classe dominante.
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Empoderamento de género através da associacdo Oxala de

Bujaru no Quilombo Sao Judas Tadeu - PA

Dulcilene Alves de Castro !

Resumo: O empoderamento de género, tanto o individual quanto o coletivo, constroi um
poder nas a¢des de mulheres negras, com propdsito de eliminar opressdes étnicas socialmente
construidas, além de favorecer politicas publicas para o grupo social. O objetivo da pesquisa
¢ compreender o empoderamento de uma mulher quilombola, presidenta da Associacdo
Renascente de Quilombola Oxald de Bujaru — ARQUIOB, no Pard, em suas acdes, espago
ocupado e conquistas coletivas. A metodologia utilizada foi abordagem qualitativa, utilizando
entrevista gravada acompanhada de roteiro semi-estruturado, com perguntas abertas e
fechadas, sendo posteriormente sistematizada as narrativas da entrevistada. Os resultados
apontam que o empoderamento da mulher quilombola, no caso estudado, representa a
autoafirmacao no espago publico rural de dominio masculino, a autoconfianga e aquisicao de
conhecimentos, principalmente sobre direitos para as mulheres negras e a busca de solugdes

para enfrentamento de problemas no territorio.

Palavras-chave: Poder; Género; Mulher; Quilombo.

Introducao

O empoderamento de mulheres ¢ o processo da conquista da autonomia, da
autodeterminacao. E trata-se, para nds, ao mesmo tempo, de um instrumento/meio € um fim
em si proprio. Esse Empoderar das mulheres implica, para nds, na libertagdo das mulheres
das amarras da opressdo de género, da opressdo patriarcal (Sardenberg, 2006:02). Além de
um empoderamento individual, as estratégias para unir esforcos, buscar mudangas, para um
poder coletivo, mobilizam a¢des, como reunides, € possibilitam reflexdes criticas ao grupo,

questionando as bases de poder nas estruturas sociais, no ambito publico, privado do mundo

I Mestra em Agriculturas Familiares e Desenvolvimento Sustentavel-UFPA, Especialista em Educagdo para as
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urbano e rural. No caso rural, a construgdo social historicamente se da com base no trabalho
com a terra ¢ a valorizagao da for¢a do trabalho do homem.

No contexto rural, Antonio Bispo dos Santos (2015), ao analisar os quilombos,
argumenta que para essas comunidades, da qual o autor chama de contra colonizadoras, a
terra era, e continua sendo, de uso comum e o que nela se produzia era utilizado em beneficio
de todas as pessoas de acordo com as necessidades de cada um.

A terra, possibilita a reproducao social e contribui para a constru¢do de género no
grupo. Isto se dé a partir da distribui¢do de atividades, tempo e espagos por sexo, baseando
concepgoes sociais sobre forga e habilidades de género. A mulher, sendo visibilizada como
fragil para determinadas atividades no campo, passa a ocupar trabalhos determinados
socialmente, como as atividades do lar.

A desconstru¢do desse imagindrio socialmente criado sobre as mulheres vem sendo
possibilitado com a participagdo das mesmas em varias frentes de acdo, atividades
diferenciadas em seus quilombos — no caso escolhido para esta pesquisa, o quilombo de Sao
Judas Tadeu, no municipio de Bujaru/PA. Objetiva-se compreender, através das narrativas da
presidenta da Associacdo Remanescente de quilombola Oxald de Bujaru — ARQUIOB, no
Pard, o processo de empoderamento de uma mulher quilombola, alterando a ordem
tradicional no territério, com a organizacdo de acdes ndo mais somente em espacos privados,
domésticos, mas publicos e politicos. Além disso, possibilitando a garantia e reivindicacdo de

direitos garantidos pela constitui¢do a populacao remanescente de quilombos.

1. Quilombo: a associacio, 0 empoderamento e a luta da mulher quilombola

1.2 Quilombo: area em estudo

A area em estudo ¢ o quilombo Sao Judas Tadeu localizado a 39 km do municipio de
Bujaru? nordeste do Estado do Para.

A palavra quilombo derivada do quicongo lombo significa sociedade, grupo, exército
ou do quimbundo quilombo, unido. Era uma designagao para acampamentos militares, feiras,
mercados, nos antigos Congo e Angola (Lopes, 2008:66). Estudos de Marin e Castro (2004),
apresentam em suas pesquisas, quilombo de heranga, herdado pelo senhor de engenho as

filhas negras escravizadas, como o de Abacatal-PA. Os autores demonstram caracteristicas

2 Segundo dados do IBGE 2021 o municipio de Bujaru possui uma populacio de 29.717 pessoas, tendo um IDH
de 0,552, considerado um indice abaixo do ideal 0,8 para o desenvolvimento humano.
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como unido, comunidade, terra herdada, que se assemelham ao quilombo estudado. Os
estudos atuais, apoiam-se na utilizacdo do termo quilombo, no Decreto n® 4.887/2003, do que
trata artigo 68, do Ato das disposi¢gdes constitucionais, art. 2°, paragrafo 2°, que considera
terras ocupadas por remanescentes das comunidades dos quilombos, as utilizadas para
garantir a reproducao fisica, social, econdmica e cultural do grupo. Garantindo que territorios
e remanescentes de uma ancestralidade, espalhados pelo pais, sejam constituidos como
espacos vivos de africanidade e resisténcia cultural desenvolvida pelo grupo (Deus, 2012:74).

Na area de remanecentes de quilombo em estudo ndo se tem uma precisdo na
entrevista € nem nas conversas informais sobre o historico de Sao Judas Tadeu, o que se sabe,
através dos relatos, ¢ que existiu, sem precisdo de periodo, um senhor de escravizados
chamado Trovao, dono das terras em Sado Judas Tadeu, ele era casado com uma mulher
tratada pelos moradores de senhorinha3. Apds a sua morte as terras foram divididas pelos seus
sucessores para os moradores locais. Os moradores se autoidentificam como populacao
remanescente de quilombo, possuem a certificacdo dessa autodefini¢do pela Fundagio
Cultural Palmares desde 04 de marco de 2004.

Com relacdo a titulagdo da terra, estudos de Malcher (2011:87), demonstram que a
area quilombola de Bujaru no Para ¢ de jurisdicdo do Instituto Nacional de Colonizagao e
Reforma Agraria — INCRA, cabe ao orgdo identificar, reconhecer, delimitar, demarcar e
conceder o titulo de terra para as comunidades remanescentes de quilombo. Outros 6rgaos
como Fundagdo Cultural Palmares — FCP e Ministério do Desenvolvimento Agrario — MDA
garantem atendimento técnico e juridico as areas que serdo tituladas. Atualmente a

comunidade aguarda o documento coletivo do INCRA, o titulo de territério quilombola.

1.2 A Dinamica reprodutiva no territério

O territério € constituido de 120 familias que vivem de atividades como professoras/
os, serventes, operarios/as, aposentadas/os, beneficidrios/as de programas sociais. Estas
atividades se cruzam, com o trabalho na terra para a reprodugdo social do grupo. Esse
contexto sera apresentado através das narrativas da presidenta da associacdo dona Maria do
Socorro Albernas, 55 anos, ensino médio completo, nascida no quilombo, casada, mae de sete
filhos. A abordagem metodoldgica ¢ qualitativa, utilizando roteiro de entrevista semi-

estruturado com perguntas abertas e fechadas. Esta escolha se deu para melhor “compreensao

3 Termo utilizado para uma senhora jovem.



58

de fendmenos sociais apoiados no pressuposto da maior relevancia do aspecto subjetivo da
acdo social” (Haquette, 1992:63).

Os relatos demonstram inicialmente as atividades de subsisténcia nas origens do
quilombo: “ah o que tinha a gente trabalhava na agricultura, era trabalhava com mandioca
com arroz, feijdo, milho, banana”. Os cultivos agricolas eram para subsisténcia, e também
pequenas vendas que garantissem a compra de outros produtos para casa que nao eram
encontrados na comunidade ou que ndo eram produzidos no local.

Dona Maria relata que comecou a ir para a roca com dez anos de idade,
acompanhando o pai, peneirava a massa de mandioca, descascava a mandioca, segundo a
mesma nao fazia trabalho pesado, pois essas atividades eram consideradas faceis para as
meninas.

A posi¢ao das mulheres no trabalho coletivo também ¢ narrada: “elas ajudavam os
maridos, saia todo mundo de manha pra roga pra trabalhar s6 voltava de tarde a partir das Sh
da tarde a gente voltava”.

O termo 'ajuda’ ¢ bastante utilizado no meio rural para invisibilizar o trabalho
feminino, porém estratégias de participagdo e de poder fora do ambito doméstico, sdo
observadas com o inicio da atuagao politica de dona Maria do Socorro para a formagao do

grupo religioso no quilombo:

Olha, foi assim: ndés comegamos por um grupo de evangelizagdo através de duas
pessoas que eram nossos vizinhos 14, eles vieram perguntar se a gente queria que
fundassem um grupo de evangelizagdo, concordamos que sim. Ai, através desse
grupo, em 1972 ai ficamos, a gente participava da comunidade Santana de Bujaru,
ai com muitos tempos a gente pensou de fazer também a nossa. Nao foi facil a gente
conseguir o padre deixasse a gente fazer na capela 14, mas gragas a deus, com a
ajuda da comunidade do Cravo e da Santana, ai ele concordou que a gente fizesse
né. (Dona Maria do Socorro, 55 anos, presidenta da associacio ARQUIOB).

Segundo a entrevistada, através do grupo religioso as possibilidades para reunir e
discutir com o grupo para a organizagdo da propria comunidade iniciaram, pois possibilitaria
a construgdo da igreja e as celebragdes no proprio local. Esta articulagao atrairia mais pessoas
para as decisoes na comunidade, como isso, a possibilidade de participacdo poderia aumentar.
Pesquisa de Sousa (2022), com agéncias de populagdes negras, em territorio quilombola, no
caso, as Malungas em Salvaterra-PA, apresenta similaridades organizativas de mulheres
liderangas negras, tal qual, a trajetoria vivida e narrada por dona Maria do Socorro, pois
muitas mulheres em Salvaterra, inicialmente organizaram irmandades de auxilio mutuo,

clubes de maes, associacdoes e igrejas em seus territorios. Reafirmando a ideia de
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organizagdes comunitarias de mulheres negras, familias extensas e igrejas, enquanto espaco
de luta e empoderamento, Collins (2019), soma a discussdo, acrescentando que as
organizacdes afro-americanas sao espagos seguros, de resisténcia a objetivagdo da mulher
negra, espacos de desconstrucdes de modelos, de imagens, buscando o empoderamento da
autodefinicdo, segundo os padrdes de cada comunidade, sendo discutido e articulado por
mulheres em suas organizagoes.

A comunidade de Sao Judas Tadeu se consolidou, com base na organizacao coletiva
comunitaria, inicialmente religiosa, buscando no territorio herdado dos ancestrais a
autodefini¢do identitéria, tendo o nome multiplicado gerando o nome da escola e o nome do
retiro. Sdo Judas vem sobrevivendo em meio a diversidades e necessidades estruturais, sendo
uma das bandeiras de lutas para o surgimento da associagdo, com o empoderamento de
lideranga feminina.

Para a compreensao do termo empoderamento apresento as percepgdes e conceitos de
autores que contribuiram no entrelagamento entre a teoria e a pratica socio-politica, cultural

étnica de dona Maria do Socorro na Associagio ARQUIOB.

2. Empoderamento: conceitos e percepcoes

A construgdo tedrica dessa pesquisa parte dos estudos de empoderamento em Berth
(2009), que ao dialogar com autores como Rappaport, Freire, apresenta mulheres cuja
trajetoria social, em organizagdes comunitarias, em nicleos que agregam socio-politicamente
o coletivo, possibilitam lutas e ag¢des reivindicatdrias para o grupo. Nos mesmos estudos
utilizo também Sardenberg (2006), suas investigacdes acerca de estratégias coletivas para o
acesso a territorios, praticas culturais, politicas publicas. Esses estudos alinham a construcao
dessa pesquisa sobre o empoderamento de dona Maria do Socorro Albernas no quilombo Sao
Judas Tadeu. Sardenberg (2006), citando Nelly Stromquist (2002; 1995), possibilitou o
entendimento sobre o tipo de empoderamento desenvolvido pela entrevistada.

A palavra empoderamento ¢ de origem inglesa, ndo tendo traducdo precisa na lingua
portuguesa, somente sindnimo aproximado. Joice Berth, no livro Empoderamento, argumenta

que:

Power é um substantivo da lingua inglesa que significa basicamente habilidade ou
permissdo para que alguém realize alguma coisa. Também pode significar
autoridade, forca, entre outras coisas. Ja a palavra empower, foi usada pela primeira
vez em 1651, surgiu de uma adaptacédo especifica do proprio idioma inglés chamada
verbing, que consiste em transformar um substantivo em verbo. Logo, o significado
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ao pé da letra de empower é dar poder ou habilidade a algo ou a alguém. (Berth,
2019:23).

Nos estudos do socidlogo Julian Rappaport, em 1977, foi criado o termo
empowerment ou empoderamento, pensado para grupos minoritarios, enfatizando a busca da
capacidade de fazer o que queriam, incluindo o controle de suas vidas. “Da mesma forma, a
palavra “empoderamento”, ao pé da letra, significa dar poder ou capacitar. Para o sociologo,
era preciso instrumentalizar certos grupos oprimidos para que pudessem ter autonomia”
(Berth, 2019:23).

Vale considerar que “o conceito de empoderamento surgiu com os movimentos de
direitos civis nos Estados Unidos nos anos setenta, através da bandeira do poder negro, como

uma forma de auto valora¢do da raca e conquista de uma cidadania plena” (Costa, 2023:07).

Com isso, [...] o conceito de empoderamento ¢ instrumento de emancipagao politica
e social e ndo se propde “viciar” ou criar relagdes paternalistas, assistencialistas ou
de dependéncia entre individuos, tampouco tragar regras homogéneas de como cada
um pode contribuir e atuar para as lutas dentro dos grupos minoritarios (Berth,
2019: 18).

Nao s6 nos grupos minoritarios, mais “O empoderamento pode ser entendido como o
processo através do qual se expandem os limites de se fazer escolhas estratégicas, num
contexto no qual isso era antes impossivel/proibido/negado” (Sardenberg, 2006:07). escolhas
podem ser relativas a autonomia financeira, material, acesso a recursos e distribui¢do, acesso
a terra, acesso a beneficios, politicas publicas, acesso a informagao e conhecimentos formais
e informais, direito em assumir autoridade de poder e lideranca no grupo. Por conta disso, na

teoria do empoderamento unem o bem-estar individual ao meio politico e social mais amplo.
Teoricamente, a constru¢do une a saide mental a ajuda mutua e luta para criar uma resposta
comunitaria.” (Berth, 2019:24).

Este conceito de empoderar também pode ser compreendido como “mecanismo pelo
qual as pessoas, as organizagdes, as comunidades tomam controle de seus proprios assuntos,
de sua propria vida, de seu destino, tomam consciéncia da sua habilidade e competéncia para
produzir, criar e gerir” (Costa, 2023:07).

A teoria do empoderamento foi inspirada na teoria da conscientiza¢ao de Paulo Freire
para estudos com grupos oprimidos nos anos de 1960. (Berth, 2019:28).

Em concordancia com a afirmag¢ao anterior, Srilatha Batliwala (1994:127) citada por

Sardenberg (2006:04-05), demonstra que “o conceito de empoderamento na perspectiva
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feminista resulta de debates e criticas importantes levantadas sobretudo por feministas do
chamado Terceiro Mundo”.

Para Batliwala (1994), o inicio dessas reflexdes foi possibilitada pela juncao de pautas
feministas com praticas libertadoras da educacao popular inspiradas no autor Paulo Freire, no
que se refere a importancia de criar metodologias participativas e inclusivas para
aprendizagem e para praticas democraticas.

Outra frente de analise apresenta o empoderamento como uma constru¢ao a0 mesmo

tempo entre processo e produto, tendo no grupo de mulheres objetivos especificos:

Questionar a ideologia patriarcal; transformar as estruturas e institui¢des que
refor¢gam e perpetuam a discriminagdo de género as desigualdades sociais; e criar as
condigdes para que as mulheres pobres possam ter acesso — ¢ controle sobre —
recursos materiais e informacionais (Sardenberg, 2006: 06).

Além dos objetivos acima citados, dar o poder as mulheres ¢ ameacar as estruturas
patriarcais, pensadas tanto no espaco rural como no urbano, principalmente nos nucleos
familiares, pois a autoridade e o autoritarismo masculino. E estabelecer mudangas no
contexto social e historico feminino, trazendo liberdade intelectual, sexual, felicidade em
decidir sobre seus corpos, sobre sua participagdo em organiza¢des que lutam contra violagao
de seus direitos.

Empoderar mulheres implica numa “transformagdo das estruturas de subordinagdo
através de mudangas radicais na legislacdo, direitos de propriedade, e outras institui¢des que
reforcam e reproduzem a dominacdo masculina” Gita Sen e Grown (1985:129) citadas por
Sardenberg (2006:05). O processo de empoderamento, portanto, “tem que ser desencadeado
por fatores ou forgas induzidas externamente. As mulheres tém que ser convencidas, ou se
convencer do seu direito a igualdade, dignidade e justiga”. (Sardenberg, 2006:08).

O conceito de empoderamento engloba diversas posi¢des, acdes, construcdes, desde
as individuais quanto as coletivas como as dos movimentos sociais de mulheres que se
movimentam através de passeatas, caminhadas, acampamentos, a fim de reivindicar e
garantir acesso a politicas publicas e espagos de poder determinados historicamente por
classe, género e raga. O privilégio da branquitude ¢ ameagado quando ocorre o
reconhecimento da situacdo de exploragdo, exclusdo pelos oprimidos/as, provocando
indignac¢do, ou seja, empoderando-se, transformando suas vivéncias e as dos/as outro/as.

Os autores constroem conceitos sobre empoderamento tomando como base realidades

diferenciadas, analisadas sob aspectos centrais do conceito, como poder, libertacao,
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autonomia, autoconfianca. A tomada de decisdo faz parte de uma nova construcdo do
feminino, iniciada pelo movimento de mulheres negras, tendo ganhado espago, cada vez

mais, no universo das mulheres quilombolas em organizagdes.

3. A associa¢do e 0 empoderamento da mulher quilombola
A organizacdo local reconfigura-se com a chegada da associacdo, o que antes era
decidido somente por um poder de lideranga do presidente da comunidade ficou redistribuido

entre dois comandos politicos, ou seja, o da igreja e o da associagao.

Porque antes da associacdo, a gente tinha a comunidade né, e na comunidade tinha
um presidente, que hoje se diz coordenador ele e a coordenagdo tipo também da
associagdo, ¢ o presidente secretario, tesoureiro entdo reunia essa coordenagdo e
tomava decis@o na comunidade e agora como nos somos comunidade e associagao a
comunidade decide do lado da igreja e nos decidimos o lado da associacdo. (Dona
Maria do Socorro, 55 anos, presidenta da associagdo ARQUIOB)

A associacdo foi fundada em 2001, através da orientacdo de representantes da
Comissao Pastoral da Terra- CPT. Dona Maria narra que, quem veio inicialmente para
orientar a fundagdo da associacdo foram: um padre chamado César, duas freiras, uma
chamada Rosa e a outra, chamava-se irma Adelaide. Eles eram da CPT Guajarina* cuja
missdo ¢ orientar a organizacdo dos trabalhadores rurais em seus direitos enquanto cidadaos,
principalmente o direito a terra e na formagdo coletiva com base na realidade sociocultural
dos individuos garantindo o fortalecimento da espiritualidade crista.

O nome da associagdo foi sugerido pelo padre César, sendo Oxal4 a representacdo da
criacdo da natureza e de todas as coisas, das energias, das alegrias, da prosperidade, da
reproducao, mostrando a religiosidade ancestral para a comunidade. A vinda da comissao
pastoral ao territorio foi articulada pela sogra de Dona Maria do Socorro, que também lhe

apresentou ao movimento de mulheres. Neste periodo ocorreu um circulo de cultura:

Foi através de estudo, um circulo de cultura pela minha sogra que participava do
movimento de mulheres da €poca conhecia eles aqui na pardquia, ai ele se
interessou de ir 1a fazer esse circulo de cultura e conversamos, contamos que 1a foi
¢, teve uma escravatura. (Dona Maria do Socorro, 55 anos, presidenta da associagdo
ARQUIOB))

A partir dai as necessidades demandaram empenho dos membros da comunidade, tal

qual demonstra Berth (2019), com a unido de mulheres e suas reivindicagdes comunitarias,

4A microrregido Guajarina é constituida pelos municipios de Bujaru, Capitao Poco, Irituia, Ourém, Paragominas, e
Sio Domingos do Capim ver Embrater/Emater ¢ Embrapa, 1981.
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dona Maria do Socorro, em sua narrativa conta que participou com o grupo articulando as

acOes para a regularizagdo da terra pelo INCRA e a legalizag¢do da associagao:

[...] ai foi todo um processo com o pessoal do INCRA, com ele acompanhando ai,
fizeram o primeiro levantamento, ndo deu certo, ai fizeram o segundo, ai ja que ja
deu certo, ai gragas a Deus fomos comecamos a andar atras do documento, que eu
fiquei numa época de presidente foram atras de documento, e conseguimos legalizar
a associagdo, ficou um tanto parada porque a gente nao tinha conhecimento, nao
saia de 14, os presidentes agiam mais aqui em Bujaru, ai depois que entrou outro
presidente que ja tinha conhecimento ja com o pessoal do Incra, e ai que nos ja
comecemo a andar devagar, mas hoje gracas a Deus a gente, pro que a gente era, a
gente ta. (Dona Maria do Socorro, 55 anos, presidenta da associagdio ARQUIOB)

Com a associagao segundo a entrevistada, depois de 2001 foi possibilitado um ramal,
agua potavel, escola, luz elétrica no territério com muita luta, principalmente para a conquista

da energia elétrica:

Foi no tempo em que o Lula ganhou né, nos conseguimos através de movimento,
muito, muita luta, a gente vinha pra rua e protestava, muito protesto aqui no trevo
que vai aqui perto de abaete, esses municipios ai, ai fomos gragas a deus lutamos,
lutamos aqui o sindicato também tava trabalhadores rurais indo pra Brasilia eu sei
que conseguimos essa luz pra la. (Dona Maria do Socorro, 55 anos, presidenta da
associagdo ARQUIOB)

A busca por essas transformagdes mobilizadas pela associagio ARQUIOB,
assemelha- se aos estudos de Sardenberg (2006), ao referir-se sobre o empoderamento
feminino, impulsionado por estratégias como autonomia de decisdo e busca de politicas
publicas para a comunidade.

A entrevistada participa da associacdo desde a inauguracdo, nao foi a primeira
presidenta, porém sempre esteve empenhada junto ao grupo em favor dos direitos coletivos.
Seu primeiro mandato foi em 2018 e o atual vai até¢ 2024. Na associacdo passaram varios
mandatos: o primeiro presidente de 2001 a 2006 se reelegeu até 2009. Em 2009 entrou uma
presidenta, sendo sucedida por um homem que finalizou o mandato com a chegada de dona
Maria em 2018. Atualmente participam da associagdao 48 mulheres da comunidade Sao Judas,
esporadicamente alguns homens e alguns meninos também frequentam. Além da associagdo,
jovens como os netos de dona Maria, também circulam em outros espagos, no caso, 0
doméstico.

Na entrevista dona Maria contextualiza a respeito do empoderamento e da
socializagdo dos meninos, no cruzamento dos ambientes da associagdo e do cotidiano

doméstico. Ao ser perguntada — Quando a senhora viaja, quem faz as atividades domésticas
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na sua casa? A resposta de dona Maria foi “¢ os meninos 14, quando a menina t4 14 ela faz,
quando eu nao to eles tém que da o jeito deles 14, ou seja, ela se referia aos netos que vivem
com ela e algumas vezes as filhas. Na narrativa dona Maria constr6i uma fala que permite
analisar a dindmica familiar, onde os meninos fazem parte de uma geragdo, que nasceu apos
associacdo, tendo habitos e habilidades de acordo com as necessidades do grupo
naturalizando atividades que antes eram vistas como somente femininas. Nos estudos sobre a
categoria género Piscitelli (2009:08), demonstra que: “Entre nos, desde que um bebé nasce,
aprende a se comportar de determinadas maneiras. Aos meninos se oferecem bola, carrinho e
as meninas, bonecas e casinha para corresponderem a um papel determinado na sociedade”.
O conceito de género ¢ uma construgdo histérica e sociocultural criada apresentando
desigualdades e diferenciagdes inatas entre homens e mulheres na vida social ocidental.
Mesmo o quilombo contendo especificidades ancestrais como a valorizacdo da oralidade e do
territério na construgdo social, a socializacdo dos papeis de género para alguns, carrega
elementos ocidentais nas distribui¢des de tarefas, principalmente domésticas, entre jovens e
adultos do grupo.

Na contramdo dos primeiros estudos sobre género, a incorporacdo da mulher no
espaco publico na comunidade de Sdo Judas modificou a dinamica social, possibilitando
mudangas de atividades, horarios, atitudes, multiplas responsabilidades. Antes, segundo a
entrevistada, a rotina concentrava-se na casa € na roga, aos poucos foi acrescentando as
atividades comunitdrias, ajuda mutua, a incorporagdo nos movimentos sociais. A criacdo da
associacdo conduziu uma dindmica nova com participagdo em conferéncias, reunides
sindicais € em outros espagos.

A presenca feminina, nas ac¢des promovidas por organizagdes, cOmo: encontros,
reunides, eventos politicos exigiu maior articulacio da presidenta representando a
comunidade, destacam-se a participagdo de dona Maria na marcha das mulheres em 2015,
realizada em Brasilia cujo tema discutido foi racismo e violéncia contra a mulher, na marcha
das margaridas em Belém 2015, e em 2019, e no congresso das mulheres negras em Goidnia
no ano de 2018.

Com a associacdo a mobilizagdo intensificou-se para os problemas, a entrevistada
relata que para adquirir o que quer que seja na comunidade ¢ sempre uma luta muito grande,
com relacdo a educacao local estdo reivindicando uma escola quilombola, pois no momento a
escola atende somente até o quinto ano, os demais anos do ensino fundamental e do ensino

médio da educagdo basica acontecem no km 29, antes de Bujaru.
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Na escola do territério existe uma professora quilombola atendendo 18 alunos do
maternal ao quarto ano sem ajudante de sala, o que segundo a entrevistada, ocasiona um
dispéndio maior de energia da profissional atendendo ao mesmo tempo, séries diferenciadas
em um sistema multisseriado.

Com relag@o ao meio de transporte escolar atualmente ¢ um 6nibus encaminhado pela
prefeitura, porém em condi¢des precarias, precisando sempre parar no meio do caminho para
consertos, o que faz com que as criangas chequem atrasadas na escola do km 29 ou no
retorno para casa. O transporte escolar antes da chegada do Onibus amarelo era realizado
segundo a entrevistada por um caminhaozinho, no qual a mesma utilizava para ir a escola,
recorda que era uma luta viajar em um espacgo apertado.

Outra dificuldade relatada ¢ a estrada de chdo batido em situa¢do precéria tanto no
verdo como no inverno. Neste periodo mais chuvoso quase sempre os carros atolam
prejudicando a locomocdo para o territdrio. Sobre estas demandas para a escola, para o

onibus e para a estrada a associagdo articula agdes:

Estamos até mobilizando j4 marcamos até uma data aqui com o prefeito que a gente
vem ai falar com ele sobre essa situagao desse carro, do professor, ajudante né por
que a diretora impinima la dizendo que ela ndo da ajudante, ndo quer da mais
professora e nem ajudante a gente marca uma reunido e a gente vem ai com o
prefeito conversar com ele porque nos temos direitos, nos temos o nosso documento
que uma sala de aula com dois alunos da area quilombola tem direito de funcionar.
(Dona Maria do Socorro, 55 anos, presidenta da associagio ARQUIOB)

Nessas reivindicagdes locais a satide ¢ um dos pontos também principais, pois no
quilombo ndo tem posto de saude e nem agente de saude, quando alguém esta doente o
deslocamento € para o posto de satide mais préximo na PA 140 km 29.

No periodo da Pandemia de Covid-19 causada por um novo coronavirus, 0 acesso a
comunidade teve restri¢des no inicio ¢ o trabalho na associagdo foi continuo no sentido de
ajuda aos moradores, tendo articulagdo com os movimentos sociais, conseguiram cestas
basicas fornecidas pelo Centro de Estudos e Defesa do Negro no Para- CEDENPA. Os
moradores foram vacinados obedecendo aos critérios do governo federal por faixa etaria,
tendo prioridade os mais velhos, ndo ocorreu nenhum registro de ¢bito no local.

Em meio a tantas dificuldades, surto de pandemia e falta de politicas publicas, a
satisfacdo em ter conseguido um conselho de igualdade racial pela secretaria de acao social

em Bujaru, tendo uma sala propria, segundo a entrevistada coisa que nunca imaginavam,

expressa os momentos de conquista da associagdo. Uma articulag@o junto ao sistema nacional
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de promocao da igualdade racial-SINAPIR proporcionou a chegada de um automovel para o
departamento a fim de conduzir os grupos articuladores das comunidades quilombolas para
reunides sobre reconhecimento e regularizagdo do territorio.

O sentimento de vitoria ¢ sempre descrito como um alcance ndo so para a presidente,
mas para o coletivo: Pra mim ¢ uma alegria né porque a gente luta pra gente conquista ndo s
pra gente, mas sim pro grupo.

Empatia e doagdo ¢ um desafio diante dos entraves ao sair de casa para as tomadas de
decisdo, encaminhamento de agdes e reivindicagdes: a gente sai acho que vocé sabe, a gente
passa muita dificuldade, a associagdo ¢ muito carente, a gente passa fome, passa sede, tudo
1sso a gente passa atras do objetivo para associagao.

Todo o aprendizado trazido dos eventos como fabricacdo de remédios naturais €
repassado para os outros membros através de assembleias: Eu aprendi uma coisa assim como
a gente fazer os encontros com as pessoas, como a gente conversar, como fazer remédio
caseiro, isso eu aprendi em Oriximina eles passaram muito pra nds e sobre as mulheres.
(Dona Maria do Socorro, 55 anos, presidenta da associagio ARQUIOB)

Outra conquista diz respeito a venda de artesanato na praca central da bandeira em
Bujaru. As pecas sao confeccionadas por mulheres da associacdo que utilizam recursos
naturais como sementes e cascas de coco para confec¢do de joias, vasos com casca de coco,
de cupuacu e de partes da palmeira do acaizeiro, o ourico da castanha também ¢ utilizacao
como artefato de decoragdao. A comunidade contou com recurso oriundo da lei Aldir Blanc-
Paréa por meio do edital cultura Afro-brasileira via projeto encaminhado por uma professora
quilombola de Sdo Judas para viabilizar agdes que atendessem as demandas para o grupo
cultural de dancas e para o artesanato de sdo judas.

Em meio a algumas vitorias uma em particular na narrativa de dona Maria do Socorro
chamou a aten¢do da pesquisadora por ter carater de continuidade da cultura ancestral e
autoafirmacao da identidade para o empoderamento juvenil feminino, ou seja, a inscricao de
dezessete jovens de Sao Judas no edital 001/2022 da Coordenagao Nacional de Articulacao
das Comunidades Negras Rurais Quilombolas-CONAQ no projeto Escola Nacional de
Formagdo de meninas Quilombolas, organizado pelo Coletivo Nacional de Educagao-
CONAQ. Das dezessete inscritas, duas passaram para participarem do curso de formacao
sobre género, raca, identidade quilombola e outros temas importantes e especificos sobre
relagdes €tnicas que ndo constam no curriculo oficial durante dois anos. Também receberam

um tablet para acompanharem as aulas online.
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A movimentacdo e organizacdo para a participacdo das jovens no projeto da CONAQ
ocorreu através de etapas na associacdo: primeiro as professoras quilombolas da escola
reuniram com o0s pais para explicarem sobre o estudo. Em seguida organizaram aula de
redagdo para preparagdo da prova cujo tema era: o que € ser um aluno/a quilombola? Com as
redagdes prontas as professoras enviaram para o sistema da CONAQ. Apds o resultado as
classificadas passaram por uma entrevista on-line para posteriore aprovagao.

Estes resultados podem ser atribuidos a mudancas de pensamento e atitude feminina
no espago rural potencializado com a associagdo. Para a entrevistada ao ser perguntada o que

¢ ser uma mulher empoderada ela responde:

Eu acredito que a mulher empoderada ela ¢ liberta pra fazer todas as coisas dela né
pode ser candidata, pode ser uma vereadora né¢ pode ser uma presidente de
associagdo, varias coisas, presidente do movimento de mulheres né e uma mulher
empoderada eu acredito que ela tem essa liberdade tem que ter o conhecimento da
lei porque através do meu conhecimento, através da minha participacdo eu tenho
muito conhecimento, gragas a deus hoje eu me sinto uma mulher empoderada.
(Dona Maria do Socorro, 55 anos, presidenta da associagio ARQUIOB)

O empoderamento da presidenta quilombola da associagdo ARQUIOB em Sao Judas
Tadeu municipio de Bujaru pode ser compreendido sob a luz de Nelly Stromquist
(2002,1995, p.232) citada por Sardenberg (2006, p.06), e sua teoria das quatro dimensdes de
analise, a cognitiva (visdo critica da realidade) psicologica (sentimento de auto-estima),
politica (consciéncia das desigualdades de poder e a capacidade de se organizar e se
mobilizar) e a econdmica (capacidade de gerar renda independente). Compreende-se estas
quatro esferas como apreensdes simultaneas a partir do circulo de cultura promovido pela
CPT, do aprendizado nos movimentos sociais, principalmente o de mulheres negras, das
acdes na associacdo para demandas em busca de educacdo, satde, geracdo de renda,
infraestrutura local, autorreconhecimento e exercicio do poder nas tomadas de decisdes do

dia, dia familiar e na esfera publica.

Consideracoes Finais

O empoderamento de género sob a perspectiva do movimento feminista, associado a
reflexdo e a agdo com base na pedagogia do oprimido de Paulo Freire, possibilitou o
exercicio do poder da mulher na Associagdo Remanescente de quilombola Oxalad de Bujaru —
ARQUIOB também impulsionou a autoconfianga, o otimismo, a constru¢do coletiva na

organizacao quilombola.
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O reconhecimento da opressdo para o alcance da consciéncia critica despertou a
necessidade de empoderamento, o sentimento de libertagdo, o poder de decisdo, de
participagdo e de satisfacdo nas conquistas coletivas.

O empoderamento de mulheres no quilombo Sao Judas Tadeu significou mudanga nas
acOes para o alcance de politicas publicas em uma estrutura social e espacial deficitaria no
atendimento a educacgdo, satide e transporte para a populagdo, criando-se estratégias de luta
para reelaborar dificuldades do dia a dia.

Com estratégias para empoderar cria-se condi¢des para o acesso € controle no espago
publico dos recursos materiais, controle ambiental do territorio, direito de acesso a cargos
publicos, mobilizacdo para frentes reivindicatorias, autonomia financeira com a venda,
valorizagdo de produtos e ensinamentos dos antepassados como: formas de plantio, acdes
organizacionais e praticas artesanais.

A conquista da presidéncia na associacdo garantiu a consolidagdo na participagdo da
mulher negra nas tomadas de decisdo no territorio, o estimulo a busca de informacdes e de
conhecimentos sobre a ancestralidade africana, sobre o direito a terra, a saude, sobre a
necessidade de estudar, sobre o aprendizado em cursos sobre o aproveitamento dos recursos
naturais, no caso, plantas medicinais com a finalidade de garantir alternativa curativa ao
grupo e geragdo de renda para as mulheres.

Sendo assim, apresentar narrativas de uma mulher quilombola estimula o exercicio
pratico e participativo para a transformag¢do individual e coletiva no quilombo pesquisado,
assim como, fomenta agdes em outros quilombos e em outros espagos da negritude que
buscam direitos garantidos constitucionalmente para seus territorios, para a conservacao e

preservacao de praticas e para o empoderamento da mulher negra na sociedade.
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“E no terreiro que as bichas se encontram”: Experiéncias
afrorreligiosas e homoafetivas como identidades subalternas nos

terrenos de Umbanda em Igarpa-Acu/PA

Marlison Souza Moraes !

Resumo: O presente artigo apresenta os resultados da pesquisa realizada em dois terreiros de
Umbanda localizados na cidade de Igarapé-Acu, interior do Estado do Pard, tendo por
objetivo entender o lugar e os sentidos que as homoafetividades e identidades de género
ocupam nessas casas afrorreligiosas. Metodologicamente, utilizo de entrevistas com duas
liderangas afrorreligiosas ¢ homoafetivas dos terreiros visitados, justamente para entender
qual a relagdo que a comunidade de santo estabelece com os sujeitos dissidentes sexuais que
se fazem presentes nesses espacos. Parto especialmente da justificativa de que os terreiros,
segundo a bibliografia sobre o assunto, constituem-se enquanto lugares mais abertos e
receptivos as homossexualidades e demais diversidades sexuais e de género que fogem a
heterenormatividade compulséria. Busco responder de que modo as experiéncias
afrorreligiosas e homoafetivas desses individuos auxiliam na construcdo de suas identidades
enquanto sujeitos subalternos, ligadas diretamente a r(existéncia) do corpo homoafetivo em

contato com a religido afro-brasileira.

Palavras-Chave: Afrorreligiosidade; Experiéncia; Homoafetividade; Identidade; Umbanda.

Introducio

Os terreiros afro-brasileiros, segundo a bibliografia especializada sobre o assunto
(Landes, 1976; Fry, 1982; Birman; 1995), constituem-se enquanto lugares mais abertos e
receptivos as homossexualidades e demais orientacdes sexuais e identidades de género que
fogem a imposicdo da heterenormatividade compulsoéria. Isso porque diferente das outras
religides, a exemplo de uma parte oriunda do catolicismo e do protestantismo, as
manifestagdes afrorreligiosas ndo condenam abertamente a homossexualidade, possuindo,

dessa forma, em suas comunidades, uma auséncia da nog¢do de pecado, constantemente

I Graduado em Historia pela Universidade Federal do Pard. Mestrando em Historia pelo Programa de Pos-
Graduacdo em Histéria Social da Amazdnia pela Universidade Federal do Para. E-mail:
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atrelada a esses grupos através do cristianismo. Foi justamente a partir dessas impressdes que
decidi investigar acerca desse alto indice de homossexuais nas religides afro-brasileiras,
podendo ser encontrados nesses lugares de devogao religiosa tanto como simpatizantes da
religido e até mesmo como pais de santo.

Essa pesquisa nasce das minhas inquietagdes enquanto investigador das sexualidades,
em especial das homoafetividades situadas nos interiores da regido amazonica e da maneira
como elas, historicamente, ajudam a construir a propria historia do lugar o qual estd sendo
estudado (Moraes, 2022). Proponho a reflexdo a ser feita nesse artigo para a importancia de
se estudar sobre as experiéncias sexuais e afrorreligiosas dos sujeitos participantes das
comunidades de terreiro, sobretudo a partir dos relatos de memorias e vivéncias de dois pais
de santos homossexuais, lideres de dois terreiros de Umbanda, visitados por minha pessoa
que estdo localizados na cidade de Igarapé-Agu, interior do Estado do Para.

Ao falar-se em sociabilidade e presenca homoafetiva nos terreiros, pesquisas
anteriores na area da Antropologia e das Ciéncias Sociais ja haviam levantado esse debate
sobre a presenca predominante de homossexuais nos terreiros afro-brasileiros em
contrapartida a outros locais de devogdes religiosas, como o de Ruth Landes na Bahia
(Landes, 1967), o de Peter Fry em Belém (Fry, 1982), o de Patricia Birman no Rio de Janeiro
(Birman, 1995) e o de Milton Santos em S3o Paulo (Santos, 2009). Os trabalhos desses
intelectuais ajudam na compreensdo de que os terreiros afrorreligiosos de Umbanda e
Candomblé de varias regidoes do pais sao espacos mais abertos as homoafetividades e demais
sexualidades dissidentes, que como bem cita Birman (1995) possibilitam que eles fagam
estilo criando géneros dentro da religido.

Ruth Landes (1967) em seu famoso livro “A Cidade das Mulheres”, mais
especificamente no capitulo sobre “Matriarcado cultual e homossexualidade masculina” onde
a antropologa discute sobre o alto indice do niimero de homens gays nos terreiros de
Candomblé na cidade da Bahia, justamente guiados por seus desejos de se ‘“tornarem
mulheres” ao entrarem em contato com a religido. Landes, nesse sentido, afirmou que uma
das razdes para isso ter acontecido corresponderia ao relaxamento dos cultos de tradicao
Nagdé para a entrada de homossexuais passivos, espacos esses que antes eram
majoritariamente de dominagdo feminina, mas que com as modificacdes realizadas nos
cultos, foi possivel a entrada de novos corpos, incluindo os dos sujeitos homoafetivos. Assim,
um dos argumentos centrais de sua obra corresponde a afirmacdo de que esses espagos de

devocao afrorreligiosa ofereciam a esses individuos a possibilidade de ganharem notoriedade,
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isto ¢, influéncia e respeito, conquistas essas que por conta do preconceito, ndo encontrariam
na sociedade situada do lado de fora dos muros dos terreiros.

Ja em 1972, foram a vez do casal de antropdlogos Seth e Ruth Leacock tecerem as
suas analises sobre a presenca de homossexuais masculinos, mulheres travestis e transexuais
nos terreiros de Belém do Para da segunda metade do século XX. De acordo com os relatos
de suas pesquisas acerca das religiosidades afro-brasileiras, os autores sustentaram a ideia de
que em Belém havia uma determinada crencga difundida, tanto dentro como fora da religido
dos batuques no qual os homens que usavam vestimentas rituais e dangavam nas cerimonias
publicas desses cultos eram “efeminados”, ou na maioria dos casos, “homossexuais ativos”.
Em partes, segundo os autores, essa crenga estava disseminada na sociedade belenense da
década de 1970 pelo fato de alguns homens serem de fato homossexuais (Leacock, S. e R.,
1972:104).

Fry (1982) partir de suas constatagdes nos terreiros, percebeu que a presenca desses
sujeitos nos locais em que se realizavam festejos e demais manifestacdes religiosas
constituia-se enquanto algo constante, ndo sendo, portanto algo extraordinario. Percorrendo
alguns desses barracdes, o autor concluiu os homens que se consideravam ou eram
considerados enquanto “homossexuais” e que, portanto, faziam parte da estrutura
organizacional dos terreiros afrorreligiosos da Amazdnia poderiam adquirir um determinado
tipo de prestigio ao assumir o cargo mais elevado dentro da organizagao religiosa dos cultos,
ou seja, o de pai de santo. Assim, o antropologo concordava com os apontamentos feitos por
Landes (1967) acerca da busca por um espago de protagonismo por parte dos homossexuais
ao adentrarem nos terreiros afrorreligiosos.

Utilizando esses autores e autoras como referéncias para a construgdo do trabalho,
percebi a necessidade entdo de avancar nos debates propostos em suas investigagdes e
colocar a perspectiva afro-amazdnica em destaque, especialmente voltada para a
compreensdo do espago que ¢ destinado as homossexualidades nessas comunidades
afrorreligiosas, pensados, dessa forma, enquanto lugares de vivéncias e construgdes de
identidades subalternas. Nesse sentido, esta pesquisa tem como objetivo analisar o lugar e os
sentidos que as homoafetividades e identidades de género ocupam nas casas afrorreligiosas
de Umbanda no municipio de Igarapé-Acgu, localizado na regido do Nordeste paraense,
principalmente a partir da relacdo dos pais de santo com seus filhos (as), simpatizantes,

entidades e demais corpos visiveis e invisiveis presentes nas casas afrorreligiosas visitadas.
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Para isso, como recurso metodolégico para o trato das fontes, foram realizadas
entrevistas com dois lideres afrorreligiosos dos terreiros visitados, Pai Tadeu e Pai Emerson,
mediante a utilizagdo da historia oral no tempo presente e dos didlogos propostos pelo campo
etnografico, justamente para entender a relacdo que a comunidade de terreiro estabelece com
os sujeitos homossexuais participantes do sagrado da religido. Segundo Portelli (2008) a
historia oral ¢, antes de tudo, um trabalho de relagdo e de escuta: a relagdo entre a pessoa
entrevistada e a pessoa que entrevista (didlogo); a relagdo entre o presente sobre o qual se fala
e o passado do qual se fala (memoria) e a relag@o entre o publico e privado. A partir disso, a
histéria oral pode ser encarada, ainda, como a histoéria dos acontecimentos, historia da
memoria e da revisao dos acontecimentos através da memoria (Portelli, 2008:14).

Parto ainda dos usos da etnografia como importante método de produgdo e analise
para relatar os acontecimentos envoltos no seguinte evento, uma vez que, segundo Goldman
(2006) ela pode ser considerada tanto como uma permanente recombinacao dos estudos das
experiéncias humanas a partir de uma experiéncia pessoal (Goldman, 2006) quanto um
cruzamento entre teoria e empiria na constru¢do de saberes diretamente inter-relacionados
(Peirano, 2014). Entendo, portanto, que esse encontro com o campo da etnografia ¢ permeado
por atravessamentos e experiéncias subjetivas (Geertz, 1989) que acaba mobilizando e
produzindo discursos, narrativas e representacdes. Essas experiéncias encontradas em campo,
como bem afirma Le Breton (2016), sdo marcadas pelo despovoamento dos sentidos, isto €,
construidos a partir de novos sabores, odores, musicas, sons ¢ olhares que ressignificam
nossos sentidos ensinando outras formas de relacdo com os outros ¢ a existéncia de outros
mundos igualmente possiveis.

Assim, a problematica a ser respondida ao longo da pesquisa corresponde a de que
maneira as experiéncias afrorreligiosas ¢ homoafetivas empreendidas por esses sujeitos
dentro dos terreiros de Umbanda da cidade de Igarapé-Acu possibilita a construgdo de suas
identidades pensadas enquanto identidades subalternas, ou seja, ligada diretamente a propria
(r)existéncia do corpo homossexual devoto de uma religido de matriz africana. Penso que
esses aspectos identitarios precisam ser pensados como plurais, especialmente a partir dos
apontamentos de Stuart Hall (2006) que define a identidade como sendo algo para além de
um conceito, mas uma experiéncia que nos dias atuais assume um carater, antes de tudo,
voltado para a pluralidade de sentidos.

Dessa forma, uma hipotese a ser levantada acerva dessa investigacdo direciona-se

para o entendimento de que esses corpos homoafetivos carregados com as suas sexualidades,
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subjetividades e histdrias, potencializam os terreiros como territérios de liberdade, do
encontro de diversas identidades e de resisténcia frente aos preconceitos historicamente
destinados a essas populagoes.

A primeira sessdo desse artigo visa descrever as experiéncias aforreligiosas e
homoafetivas de Pai Tadeu o qual constitui-se como a lideranga principal do “Terreiro de
Mina Nag6 Cabocla Mariana e Tapinaré das Matas”, localizado no bairro central de Igarapé-
Acu, sendo um dos principais das redondezas. Além de ser o responsavel por liderar o
terreiro, Pai Tadeu me recebeu de bragos abertos a fim de que pudéssemos conversar sobre as
minhas inteng¢des no interior de seu espaco sagrado. Mediante a conversa que tivemos, a qual
sera trabalhada de forma mais detalhada nesse artigo em forma de entrevista, percebi que
existiam perspectivas interessantes de serem estudadas a partir da sua propria vivéncia como
um sujeito homossexual e lider religioso de uma religido de matriz africana em uma cidade
interiorana.

A segunda sessdo da pesquisa corresponde as entrevistas feitas por minha pessoa ao
segundo terreiro de Umbanda visitado, também situado no municipio de Igarapé-Acu,
denominado de “Terreiro de Mina Nagd Rei Sebastido”, localizado no bairro da
“Samauneira”, periferia da cidade. O zelador de santo da casa chama-se Pai Emerson de
Oxossi e entrei em contato com ele gragas a indicagdo do Pai Tadeu nas conversas que
tivemos em seu terreiro. A experiéncia na casa de Pai Emerson foi totalmente diferente da
obtida na casa de Pai Tadeu, a comecar pela propria localizacdo de seu barracdo, mas que
igualmente me auxiliou na compreensdo do lugar ocupado pelas homossexualidades nesses
diferentes espagos. Pai Emerson, assim como Pai Tadeu, também me recebeu de forma
bastante cordial em seu terreiro, o qual por sua vez também ¢ o mesmo lugar onde reside com
a sua familia.

Desse modo, acabo levantando ainda nessa pesquisa a necessidade de se pensar as
homoafetividades e afrorreligiosidades nos contextos interioranos, isto ¢, das localidades
mais afastadas dos grandes centros e polos urbanos, sobretudo colocando em evidéncia a
trajetoria de dois sacerdotes homossexuais viventes no interior da Amazonia. Fabiano e
Gontijo (2015), ao defenderem as reflexdes envolvendo pesquisas que foquem as suas
reflexdes nas interioridades e nas diversidades sexuais e de género das populagdes que vivem
nesses territorios, afirmam que ¢ necessario pensar os interiores como agentes e produtores
de conhecimento, justamente porque fora das grandes metropoles a vida também acontece, a

historia também acontece.
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A Cidade de Igarapé-Acu, como mostrarei nas sessdes seguintes, possui uma
significativa circulacdo de diversidade sexual, expressdes de género bem como diversidade
racial e os terreiros aforreligiosos de Umbanda sdao espacos onde esses marcadores sociais se
acentuam e convivem entre si, potencializando esses espacos com a presenga dos sujeitos
mediunicos ¢ homoafetivos que também constroem o sagrado da religido, dando novos
significados e representacdes a partir de seus corpos carregados com suas subjetividades,

memorias e diversidades sexuais e de género.

“Eu acho que ndo tem diferenca de me autoidentificar como gay e a questio da
mediunidade”?: Pai Tadeu e sua trajetéria no Terreiro de Mina Nago Cabocla Mariana
e Tapinaré nas Matas

Um dos terreiros visitados durante as pesquisas de campo realizadas foi o Terreiro
de Mina Nagd Cabocla Mariana e Tapinaré das Matas localizado na Rua Macario Felipe
Antonio, bairro do Pau-Cheiroso, parte central da cidade de Igarapé-Acgu. A frente da casa
religiosa esta Weslen Tadeu Alves da Costa 3, homem branco, gay de 33 anos, conhecido pela
comunidade de terreiro que atende por “Pai Tadeu”. O contato estabelecido pela sua pessoa
se deu a conversas feitas juntamente com Victor Rosario, pesquisador da area da antropologia
que realizou sua pesquisa de dissertacdo de mestrado voltada para o terreiro em questdo,
observando o modo como as homossexualidades masculinas se comportavam no espaco
afrorreligioso estudado (Rosério, 2023).

Por meio de alguns e-mails e mensagens trocadas, consegui entrar em contato com
Pai Tadeu e tive a permissdo de além de visitar o seu barracdo, realizar também algumas
entrevistas a fim de saber um pouco mais sobre a sua trajetdria pessoal enquanto guia
espiritual e homossexual. O dia e o horario marcado em que ocorreu a entrevista sucederam-
se em 19 de abril de 2023 as 9h da manha. Pai Tadeu mora no terreiro, que por sua vez
também ¢ a casa onde mora com os avds, ficando o espaco religioso localizado na parte de

tras da residéncia, sendo composto por um corredor situado ao lado da casa de sua familia

2 Frase dita pelo entrevistado no processo de pesquisa de campo.

3 Ao realizar a etapa das entrevistas durante a pesquisa de campo nos terreiros, perguntei ao Pai Tadeu se ele
tinha algum problema com a exposi¢ao e utilizacdo de seu nome verdadeiro na pesquisa, caso contrario usaria
de um nome ficticio para manter sigilo sobre a sua identidade. Como o proprio ndo viu problema, uso na
dissertag@o seu nome original tal qual como registrado em cartorio.



76

que da acesso a uma ampla parte externa localizada no quintal da casa (onde foi realizada a
entrevista), dois banheiros e o local onde ficam o “congd” 4 e as imagens das entidades.

A entrada de sua residéncia, segurada por um portio de ferro, localiza-se um
corredor que direciona os visitantes diretamente para o seu terreiro onde, especialmente em
noites de grandes festejos, ¢ utilizado como ponto de paquera entre o publico homossexual
frequentador da casa afrorreligiosa (Rosario, 2023). Logo quando entrei no templo religioso
de Pai Tadeu, pude perceber que seu terreiro possui uma ampla dimensdo espacial, além de
possuir varias imagens de entidades postas no comodo destinado as cerimonias religiosas do
afro espago sagrado.

O terreiro de Pai Tadeu, local esse considerado como um dos principais espacos afro-
sagrados do municipio de Igarapé-Acu, foi fundado no ano 2010, possuindo licenca propria
para funcionamento mediante a documentacdo emitida pela federagdo. Nesse sentido, a
primeira pergunta feita para o sacerdote correspondeu a como foi o processo de fundagao do
terreiro para que através de suas repostas possamos compreender melhor sobre a histéria do
proprio lugar pesquisado, assim como também possiveis conflitos surgidos, principalmente

no ambito da vizinhanga local com o surgimento do barracao.

Pesquisador: Pai Tadeu, como se deu o processo de fundagao do seu terreiro?

Pai Tadeu: O terreiro foi fundado em 2010, que surgiu mesmo, licenciado pela
federagdo e o nome do terreiro sempre teve né, porque eu sempre idealizei ele. Mas
assim, antes eu trabalhava dentro do meu quarto, mas as demandas foram grandes, o
quarto se tornou pequeno, nesse tempo ndo tinha esse compartimento ai (indicando
o interior do terreiro onde acontecem as cerimdnias). Entdo, s6 tinha de 14, da outra
cozinha pra 14, onde eu atendia as pessoas, que era muita gente e acabou que a
mamde falou pra comprar um terreno pra fazer o terreiro em um outro canto, porque
eles ndo queriam aqui, s6 a minha mae que queria aqui ¢ a mamae disse que nao,
que se eu tinha, o terreno era grande e que eu poderia fazer aqui e foi a maior
polémica por conta que € centralizado né (entrevista realizada em 19/04/2023).

De acordo com o relato de Pai Tadeu descrito acima sobre o processo de fundagao de
sua casa afrorreligiosa, pode-se perceber que o barracao funciona ha mais de 10 anos, sendo o
inicio datado bem antes da estruturacdo do espago que hoje em dia funciona o terreiro, uma
vez que o sacerdote comegou sua carreira atendendo os seus clientes em seu proprio quarto,
na sua casa e na dos avos, e a medida que houve um significativo aumento de demandas para
a utilizacdo do seu trabalho, a necessidade de construir um lugar fixo, com uma maior

estrutura, foi tornando-se inevitavel.

4 Congd ¢ o altar onde ficam as representacdes de santos e entidades cultuadas nos terreiros.
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E interessante pensarmos ainda no fato de que, como o terreiro foi construido
exatamente nos fundos da casa onde também o pai de santo mora com a familia, sendo a
residéncia localizada na parte central da cidade de Igarapé-Acu, houve uma preocupagao
desde o inicio, tanto sua como de sua familia, de possiveis conflitos que poderiam imergir
mediante a forma como os vizinhos e pessoas residentes proximas ao terreiro reagiriam com
a abertura da casa afrorreligiosa de Umbanda. Nesse sentido, perguntei também a Pai Tadeu
se ao longo do processo de abertura de sua casa afrorreligiosa houve algum tipo de conflito

por parte de seus vizinhos.

Pai Tadeu: Eu, gracas a Deus, nunca tive problemas com invasdes, de invadirem
aqui, quebrarem as minhas imagens, mas tive muito problema com a policia mesmo
e as pessoas, elas denunciaram no momento em que estava tendo som alto, ja
chegaram a jogar pedras. Chegou a ter dentincias vindas de terceiras ruas, foi uma
perseguicdo total, entendeu? Eu nunca tive invasdes no meu terreiro, mas dentncias
houve varias, varias e varias. Inclusive, esse terreiro aqui era pra ter quatro janelas,
quatro janeldes porque ¢ muito quente ai dentro, mas o vizinho mandou tampar,
sendo que ndo empatava em nada, mas ele interferiu e disse que era pra fechar.
Entdo, sdo coisas que a gente vé que ser umbandista, ndo ¢ facil. Ser gay ja ndo ¢é
facil, ser umbandista ¢ mega e os dois juntos ¢ bem dificil! O preconceito existiu e
ele ainda existe, entdo assim ndo foi facil ndo, mas gragas a Deus hoje em dia é de
boa (entrevista realizada em 19/04/2023).

Nas palavras de Pai Tadeu, as pessoas contrarias a abertura do seu espaco religioso
nunca interromperam as cerimonias realizadas, nem nunca chegaram a utilizar-se de violéncia
fisica, mas houve casos de difama¢do da imagem de seu terreiro e até mesmo o ato de
“apedrejar” a sua casa, além de comentarios proferidos pelas pessoas, incluindo tentativas de
fechar a sua casa afrorreligiosa. Silva (2015) sustenta a argumentacdo de que havia uma
determinada opinido publica da sociedade belenense da década de 1970, no qual também era
divulgada nos proprios jornais do periodo 3, de que os terreiros afrorreligiosos da regido
constituiam-se enquanto locais de “veados”, “paraibas”, “saboeiras”, “mulheres safadas™ e
“viciados”, vistos nesse sentido como focos de “bagunca” frequentados por pessoas da “baixa
sociedade” (Silva, 2015:55). A autora, desse modo, também contribui para a compreensao de
que havia um duplo estigma posto e criado contra essas pessoas: primeiro aquele destinado a
sua vivéncia, subjetividade e sexualidade (prostitutas, mulheres safadas e veados) e o
segundo por conta do local que frequentavam com o intuito de professar a sua fé e

religiosidade, os proprios terreiros, para poderem escapar do olhar opressor da sociedade e

5Jornal O Liberal, edigdo de terca-feira, 7 de maio de 1974, titulo: Briga de Terreiros, 2° caderno. Pag. 1; Jornal
O Liberal, edicdo de 23 de maio de 1974. Titulo: Macumba, Pagina Policial, p. 3. As duas manchetes do jornal
O Liberal do més de maio de 1974, utilizados pela autora em sua pesquisa, relatam sobre dentncias de brigas
ocorridas em um terreiro afro-brasileiro localizado na periferia de Belém.
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construir redes de sociabilidade e provavelmente de resisténcia em detrimento do poder
reaciondrio local.

O estudo feito pela autora diferencia-se pelo menos em dois momentos da
investigacdo que estd sendo feita aqui nessa pesquisa, pois a temporalidade de onde a
pesquisadora fala difere da escolhida nessa pesquisa, além das duas localidades serem
distintas umas das outras em termos historicos, espaciais € populacionais, posto que uma
localiza-se na periferia da capital paraense e a outra situa-se na parte central de uma cidade
interiorana do Para. Contudo, mesmo havendo essas diferenciacoes em torno das
metodologias de cada pesquisa, ¢ notorio perceber a persisténcia dos preconceitos destinados
aos dissidentes sexuais e pessoas afrorreligiosas, enxergados através da visdo reacionaria da
sociedade, influenciada diretamente pelo cristianismo, como “‘sujeitos marginais” e “guiados
diretamente pelo demonio”, a exemplo do relato de Pai Tadeu e a experiéncia de abertura de
seu espaco afrorreligioso.

E interessante ainda o reconhecimento de sua parte de que “ser gay ja ndo é facil, ser
umbandista ¢ mega e os dois juntos ¢ bem dificil” como entendimento de que o acumulo
desses dois marcadores sociais da diferenca (sexualidade e afrorreligiosidade) torna, por
vezes, a sua vivéncia numa sociedade marcada profundamente pela heterossexualidade
compulsdria e pelo cristianismo, atravessada por dificuldades. Hall (2016), em sua obra sobre
Cultura e Representagdo, discorre que a estereotipagem também pode ser entendida como
uma forma da representagdo da diferenga, reforcando, nesse sentido, o seu carater desigual e
excludente. De acordo com o intelectual, a estereotipagem implanta uma estratégia de cisdo
que divide o normal do inaceitavel para, em seguida, excluir e expelir tudo o que nao cabe. O
que ¢ diferente, simbolicamente falando, através do processo de estereotipagem, fixa os
limites e exclui tudo aquilo que ndo lhe pertence (Hall, 2016:191).

Perguntei ainda a Pai Tadeu como se iniciou a sua trajetoria pessoal enquanto um
sujeito meditnico, quais foram os conflitos surgidos até a tomada de consciéncia do papel
que desempenharia mais a frente e como se deu o processo até a chegada nos dias de hoje
com o seu desempenho na tarefa de ser um lider espiritual afrorreligioso para a sua
comunidade de terreiro, pois apenas mediante as suas memorias pessoais € que essas
respostas poderiam surgir. Pollak (1992) estabelece a memodria como constitutiva de pelo
menos trés critérios para a sua producdo: constituida por pessoas e personagens, por lugares e
por acontecimentos, empiricamente fundados, portanto, em fatos concretos. E interessante

pensarmos ainda que as memorias sdo definidas também como um fendomeno construido,
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tendo esses modos de constru¢do na qualidade de conscientes e inconscientes € o que ela
grava, recalca, exclui e relembra ¢ evidentemente o resultado de um verdadeiro trabalho de
organizacao (Pollak, 1992:5). Ao se inteirar da pergunta feita, Pai Tadeu me respondeu que a
sua iniciacdo se deu aos 7 anos de idade, quando ele ainda era crianga, sendo esse também o
periodo que tivera a sua primeira incorporagao.

Apods perguntar sobre a fundacdo de sua casa afrorreligiosa e de sua trajetoria
pessoal como pai de santo, decidi entdo perguntar para Pai Tadeu acerca da sua sexualidade e
da forma como a sua familia reagiu ao saber que ele se entendia como um individuo
homoafetivo. Tadeu me respondeu entdo que em relacdo a sua familia nunca teve problemas
com a sua sexualidade, pois de acordo com ele todo mundo sabia sobre a sua orientacao
sexual, tendo inclusive apresentado alguns namorados para a sua familia, chegando,
inclusive, a morar com um de seus companheiros na casa de seus avos, onde também

funciona o seu terreiro.

Pai Tadeu: Nao, eu nunca falei abertamente pra mamae, eu nunca cheguei assim e
contei pra ela “ah, eu sou gay”, porque ela sabia o que tinha dentro de casa né, eu
sempre cuidei assim, sempre respeitei até um ponto que nunca cheguei a falar. Eu ja
apresentei meus namorados, ja trouxe meus namorados em casa, um ja até morou
comigo, mas assim eu nunca cheguei com ela e falei que sou gay, nem pro meu pai
porque eu moro com meus avos né, foram eles que me criaram desde pequeno e eu
sempre fui criado assim, dessa forma. E o papai que sempre foi...porque ¢ daquele
velho ditado que “o rosa era de menina e o azul era de menino”, entdo tipo assim o
pai que ¢ mais assim preconceituoso, ¢ mais rigido e a mamae sempre me abragou e
mesmo meu pai, depois de um tempo, ele ja foi muito critico, hoje em dia néo,
entendeu?

Pai Tadeu: Mas no comego foi bem dificil. Por exemplo, falar que eu estava
“namorando com outro homem”, entendeu? Tipo assim, eu sempre falava que eram
amigos, mas relacionado a isso de preconceito eu ndo tive problema algum dentro
de casa em falar que eu era gay, essas coisas assim, nio tive problema algum. As
vezes preconceito tive mais relacionado assim a um tio achar que era “ma
influéncia”, que eram amizades minhas, mesmo sabendo o que a gente sente
(entrevista realizada dia 19/04/2023).

Na assertiva acima, Pai Tadeu revela entdo que ndo tivera problemas por parte de
seus familiares em relacdo a sua homoafetividade, visto que nunca chegou o momento de se
" s e . ) .

assumir” para a sua familia, pelo menos nunca houve a necessidade, pois sempre deixou
explicito a todos as pessoas de seu convivio a sua sexualidade. Como sempre foi criado pela
mae e pelos avods, igualmente da parte dele ndo existiu a necessidade de conversar com seu
pai acerca de seus namorados, especialmente por segundo ele “o pai ser sempre mais
preconceituoso, rigido” ao tomar conhecimento da sexualidade do (a) filho (a) quando esta ¢

uma orientacdo ndo heterossexual. Apesar disso, encara a relacdo com ele como “tranquila”,
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reconhecendo ter passado por alguns episddios de preconceito apenas quando seus tios
criticaram as suas amizades, por acharem que elas se constituiam de “ma influéncia” para ele.

Contudo, pode-se perceber nas entrelinhas de seu relato que ao mesmo tempo em
que Pai Tadeu se apresente enquanto um lider abertamente homossexual, houve por parte de
sua familia uma determinada resisténcia em relagcdo a sua orientacdo sexual, uma vez que ele
nunca teve abertura para conversar com eles a respeito dessa parte de sua vida, sempre tendo
cuidado ao abordar o assunto entre eles. Ao fim dessas nossas primeiras conversas, quis saber
a forma como Pai Tadeu se enxergava, no intuito de saber como ele compreendia o papel dele

enquanto um pai de santo homossexual e como ele enxergava isso para a sua vida.

Pai Tadeu: Eu acho que ndo tem diferenca, né, porque foi uma coisa assim que as
duas eu ja nasci, mas veio uma de cada vez, né, tipo assim de me autoidentificar
“gay” ¢ logo em seguida a questdo de eu ter a mediunidade e eu acho que ndo tem
diferenca. Eu me sinto muito bem, eu como pessoa, me sinto bem, porque as duas
coisas eu nasci né, entdo assim eu me auto... me sou, me sinto feliz por isso e por
ser ainda mega... porque a gente acaba mostrando pra sociedade que ndo tem
diferenca, pros preconceituosos, que a gente se sente feliz daquela forma, de fazer o
axé, entendeu? De eu ser eu, como gay, como ser humano e ser feliz (entrevista
realizada em 19/04/2024).

De acordo com a sua resposta, Pai Tadeu nao vé diferenca no fato de se apresentar
enquanto um guia espiritual afrorreligioso e homossexual, pois “as duas eu ja nasci, mas veio
uma de cada vez” ao se referir primeiro a sua autoidenficagdo como homossexual e
posteriormente ao seu reconhecimento no que diz respeito a sua mediunidade. Dessa forma,
interpreto essa sua fala como duas identidades que Pai Tadeu acaba assumindo para si, aquela
voltada para a sua sexualidade e outra para o seu ambito espiritual, mesmo nao havendo
diferenga perante a sua parte na forma como se apresenta para a sua comunidade de terreiro,
Pai Tadeu também confirma que ha, portanto, dois aspectos identitarios vividos por sua
pessoa ao longo de sua trajetoria pessoal.

Utilizo para debate o proprio conceito de “identidade cultural” formulado por Stuart
Hall (Hall, 2006), que define a identidade como sendo algo para além de um conceito, mas
uma experiéncia que nos dias atuais assume um carater, antes de tudo, voltado para a
pluralidade. Para falar-se de identidade cultural nesse artigo, precisa-se esclarecer que esta ¢
entendida aqui a partir do debate formulado por Hall que das trés concepcdes que se
apresentam em sua obra, destaca-se a de sujeito pds-moderno onde as identidades sdo
percebidas como celebracdes moveis definidas historicamente e ndo biologicamente. No

mundo contemporaneo, o sujeito pés-moderno encontra-se desprovido de uma identidade

permanente, justamente por isso que de acordo com Hall (2006) ¢ impossivel pensar em
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“identidade” como um conceito fechado em si mesmo, pois dentro de cada individuo podem
coexistir identidades muitas vezes contraditorias, que nos pressionam em diversas dire¢des ao
ponto de nossas identificacdes estarem constantemente em mudanca. A identidade, dessa
forma, tornou-se uma “festa movel”, ela ¢ mutavel, cambiante e telefonica (Santos, 2007).

Assim, pude perceber ao longo das entrevistas com Pai Tadeu que a forma como o
sacerdote vive a sua sexualidade reflete diretamente na propria maneira como ele guia a sua
casa afrorreligiosa, uma vez que ao perguntar se em seu terreiro havia a presenca de
homossexuais e se ele considerava o seu espago como acolhedor para os dissidentes sexuais,
a sua réplica direcionou-se para o papel fundamental que os terreiros possuem em abordar
temas relacionados a homossexualidade, respeito e preconceitos, incluindo o terreiro de Mina
Nag6 Cabocla Mariana e Tapinaré das Matas.

Entretanto, nem todos constituem-se enquanto abertos a abordagem desses assuntos,
uma vez que alguns, de acordo com Pai Tadeu “se fecham para o conhecimento”, dificultando
a entrada de temas que auxiliem os filhos e filhas de santo no entendimento da sua propria
vivéncia e identidade. E justamente levantando essas consideragdes que inicio a segunda
sessdo desse artigo mostrando a experiéncia homoafetiva e afrorreligiosa de outro lider

espiritual de Igarapé-Acu.

“Os homossexuais enfeitam muito o pavao” ¢: Trajetorias de Pai Emerson no Terreiro
de Mina Nag6 Sao Sebastido

O segundo terreiro visitado para o desenvolvimento desse artigo denomina-se de
terreiro de Mina Nagd Sdo Sebastido, localizado no Bairro da “Samaumeira”, periferia de
Igarapé-Acu. A frente da casa religiosa estd Pai Emerson de Ox6ssi, homem branco, gay, de
23 anos 7. Entrei em contato com Pai Emerson via aplicativo de mensagem, tendo conseguido
seu contato através de Pai Tadeu na ultima conversa que tivemos, que foi também o dia que o
entrevistei no seu terreiro. Cheguei a sua casa um pouco antes das 8h e ele me recebeu com
muita cordialidade, me levando para a parte detras da casa onde funcionava o terreiro e foi la
que, sentados eu nunca cadeira de plastico e ele na cadeira que geralmente sentava ao estar
com entidades arriadas em seu corpo, comegamos a entrevista. Nesse sentido, ao abrir a

porta de seu terreiro para um pesquisador desconhecido, Pai Emerson permitiu a abertura

6 Frase dita pelo proprio entrevistado ao longo da realizagio das entrevistas.

7 Assim como Pai Tadeu, Pai Emerson de Oxossi nio identificou problemas com a utilizacdo de seu nome
verdadeiro no trabalho, por isso decidi usar seu nome original, tal qual o de batismo, ao se referir a sua pessoa.
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para que a historicidade da sua experiéncia pessoal fosse compartilhada através da oralidade
oriunda de suas memorias afetivas.

Ao adentrar seu espacgo afrorreligioso tive uma experiéncia diferente daquela de
outrora quando visitei o terreiro de Pai Tadeu e pude perceber que, mesmo os dois terreiros
sendo de Mina Nagd, ambos possuiam especificidades diferentes e Unicas que construiam
aquele lugar como distintos entre si. Se no terreiro de Pai Tadeu as imagens fisicas das
entidades predominavam, no Terreiro de Mina Nago Rei Sebastido sdo as pinturas que se
sobressaem ao adentrar-se no espaco afrorreligioso.

Pai Emerson de Oxossi, assim como Pai Tadeu, também reside no local onde esta
localizado seu proprio terreiro, vivendo com sua mae, seu padrasto e sua sobrinha, filha de
sua irma mais velha. O seu terreiro fica localizado na parte externa atrds de sua casa, situado
entre a cozinha da residéncia e o quintal. Nele tém-se algumas pinturas de entidades nas
paredes (feitas por uma de suas filhas de santo) representadas pelas imagens 6 de Cabocla
Mariana e 7 de Cabocla Herondina, a cadeira onde senta para atender seus clientes quando
estd com as entidades arriadas 8 em seu corpo (representada na imagem 8), algumas imagens
de santos e entidades, seu congd e algumas vestimentas usadas nas cerimOnias em seu
terreiro, esses dois ultimos retratados nas imagens 8 ¢ 9 respectivamente.

Figura 1: Pintura de Cabocla Mariana

Fonte: do autor (2023)

8 “Arriar”, “descer ou “atuar” de acordo com as comunidades de terreiro correspondem as formas de se referir
ao processo de incorporacdo das entidades nos corpos dos sujeitos mediunicos. Essas denominagdes podem se
apresentar de maneira diferenciada de acordo com as regides, mas geralmente possuem o mesmo significado.



Revista de Estudos e Investigacdes Antropoldgicas
Vol. 10, n.1 (2023)

Figura 2: Pintura de Cabocla Herondina

.o

Fonte: do autor (2023)

Ao indagar Pai Emerson sobre a sua trajetdria enquanto uma pessoa medilnica ele me
informou que a sua iniciagdo deu-se a partir dos 09 anos de idade, sendo essa a época em que
também comegou a frequentar a Umbanda, influenciado pela sua mae, aquela época ja
participante da religido. Pai Emerson entrou em contato com o sagrado afrorreligioso na casa
de “pai Cléberson®”, quem o iniciou na sua caminhada no santo, mudando-se para a Mina aos
15 anos de idade, realizando a sua feitura em 2018 com Pai Oxossi tornando-se, enfim,

sacerdote de santo.

9 Nome ficticio para proteger a identidade da pessoa citada.



Figura 3: Cadeira usada por Pai Emerson

Fonte: do autor (2023)

Figura 4: Congé com imagens de entidades

T m’ ¢
o7\ )

Fonte: do autor (2023)
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Figura 5: Chapéus e guias!0 usados pelas entidades

Fonte: Do autor (2023)

De acordo com o sacerdote, a fundacdao de seu terreiro deu-se através de sua mae,
uma vez que segundo o seu relato, ja trabalhava com o oficio de “rezar” em criangas e de
“empinar o maracd” 1. Tem-se, nesse sentido, que a existéncia de sua casa afrorreligiosa deu-
se, em grande medida, por meio dos trabalhos efetivados pela sua mae anteriormente na
mesma localidade na qual hoje ele atende seus clientes e guia a sua comunidade de terreiro.
Segundo Pacheco (2013) no universo das benze¢des contra o quebranto e o mau olhado ¢
comum encontrar a procedéncia de saberes oriundos de geragdes familiares passadas, “vem
dos avds que transmitem para os filhos e destes para os netos, geralmente escolhendo alguns

membros para que essa tradicdo ndo se perca” (Pacheco, 2013:483).

Pesquisador: Pai Emerson, como foi o processo de fundagéo aqui do terreiro?

Pai Emerson: Na verdade, ele sempre teve aqui. Quando eu me meti na Umbanda,
ja tava, ja tinha um local, mas era outra casa aqui no quintal onde ta esse barracido
(indicando uma constru¢do, ao que parece uma antiga casa, no quintal) que vai ser
terminado esse ano, se Deus quiser. E era uma casinha onde a minha mae trabalhava
empinando maracd, na Umbanda. E foi acho que em 2008 que ja existia isso,

10 “Guia” é o nome usado nas religides afro-brasileiras para se referir aos colares usados pelos médiuns durante
as sessOes e giras nos terreiros e templos afro-religiosos, variando de cor de acordo com a linha na qual o
espirito atua.

EERNNT3 EEINNT3 A%

11 A “maraca”, “maracd”, “bapo”, “maracaxa” ou “xuaté” ¢ um idiofone de agitamento, constituido por uma
bola, que pode ser de cartdo, plastico ou cabaga, contendo sementes secas, graos, arroz ou areia grossa, € uma
pega. Dependendo dos materiais usados, podem produzir sons como o de lixar ou o de arranhar, quando tocadas.
Esse instrumento ¢ de origem indigena, mas pode ser encontrado também em alguns tempos afro-brasileiros.
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quando eu me entendi por gente ela ja tinha o canto dela de rezar crianga, de
empinar o maraca, mas foi em 2008 que ela fez uma casinha pra poder trabalhar, pra
poder atender o povo, sabe? (entrevista realizada em 01/05/2023).

Assim, a trajetoria de Pai Emerson se iniciou desde cedo, influenciada diretamente
pela sua mae, fazendo com que seu terreiro possua uma carga significativa de memoria
afetiva construida através do seu crescimento com o sagrado da religido. Ao longo do
processo de entrevistas, pude perceber com as repostas dadas a minha pessoa, que o sacerdote
carrega consigo muitas herangas de sua criagdo, tanto por parte de sua mae bioldgica, quanto
de sua mae de santo, refletindo na propria maneira como guia a sua casa afrorreligiosa.

De acordo com Silva (2005) a constru¢ao da nogao de pessoa nas religides de matriz
africana admite um “Eu” ao qual se agregam as demais divindades (Orixéas, Erés!2, Caboclos,
etc.) em forma de enredo de santo. A pessoa, nesse sentido, ¢ vista como uma agregacao
mitica que pode englobar variadas modalidades de culto (Silva, 2005:156). Inclui-se ainda,
nesse processo, os rituais de iniciacdo, bem como as obrigacdes a serem feitas duram entre
trés a sete anos e visam formar a pessoa dentro da religido. A partir de sete anos de iniciada, a
pessoa se torna apta a desenvolver seu papel enquanto sacerdote, mesmo que ainda tenha que
continuar realizando obrigacdes!3 periodicamente. A construgdo dessa concep¢ao de pessoa,
portanto, ¢ concebida através de uma fragmentacdo do sujeito onde todos os esforgos
direcionam-se para fundi-la numa grande unidade que ¢ o Ax¢ (Goldman, 1985:46).

Continuando nossa conversa, perguntei a Emerson se houve algum tipo de conflito
com a abertura de seu terreiro, principalmente por parte da vizinhanga local, uma vez que
como ja mostrado nos relatos de Pai Tadeu, a abertura de um terreiro afrorreligioso pode ser
permeada por descordos e hostilidades empreendidas por pessoas proximas aos terreiros que
enxergam na religido afro-brasileira um lugar onde “o diabo faz morada”.

Esses apontamentos se aproximam do postulado por Flor do Nascimento (2017) o
qual enxerga que a violéncia destinada as religides de matrizes africanas no Brasil se
configuram tanto pela exotizagdo e demonizagdo, quanto pelo racismo, justamente por serem
religides constituidas por pessoas negras e formadas por elementos africanos e indigenas,
onde tudo o que ¢ marcado racialmente continua sendo perseguido, inclusive pelo Estado
(Pereira, 2018:9). Respondendo a esse questionamento, Emerson me informou que no

comego ndo tivera problemas algum com o levantamento de seu barracdo, sendo o Unico

12 Erés sdo espiritos de criangas que se manifestam nos terreiros mediante o processo de incorporacio.

13 Obrigagdo é o termo utilizado pela comunidade de santo para se referir 4 trajetoria de crescimento dentro da
religido dos filhos e filhas de santo. Como o nome ja diz, esse processo ¢ caraterizado por obrigagdes a serem
feitas até o momento onde eles estdo aptos a desenvolver seus papéis enquanto mentores religiosos.
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conflito surgido quando um de seus vizinhos decidiu realizar uma cerimoénia de culto

evangélico no mesmo momento em que ele estava batendo o seu tambor.

Pai Emerson: Aqui ndo teve nenhum conflito. O tnico problema que teve...porque
eu nao falo com meus vizinhos né na verdade, eu ndo tenho nada contra eles é mais
porque eu ndo saio de casa e quando eu saio é pra longe, entdo ninguém tem nada a
ver com a minha vida. Esses tempos agora eu vim tocar na minha casa e eu pedi pra
minha méie avisar a minha vizinha ai da frente que ia ter toque, porque como cla
tem crianga nova...ndo precisava eu ta avisando, sabe? Eu tenho licenga, sou
licenciado com tudo e eu ndo precisava ta avisando, mas eu quis avisar, pela crianga
né. Ai ela falou “td bom”, eu falei o horario direitinho ai quando foi no mesmo
horario chegou um monte de gente evangélica pra fazer um culto ai na frente de
casa. E eu comecgando aqui a macumbea, ela pra 14... mas foi o auge nesse dia, sabe?
Mas foi s6 esse problema mesmo que aconteceu. O pessoal tem medo de mim, na
verdade, nessa rua aqui.

Pai Emerson: Porque assim, a maioria das pessoas tem medo de macumbeiro, tem
uns que respeitam, mas tipo o “respeitar” de algumas pessoas ¢ medo e tem
macumbeiro, pais de santo, que toma isso e se engrandece e eu na verdade fico
preocupado, entendeu? Eu sou muito preocupado porque eles ndo me conhecem
direito e se eles me conhecessem ndo ia ter o porqué desse medo né, deles abrirem a

boca e deles falarem alguma coisa ali e de ficar com medo de eu saber porque eu
nao faco nada assim pra eles (entrevista realizada em 01/05/2023).

Gostaria, nesse sentido, de refletir sobre essa situacdo de “medo” por parte da
vizinhang¢a do terreiro de Pai Emerson e da sua propria figura enquanto um mentor espiritual
afrorreligioso. E interessante analisarmos que Pai Emerson mantém a comunidade de terreiro
da qual faz parte isolada das outras casas da rua, ndo porque essa foi uma atitude tomada
através de sua pessoa, mas sim porque aconteceu sem o seu controle e consentimento. Nas
palavras do sacerdote “o respeitar de algumas pessoas ¢ medo” ao se referir acerca da relagao
que mantém com as pessoas da vizinhanca que preferem manter uma postura de distancia por
receio de “alguma coisa acontecer”, pois “a maioria das pessoas tem medo de macumbeiro”,
de acordo com o imaginario preconceituoso criado pelo cristianismo dos terreiros como
lugares “ndo confidveis”, “templos de energia ruim”.

Filho (2015) chama a aten¢do para o fato de que, em alguns contextos, a propria
igreja protestante, como a IURD!4 estudada pelo autor na comunidade onde realizou as suas
investigagdes, contribui, através do discurso proferido nos cultos evangélicos para a
sociedade local, para a visao das homossexualidades como “pecado” ou ‘“abominagdo” que
possuem influéncias diretamente ligadas ao ‘“demoniaco” e a “macumbaria” (Filho,

2015:159).

14 A sigla “TURD” corresponde a Igreja Universal do Reino de Deus, uma das principais instituigdes evangélicas
do pais.
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Segundo Fry (1982) existe uma associagdo entre os dois tipos de exclusdao
envolvendo os sacerdotes de santo que se identificam como homossexuais e que dirigem uma
casa afrorreligiosa: uma exclusdo sexual e outra de cunho religioso, razao pela qual seriam os
homossexuais colocados na periferia moral da sociedade como categorias desviantes cuja
categorizagdo seria a base do poder magico exercido pelos pais de santo homossexuais
(Andrade, 2016). Para o intelectual, o pai de santo “bicha” condensa na sua pessoa dois
papéis marginais em relacdo a sociedade em sentido amplo, ele ¢ por um lado um desviante
sexual, possuindo nesse sentido uma sexualidade divergente da estabelecida pelo padrio
heteronormativo nas sociedades e por outro lado um desviante marginal dedicando-se a uma
religido que historicamente também ¢ considerada como marginal, como ¢ caso das religides
de matrizes africanas (Fry, 1982).

Além disso, de acordo com Bhabha (1998) o esteredtipo e a discriminagdo criados
no colonialismo contra o sujeito colonial ndo representam o estabelecimento de uma falsa
imagem que se torna bode expiratorio de praticas discriminatdrias. Mas sim, algo muito mais
ambivalente de projecdo e introje¢do, estratégias tanto metaforicas e metonimicas,
deslocamento, sobredertemina¢do, culpa, agressividade e o mascaramento de cisdes de
saberes oficiais e fantasmagodricos para construir as posicionalidades e oposicionalidades do
discurso racista (Bhabha, 1998:125). Nesse sentido, tanto Pai Tadeu como Pai Emerson
podem ser compreendidos, como sujeitos subalternos em seus respectivos contextos e
vivéncias, uma vez que como guias espirituais € homossexuais, estabelecem em seus terreiros
redes de apoio destinado a sujeitos que igualmente sao considerados como “marginais” pelo
olhar reacionario da populagao local.

Contudo, ¢ interessante analisar ainda que por parte de Pai Emerson, essa situagdo
seria outra, uma vez que segundo a sua fala “se eles me conhecessem ndo teria o porqué
desse medo” se referindo ao fato de que se seus vizinhos fossem pessoas mais abertas a
conhecer sua pessoa, seu terreiro e o trabalho que desempenha para a sua comunidade, nao
haveria motivos para esse clima de medo e distanciamento por parte deles. Mesmo assim, ele
acaba estabelecendo também uma postura de distanciamento com o intuito de nado ter
problemas e conflitos que possam prejudicar o seu templo religioso, como ja tivera uma vez
com uma de suas vizinhas. Assim, também perguntei a ele qual a sua opinido acerca de ser
um pai de santo homossexual e como ele enxergava isso em sua vida através do papel que

desempenhava em seu terreiro.
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Pai Emerson: Nao sei nem te explicar sobre isso porque nds fazemos tantos papeis
dentro da umbanda, né? De acolher as pessoas, do pobre ao rico, da puta a pessoa
da igreja, eu sempre falo isso, eu acho que o pai de santo ele desenvolve varios
papéis, noés somos advogados, nds somos delegados, porque o povo vem tudo aqui
pra resolver tudo aqui, entendeu? Entdo eu acho que nao tem aquela... s6 aquilo “ah
eu tenho esse papel, eu me enxergo assim”, eu me enxergo como se fosse um
advogado do povo, o juiz do povo que da a ultima martelada, o médico do povo, ¢é
isso (entrevista realizada em 01/05/2023).

Através de seu relato, pode-se perceber que Pai Emerson possui uma imagem de si
mesmo enquanto um sujeito que acaba desempenhando varios papéis ao mesmo tempo, de
acolhimento dos mais pobres aos mais providos de dinheiro “da puta a pessoa da igreja”,
considerando ainda ser o “advogado”, o “delegado” e até mesmo o “médico” do povo, sendo
“aquele que da a ultima martelada”, ndo enxergando diferencga no fato de ser um pai de santo
homossexual para as pessoas que atende e muito menos fazendo distingdo das pessoas que
por ventura atende em seu templo religioso. Tem-se com isso o entendimento de que dentro
do terreiro e na relagdo com o sagrado, o tratamento de Pai Emerson dado as pessoas sdo
iguais, mesmo que carreguem consigo marcadores de diferenciagdo social como género, raca
e classe.

Ao perguntar sobre a sua trajetoria homoafetiva ¢ o modo como a sua familia
recebeu a noticia de sua orientacdo sexual, Pai Emerson me dissera ndo ter passado por
nenhum tipo de conflito envolvendo discriminagdao e preconceito contra a sua vivéncia e
identidade sexual, sendo aceito por todo mundo da sua familia e encarando o convivio com
eles como “tranquila em relagdo a isso”. Porém, ao conversamos sobre as suas memorias em
torno de sua inicia¢do na religido, perguntei ao guia espiritual se ele achava que os terreiros
eram espagos seguros € acolhedores para os homossexuais e se ele, enquanto sujeito
meditnico e homossexual, ja sofrera algum tipo de preconceito dentro do terreiro por conta
da sua sexualidade e ele relatou que no terreiro de sua mae de santo presenciou algumas

situagdes envolvendo discriminagdes com seus amigos de santo.

Pesquisador: Emerson, tu acha que o terreiro ele ¢ um espago acolhedor pros
homossexuais?

Pai Emerson: Alguns, sim. Porque eu ja frequentei terreiro que a propria mae de
santo era preconceituosa, entendeu? Entdo tinha que ser tudo na base dela, como ela
falava né “do portdo da minha casa pra dentro, do barracdo, eu quero vocés homens,
de 1a pra fora vocés podem fazer o que vocés quiserem, usar saia, usar salto, o que
vocés quiserem”, a gente chegava 14 e ela falava, né? Entdo isso, querendo ou nao é
um...ela era homofobica, né? Uma pessoa assim, preconceituosa e¢ depois disso
vieram acontecendo algumas coisas no barracdo dela que foi quando eu sai de 14 por
conta dessas coisas, porque tinha muita gente assim sapatona, assim lésbica né, que
também acabaram deixando ela por conta disso. Entdo por isso que eu falo que nem
todos sdo, varios terreiros que eu frequento, de amigos meus velhos, eles ndo
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gostam, sabe? Eles ndo gostam, eles ndo se sentem bem, eles falam que “os
homossexuais enfeitam muito o pavdo”, entendeu?

Pai Emerson: Tem um amigo meu, 14 de Curuga!s, um pai de santo 14 de Curuca,
que ¢ muito conhecido, o seu Roberto 16, ele fala que “os bandeira virada enfeitam
muito o pavdo hoje em dia dentro da religido”. “Ah que entidade faz isso, a
entidade faz aquilo e sdo eles que querem fazer isso € ndo tem coragem e coloca a
entidade na frente”. E isso o que eles falam, é isso o que eles pensam o que muita
das vezes também ¢ verdade né? Mas tem gente que tem preconceito, e eles t€m
preconceito, eu acho que deve ser porque eles sdo daquele povo antigo e tem todo
aquele negocio de ser rigido dentro de algumas coisas, deve ser por isso (entrevista
realizada em 01/05/2023).

De acordo com a narrativa do sacerdote € possivel perceber que ao longo de sua
iniciagdo afro-religiosa existiram episddios em que ele, de forma indireta, presenciou seus
semelhantes, amigos e amigas da religido, sofrerem discriminagdes sexuais dentro do proprio
terreiro onde participavam das cerimonias, rituais e da convivéncia com o sagrado. E
interessante percebemos que as investidas contra os sujeitos homoafetivos em seu relato se
deram por parte da mae de santo da casa, principalmente por ndo aceitar a utilizagdo por parte
dos sujeitos de determinadas vestimentas caracterizadas como “femininas”. Uma vez que,
segundo ela, “do portao da minha casa pra dentro, do barracdo, eu quero vocés homens, de 14
para fora vocés podem fazer o que vocés quiserem, usar saia, usar salto, o que vocés
quiserem”. Nesse sentido, pode-se perceber que mesmo os terreiros sendo reconhecidos como
lugares mais abertos e receptivos as homossexualidades e demais sexualidades, ha por parte
de alguns sujeitos de dentro da religido, um determinado tipo de resisténcia em relacdo a
forma como os homossexuais expressam a sua sexualidade e subjetividades.

Como apontado por Santos (2007) em alguns casos, os lideres afrorreligiosos,
homossexuais ou nao, impde certas regras em suas respectivas comunidades religiosas e,
dependendo da interpretacdo, pode parecer paradoxal, pois sdo medidas que visam “coibir a
fexacdo (gestos, posturas, ou atitudes consideradas femininas) retardando ou até mesmo
evitando a filiacdo de homossexuais nos terreiros” (Santos, 2007:24). Isso fica claro a partir
do proprio relato dado por Pai Emerson e especialmente através da atitude de sua mae de
santo que através de sua proibi¢do, acabou afastando ndo somente o sacerdote, na época
ainda filho de santo, mas assim como outras pessoas do terreiro por conta atitudes
consideradas como homofobicas.

Desse modo, cabe a reflexdo aqui de que os terreiros ndo se constituem enquanto
lugares apartados do mundo, visto que em alguns casos podemos encontrar também situagoes

onde imperam desigualdades e preconceitos da sociedade, justamente por serem lugares

15 Curuga ¢ um municipio localizado na parte Nordeste do Estado do Paré na microrregido do Salgado.

16 Nome ficticio usado para poder guardar a verdadeira identidade da pessoa citada.



Revista de Estudos e Investigacbes Antropoldgicas
Vol. 10, n.1 (2023)

sociais mantidos e frequentados por sujeitos que sdo constantemente atravessados por essas
problematicas ao longo de suas construgdes historicas e sociais enquanto individuos, as
reproduzindo na comunidade de terreiro de qual fazem parte.

O que quero exemplificar com isso € que, mesmo que 0s terreiros sejam espagos
onde exista uma maior aceitagdo e acolhimento de dissidentes sexuais, ao contrario de outras
manifestagdes religiosas que possuem claramente um discurso violento e preconceituoso
contra os LGBT+, ¢ possivel encontrar alguns casos envolvendo discriminagdes sexuais
dentro dos proprios templos afrorreligiosos a exemplo de discursos encontrados na fala do
guia espiritual entrevistado como “os homossexuais enfeitam muito o pavao” ou “os bandeira
virada enfeitam muito o pavao dentro da religido” para se referir a presenga de homossexuais
e demais dissidentes no dia a dia do sagrado afro-brasileiro. Ou seja, o fato das religides de
matrizes africanas serem reconhecidas por ndo difundirem uma apologia a homofobia e
existéncia de outras diversidades sexuais e género ndo faz com que esses territorios de
devogao afro-sagrada sejam livres de preconceitos de género.

Percebe-se, portanto, que as experiéncias vivenciadas por Pai Emerson ao longo de
sua trajetoria como sacerdote de santo foram diferentes daquelas relatadas por Pai Tadeu o
que mostra uma pluralidade de abordagens e formas de se habitar nos terreiros aforreligiosos,
especialmente levando em consideracdo o lugar e os sentidos que as homossexualidades e

demais identidades sexuais e de género ocupam nesses lugares.

Consideracoes Finais

Ao realizar as minhas pesquisas no terreiro de Pai Tadeu e Pai Emerson de Oxossi,
pude perceber que as casas afrorreligiosas que dirigem compde-se enquanto um lugar onde a
presenga de homossexuais constitui-se como frequente. Isso porque, por ambos serem
sujeitos abertamente homossexuais, a maneira como escolhem chefiar o seu terreiro contribui
para que esse espago seja construido, para além das devogoes religiosas, como um lugar mais
seguro e acolhedor para esses individuos, ndo sendo algo unanime entre outros terreiros que
outrora frequentaram.

A partir das narrativas compartilhadas mediante os momentos de entrevista em seus
barracdes, os lideres aforreligiosos deixam bem claro o papel importante como catalisador de
mudanga que a religido teve em suas vidas, especialmente na constru¢do da sua nogdo de
pessoa dentro do sagrado afrorreligioso (Goldman, 1985), reconhecendo com isso que as suas

experiéncias afrorreligiosas ¢ as homoafetivas foram as principais for¢as motrizes para tal
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entendimento de si dentro da manifestacdo religiosa de qual fazem parte. Mesmo que Pai
Tadeu e Pai Emerson por vezes, tenham passado por momentos em que tiveram as suas
vivéncias e existéncias violadas por parte da sociedade de fora, muito por conta dos estigmas
em relagdo as suas sexualidades e seus papéis enquanto lideres religiosos € justamente dentro
de sua casa sagrada em que eles ocupam um lugar de destaque, especialmente para a
comunidade de terreiro que atendem e de qual também fazem parte.

Em outras palavras, o que quero deixar claro aqui com esse trabalho ¢ que os terreiros
afro-brasileiros também podem e devem ser pensados como territorios de liberdade, isto €,
lugares onde os sujeitos subalternos possam falar (Spivak, 2010) e expressar as suas
identidades e sexualidades sem o receio do olhar repressor de uma parcela conservadora da
sociedade. As experiéncias de Pai Tadeu e de Pai Emerson ¢ o cotidiano em seus templos
religiosos nos ajudam a perceber essas questoes € do quanto elas sao imprescindiveis para a
constru¢do de uma historiografia que fale sobre as religiosidades afro-brasileiras e as
diversidades sexuais presentes nos interiores da Amazonia.

Desse modo, as experiéncias construidas por essa populagdo afrorreligiosa e
homoafetiva auxilia na propria constru¢do de suas identidades homoafetivas ligadas a
resisténcia de seus corpos e afetividades ao entrarem em contato com a religido, assim como
também a tudo o que ela representa. Nos terreiros que visitei pude perceber que o sagrado da
religido so6 existe porque ele ¢ construido juntamente com as identidades homoafetivas
representadas pelos corpos, subjetividades, historias e sexualidades dos sujeitos meditnicos,
apresentados na pesquisa através das trajetorias dos dois lideres religiosos entrevistados.
Assim, encaro que esses individuos podem ser pensados também, junto com as entidades do
pantedo umbandista, como as principais formas de personificacdo do sagrado religioso nos
terreiros (Rosario, 2023), pois ¢ através das suas matérias corporais que eles acabam
construindo as dinamicas possiveis de serem encontradas nesses espacos, sempre carregando

consigo suas diversidades e identidades sexuais.
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A identidade negra-amazonida e a imagem de Zélia Amador De

Deus: Os olhares de artistas negras/os sobre a herdeira de Ananse

Emerson Silva Caldas !

Resumo: Este artigo busca reunir producdes de artistas negras/os paraenses que dialogam
com a imagem de Z¢lia Amador, professora emérita da UFPA, atriz, antropdloga e ativista do
Movimento Negro. Com o intuito, de refletir como as agdes politicas protagonizadas por ela
se relacionam com a afirmagdo da identidade negra na AmazoOnia paraense através das
produgdes de Ceci Bandeira, Antdénio Ricardo (Katulesi), Moyo Monifa e Mandy Barros,
assim como a producdo artistica feita pelo proprio autor deste artigo. As principais
referéncias tedricas e metodologicas deste trabalho estao fundamentadas na relagdo entre Arte
e Antropologia, a partir das proposi¢cdes do antropologo Hélio Menezes (2015) e da artista
Rosana Paulino (2011). Tal qual, as epistemologias negras de Zélia Amador (2008), bell
hooks (2019), Angela Davis (2018), Nilma Gomes (2017), Beatriz Nascimento (1985) e
Gabriela Monteiro (2019).

Palavras-chave: Zélia Amador de Deus; Artistas negras/os; Identidade; Representacao;

AmazoOnia negra.

Abrindo caminhos

Quando o socidlogo jamaicano, Stuart Hall (1996), escreveu que a identidade cultural
criada pela diaspora negra ao redor do mundo deve ser escavada. Ele faz um chamado, para
nos, pesquisadoras/es negras/os da didspora africana nas Américas, manifestando a urgéncia
de pesquisas que busquem refletir sobre a movimentagdo das populacdes negras ao redor do
mundo. Este desafio, j4 vem sendo feito por muitas/os pesquisadoras/es em suas

investigacdes, sejam elas no campo da Antropologia, Sociologia, Histéria, Museologia,

I Mestrando no PPGArtes - UFPA. Cientista Social - UEPA, pesquisa na 4rea de Arte e Antropologia. Integrante
do Coletivo Ilustra Pretice, do Centro de Estudos e Defesa do Negro do Para (CEDENPA), e da Sala Arthur
Leandro Tata Kinamboji de Ensino, Arte e Cultura Afro-Amazodnica da Faculdade de Artes Visuais - UFPA.
Email: emerson.caldas@jica.ufpa.br.
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Matematica, Biologia, Artes e etc. Os mundos e as tecnologias de sobrevivéncia criadas e
elaboradas por africanas/os na didspora negra, ¢ um rio profundo a ser mergulhado.

Neste trabalho, ao trazer para o front as reais epistemologias negras produzidas por
corpos negros na Amazonia, busco evidenciar que sim, 0s corpos negros neste territdrio
existem, mesmo diante do apagamento que vem sendo feito, a partir de um imaginario que
nega a existéncia negra e as suas contribuicdes para a regido, nas mais diversas areas de
saberes e conhecimentos. Tudo isso, j& vem sendo denunciado por artistas, antrop6logos,
socidlogos, historiadores e ativistas, negras/os em movimento na Amazonia, na construc¢ao de
estratégias e tecnologias de sobrevivéncia.

Considerando a forte presenca e influéncia negra na Amazonia, conforme demonstram
os estudos de pesquisadoras/es como os historiadores Vicente Salles (2004) e Flavio dos
Santos Gomes (1997), assim como as importantes pesquisas € mapeamentos das regioes
quilombolas feitas pelas professoras e pesquisadoras do Nucleo de Altos e Estudos
Amazonicos, Rosa Marin Acevedo ¢ Edna Castro (1999).

E neste sentido que a fotografa e economista Marcela Bonfim (2021), em seu projeto
visual e politico “Re(conhecendo) a Amazonia Negra”, nos diz que encontrou uma Amazonia
da cor de sua pele, uma Amazdnia Negra, que a surpreendeu, tendo em vista o imaginario
construido sobre a regido, onde os corpos negros sao invisibilizados. Por isso a importancia
de ressaltar que a populacdo negra possui relevancia historica na formagao social, cultural e
politica da regido. Além disso, no censo do IBGE (2022), a populacdo negra no Para chega a
79,7%, sendo 9,8% autodeclaradas pretas e 69,9% pardas.

Posto isto, o trabalho em questdo inicia com uma breve apresentagdao da trajetoria de
Z¢lia Amador de Deus, no sentido de situar o seu campo de atuagdo e as suas multiplas agdes
na sociedade, sejam elas politicas, académicas ou artisticas. Seguindo para uma breve
apresentacdo sobre os aspectos metodologicos da pesquisa, na relacdo entre Arte e
Antropologia. Posto isso, serdo discutidas e apresentadas as obras ‘Deus’ de Mandy Barros,
‘Para Z¢lia Amador de Deus com muito amor e carinho’ de Moyo Monifa, ‘Ananse’ de Ceci
Bandeira, ‘Atriz da diaspora’ de Antonio Ricardo (Katulesi) e ‘Herdeira de Ananse’ de
Emerson Caldas. Seguindo a reflexdo sobre a poética do espelho e a imagem, a partir das
escritas do poeta Aimé Césaire (1969), a historiadora e poeta Beatriz Nascimento (1985) e a

artista e poeta Gabriela Monteiro (2020), seguindo com as consideracdes finais.

Nas trilhas percorridas pela herdeira de Ananse
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Zélia Amador de Deus, filha de Doralice Amador, nasceu em 24 de outubro de 1951,
na Ilha do Marajo. Apds seu nascimento, foi morar com os avos em Belém, ainda crianga
iniciou suas atividades na igreja e no teatro, quando entrou para o Instituto de Educacao do
Para (IEP). No ano de 1962, floresceu o interesse pelas atividades relacionadas ao teatro, a
producdo de pecas, cenografia e decoragdo. Além disso, também trabalhava como
alfabetizadora de adultos (Sepulveda, 2019).

Em 1968, ainda no IEP, Z¢lia participou de manifestagdes contra a ditadura militar. E
m 1970 tornou-se professora secundarista e no ano seguinte comegou a cursar letras na
Universidade Federal do Para (UFPA). A partir de entdo, comegou a participar de forma ativa
na Escola de teatro da UFPA, foi nesta imersao no universo das artes cénicas, que passou a
integrar no ano de 1975 o grupo paraense de Teatro de Rua Cena Aberta.

Atualmente, Zélia Amador de Deus ¢ dramaturga, pesquisadora, doutora em
Antropologia e professora emérita da UFPA. Na instituicio de ensino superior, ela ¢é
professora desde 1978, onde ja ministrou as disciplinas de Historia da Arte, Estética e Teoria
do Teatro. As articulagdes de Zélia Amador de Deus também se dao no ambito politico,
militante do ativismo negro na Amazodnia paraense, ¢ uma das fundadoras do Centro de
Estudos e Defesa do Negro do Para (CEDENPA) em 1980 (Queiroz, 2020).

A trajetoria de Zélia Amador de Deus, nos Ultimos anos, tem sido marcada por
importantes homenagens. Em 2019 foi homenageada na Feira Pan-Amazoénica do livro e das
Multivozes, onde langou o livro ‘Ananse tecendo teias na didspora: uma narrativa de
resisténcia e luta das herdeiras e dos herdeiros de Ananse’ (Amador de Deus, 2019). Nesse
mesmo ano recebeu homenagem no I Festival de Cinema Negro Z¢lia Amador de Deus que
exibe filmes com protagonistas e cineastas negros. A primeira edi¢do do festival ocorreu em
Belém, visando a discussdo racial por meio da producdo audiovisual e a valorizagdo do
cinema afro-brasileiro, a iniciativa provém do Cine Didspora, um projeto da artista visual
Luana Peixe e do cineasta Rafael Ferreira (G1 PA, 2019).

Z¢lia esteve presente nas discussdes sobre politicas de agdo afirmativa e as cotas no
periodo que configura a primeira década dos anos 2000, coordenou o Programa de Acdo
Afirmativa para o Ministério do Desenvolvimento Agrario em 2001, 6rgdo pioneiro ao
realizar esta acdo, foi uma das oradoras da III Conferéncia Mundial Contra o Racismo, a
Discriminagao Racial, a Xenofobia ¢ as Formas Conexas de Intolerancia — a Conferéncia de

Durban que ocorreu em 2011 (Sepulveda, 2019).
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Vale destacar que falar sobre a trajetoria de Zélia Amador de Deus, requer um
mergulho nas histérias africanas de Ananse. A origem das historias de Ananse, esta na cultura
dos povos Fanti-Ashanti, no Benin, na Africa Ocidental. Com a didspora africana, essas
histérias de Ananse e muitas outras chegaram as Américas, foram trazidas nas memorias e
nos corpos de africanas/os que foram sequestrados de suas origens. No entanto, mesmo diante
das adversidades, vivenciando as violéncias da escraviddo, o povo negro-africano em
qualquer lugar do mundo, continuou a criar formas de reinvenc¢ao, luta e resisténcia politica e
cultural. (Amador de Deus, 2008).

Na qual, em uma dessas narrativas, Kwaku Ananse, um ser metamorfo entre ser
humano e aranha, queria comprar de Nyame, o Deus do Céu, as historias, para assim poder
conta-las para o povo de sua aldeia. No encontro com Nyame, Ananse ¢ desafiado a realizar
uma série de desafios: “O preco de minhas historias, Ananse, ¢ que vocé me traga Osebo, o
leopardo de dentes terriveis, Mmboro, os marimbondos que picam como fogo, e Moatia, a
fada que nenhum homem viu” (Amador de Deus, 2008: 13). Desta maneira, Ananse utiliza de
sua sagacidade, sabedoria, paciéncia, agilidade e a criatividade de suas teias durante a missao
e consegue alcangar seus objetivos. Nyame, impressionado com os feitos de Ananse, entrega
a ele um bat cheio de historias. Ao abrir o ba, as historias foram espalhadas pelo mundo.

Todas essas historias de Ananse compdem um repertério de narrativas africanas que
atravessaram o Atlantico. Chegando a Ilha do Maraj6 e também a Belém no Estado do Para,
demonstrando o poder da oralidade africana na manuten¢do de suas narrativas culturais. Zélia
recorda as histérias de Ananse em sua tese de doutorado. Ela escreve sobre quando ainda era
crianca e sentia vontade de esmagar as aranhas, e sua avd dizia que nao se pode matar as
aranhas, pois elas poderiam ser filhas de Anansia? (Amador de Deus, 2008).

Sendo assim, Z¢lia demonstra ter como movéncia a curiosidade epistemologica de
escavar a identidade cultural da didspora negra na Amazdnia, como bem aponta o socidélogo
Stuart Hall (1996). Sendo assim, considero a importancia de refletir sobre a producio
poética-politica de artistas negras/os ao representarem Zélia Amador de Deus, uma das
herdeiras de Ananse. Pretende-se, deste modo, abrir caminhos para uma compreensao mais
profunda as diversas formas de atuagdo do Movimento Negro na Amazonia, adentrando as
multiplas formas de enfrentamento das violéncias impostas pelo racismo e pela tentativa de

uma supremacia branca.

2 Zélia Amador de Deus (2008) aponta que as histérias da Deusa Arand se fazem presentes em varios paises das
Américas, sendo apresentada por uma variedade de nomes: Anansia, Ananse, miss Nancy, Nanci, Nancia e
outros.
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O poder das imagens, do olhar e das representacoes

No livro ‘Olhares negros: raga e representacdo’, bell hooks (2019), aponta a
necessidade de uma posigdo critica sobre as imagens no mundo contemporaneo. Deste modo,
ao entrar em contato com as imagens, ela considera a importancia de um olhar reflexivo, no
qual se busque uma observacao que esteja interessada na transformacgdo da realidade. Um
olhar transformador e revolucionario. Com base nisso, para realizagdo da leitura, reflexdo e
criagdo de imagens presentes neste trabalho, utilizo o conceito de “Olhar Opositor” proposto
pela autora.

Para bell hooks (2019) o olhar opositor de pessoas negras se da no momento em que
observam criticamente a forma hostil com que a supremacia branca busca representar pessoas
negras nos diferentes espacos de midia, seja no teatro, na televisdo ou no cinema. E a partir
disso, a populacdo negra comega a questionar essas formas de representacdo, elaborando
outras formas de se ver e ser visto, considerando os impactos desses modos de representacao
na percepcao de si mesmo e dos outros.

A autora aborda que “quando a maioria das pessoas negras nos Estados Unidos teve a
primeira oportunidade de assistir filmes e a televisdo, fez isso totalmente consciente de que a
midia de massa era um sistema de conhecimento e poder que reproduzia e mantinha a
supremacia branca” (hooks, 2019: 217), para ela a populacao negra ao entrar em contato com
essas imagens desenvolveu uma negagdo sobre elas, utilizaram de um olhar opositor, € a
partir disso criaram o cinema negro independente. No Brasil, temos o caso do TEN (Teatro

Experimental do Negro) idealizado por Abdias Nascimento em 1944:

Por que um branco brochado de negro? Pela inexisténcia de um intérprete dessa
raca? Entretanto, lembrava que, em meu pais, onde mais de vinte milhdes de negros
somavam a quase metade de sua populacdo de sessenta milhdes de habitantes, na
época, jamais assistira a um espetaculo cujo papel principal tivesse sido
representado por um artista da minha cor. Nao seria, entdo, o Brasil, uma verdadeira
democracia racial? Minhas indagacdes avangaram mais longe: na minha patria, tdo
orgulhosa de haver resolvido exemplarmente a convivéncia entre pretos e brancos,
deveria ser normal a presenga do negro em cena, nao s6 em papéis secundarios e
grotesco[...] Brochava-se de negro um ator ou atriz branca quando o papel
contivesse certo destaque cénico ou alguma qualificagdo dramatica. Intérprete negro
s6 se utilizava para imprimir certa cor local ao cenario, em papéis ridiculos,
brejeiros e de conotagdes pejorativas. (Nascimento, 2004: 209).

Desta forma, o TEN foi criado com a perspectiva de produzir outras possibilidades de
representacao do povo negro no teatro brasileiro, partindo de outros olhares e narrativas. Nao

haveria mais um branco pintado de preto para representar os negros, mas sim as proprias
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pessoas negras protagonizando as suas narrativas e formas de ser. Este movimento negro nas
artes cénicas, buscou a valorizagdo negra através da educagdo, da cultura e da arte
(Nascimento, 2004).

Muitas imagens na grande midia, obras de arte, propagandas, filmes, novelas e séries
influenciam diretamente o imaginario social construido sobre pessoas negras, encontramos
nessas imagens diversos esteredtipos sendo reproduzidos. Os estereotipos racistas colocam
pessoas negras sempre em posi¢cdes de subalternidade, sexualizacdo e violéncia. Essas
imagens da supremacia branca, sdo introjetadas na populacdo negra através dos mais variados
tipos de midias. Sobre a questdo dos impactos dessas imagens e a representagdo das pessoas
negras, Angela Davis (2018), observa que:

[...] Ha também o impacto na psique, e ¢ ai que entra a persisténcia dos estereotipos.
Os modos como, ao longo de um periodo de décadas e séculos, as pessoas negras
vém sendo desumanizadas, ou seja, representadas como menos do que humanas e,
portanto, o carater politico da maneira como a populag@o negra ¢é retratada por meio
da midia, por meio de outras formas de comunicag@o, que entra em jogo nas
interagdes sociais, tem igualado pessoas negras a pessoas criminosas. Entdo, ndo ¢

dificil entender como esses esteredtipos persistem por tanto tempo. (Davis,
2018:45).

Com base na reflexdo da autora, podemos compreender o carater intencional e
planejado da criacdo dos estereodtipos racistas que perseguem a populacdo negra, com o
intuito de aprisionar a psique da negritude no lugar da subalternidade. E a utilizagdo do
imagindrio social também para impedir a populagdo negra de pensar em possibilidades e
alternativas para suas existéncias. O Instituto Amma Psique e Negritude (2008) destaca o
sentimento de inferioridade e de ndo pertencimento a categoria de humanos como efeitos
nefastos do racismo e que influenciam diretamente a satde da populacdo negra. Essa
violéncia diaria, “causa efeitos multiplos de dor, angustia, inseguranga, autocensura, rigidez,
alienagdo, negagcdo da propria natureza ¢ outros” (INSTITUTO AMMA PSIQUE E
NEGRITUDE, 2008:11).

Dai a importancia do Movimento Negro educador, abordado pela educadora Nilma
Lino Gomes (2017), quando ressalta a construcao de saberes, as lutas pela emancipacao e as
acoes plurais que se desvelam em multiplas formas, visando o fortalecimento do povo negro,
seja pela producdo intelectual de livros e artigos, pela organizacdo dos coletivos e, ainda,
pelas manifestagdes culturais e artisticas.

Da mesma forma Zelia Amador de Deus (2008) afirma que esse Movimento Negro

possui agdes de resisténcia desde quando africanas/os foram sequestrados para as Américas

como pessoas escravizadas. E neste contexto que essas resisténcias negras passam a surgir na
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didspora africana, na criacdo dos quilombos, enquanto sistemas sociais alternativos
organizados pela populacdo negra-africana (Nascimento, 1985).

Deste modo, e seguindo as trilhas abertas pelas herdeiras/os de Ananse que busco
neste artigo demonstrar o campo das artes como uma das possibilidades de articulacdo do
povo negro, na luta pelo protagonismo de suas proprias narrativas, portanto indo além das
imposicoes de um sistema supremacista branco e suas violéncias. Neste caso, essas
movimentagdes se ddo a partir das representacdes de Zélia Amador de Deus pelos olhares de

artistas negras/os na Amazonia paraense.

Lendo imagens pelas lentes da Arte e da Antropologia

Partindo dos pressupostos da afrocentricidade, proposta pelo filosofo Molefi Kete
Asante (2009) e da Afroperspectiva do filésofo Renato Nogueira (2011), sendo assim este
trabalho em suas trilhas metodologicas e cientificas, parte do interesse de compreender e
refletir sobre as movimentacdes das populagdes negras na Amazonia Paraense, em Belém e
regido metropolitana, tendo como fio condutor, a producdo de artistas negras/os, como

centrais. Pois:

A IDEIA afrocéntrica refere-se essencialmente a proposta epistemologica do lugar.
Tendo sido os africanos deslocados em termos culturais, psicologicos, econdmicos e
historicos, ¢ importante que qualquer avaliagdo de suas condi¢cdes em qualquer pais
seja feita com base em uma localizagio centrada na Africa e sua didspora.
Comegamos com a visdo de que a afrocentricidade ¢ um tipo de pensamento, pratica
e perspectiva que percebe os africanos como sujeitos e agentes de fenomenos
atuando sobre sua propria imagem cultural e de acordo com seus proprios interesses
humanos." (Asante, 2009: 93).

Além disso, considerando o carater epistemologico e politico da producao académica,
para a andlise e reflexdo das obras e narrativas das cinco artistas, didlogo com as
epistemologias negras do Brasil e da didspora africana. Pois, como apresenta a artista e
psicodloga Castiel Vitorino Brasileiro (2022): “o que faco ¢ uma disputa imagética e narrativo-
intelectual sobre a intimidade de que pessoas negras desenvolvem com as vidas que nio as
brancas/humanas. [...]” (:18-19). Essa disputa imagética e narrativo-intelectual, perpassa
diretamente pelas politicas de citagao e abordagens metodoldgicas. Deste modo, para leitura e
didlogos estabelecidos com as artistas-interlocutoras desta pesquisa, partimos do
entendimento da producdo artistica negra em sua complexidade, ancestralidade,

representatividade e as multiplas possibilidades que podem ser encontradas nessas produgoes.
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Sendo assim, para uma rela¢do entre Arte e Antropologia, trago o pensamento da
artista Rosana Paulino (2011), que nos fala sobre os saberes apreendidos pelas artes, desde a
feitura de uma obra, nos processos de criagcdo do artista ao pintar, desenhar, esculpir, compor,
modelar, cortar, colar, riscar, tragar, poetizar, performar etc. Assim como, no contato
estabelecido com o publico em exposicdes, nas reflexdes e debates que surgem na observacao
e percepcao de uma obra de arte em museus, galerias, nas ruas e nos mais variados lugares
onde ha pulsdo de vida. Para a autora, tudo isso também pode ser compreendido enquanto
possibilidades para uma consciéncia sobre as questdes do mundo, pois através da arte ocorre:
“um alargamento das experiéncias cognitivas necessarias a vida em sociedade” (Paulino,
2011: 11).

Para Rosana Paulino (2011), essa a distingdo entre arte e ciéncia, se da apenas na
maneira que o conhecimento ¢ gerado, mas ndo ha hierarquia entre esses saberes. Neste
sentido, o antropdlogo e curador Hélio Menezes (2015), nos diz que uma abordagem
antropologica da arte deve considerar os significados simbdlicos e a intermediagdo que a obra
ira estabelecer com as relagdes sociais que a circundam sua producao.

Posto isto, no sentido de criar relagdes entre as distintas areas de conhecimento, busco
neste trabalho identificar quais s@o as questdes apresentadas pelas/os artistas negras/os que
representaram Zé¢lia Amador de Deus em suas obras, ¢ de qual maneira ¢ possivel ter um
alargamento das experiéncias cognitivas nas relagdes estabelecidas na vida em seu carater
simbdlico e as relagdes culturais, psiquicas e sociais nas quais estdo inseridas as artistas em
questao.

Para tanto, em didlogo com as questdes epistemoldgicas apresentadas acima, foram
analisadas pela perspectiva da Arte e Antropologia, as questdes suscitadas nas obras ‘Deus’
de Mandy Barros, ‘Para Zélia Amador de Deus com muito amor e carinho’ de Moyo Monifa,
‘Ananse’ de Ceci Bandeira, ‘Atriz da diaspora’ de Antonio Ricardo (Katulesi) e ‘Herdeira de
Ananse’ de Emerson Caldas. Além disso, foram realizadas entrevistas semiestruturadas com
as artistas, para uma maior compreensao das vivéncias e motivagdes que as levaram a feitura
das obras com a imagem de Zélia Amador de Deus. Abordando questdes relacionadas aos
afetos, representatividade, epistemicidio, assim como as lutas e resisténcias contra o racismo,

o sexismo e as desigualdades sociais.

‘Deus’ Mandy Barros
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Mandy Barros ¢ Mestra em Historia Critica e Educagdo em Artes, formada em
Licenciatura em Artes Visuais pela Universidade Federal do Para e trabalha como professora
de Artes, ademais faz parte dos coletivos; Acai Pesado, M.A.R (Coletivo de Mulheres Artistas
do Pard), e ¢ cocriadora do Coletivo Oddverse Comics. Em homenagem ao dia 25 de julho, o
Dia Internacional da Mulher Negra Latino-Americana e Caribenha, a artista Mandy Barros
criou uma série de pinturas digitais com mulheres negras da Amazonia paraense. Recebeu
muitas sugestdes sobre quais mulheres negras poderiam ser representadas, todavia ja
ressaltava que a primeira teria que ser Zélia Amador Deus, tendo em vista o fato de a
professora ser uma pessoa importante em sua vida.

A artista relata que pensa em continuar com a série de representagdes de mulheres
negras e fazer uma exposi¢do com esses trabalhos, dentre as mulheres negras representadas,
além de Zélia Amador de Deus (Figura 1), estdo Dalva Santos, Nilma Bentes, Mametu
Maugile (Elizabeth Pantoja), Joana Carmem, Lilia Melo, Livia Noronha3. Joyce Cursino,
Dona Colo (Clotilde de Souza), mulheres negras atuantes nos mais variados campos do

conhecimento.

Figura 1 - Deus, Pintura digital representativa de Zélia Amador de Deus (2020)
k*\ucc\g(ﬁuros B _ i
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Fonte: Mandy Barros (autora)

3 Guimaries e Freire (2020) escreveram sobre a pintura de Livia Noronha feita por Mandy Barros para o site
Arte Critica Para.
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Na ilustracdo que homenageia Zélia Amador de Deus, Mandy Barros retrata Zélia
com um olhar sereno e postura acolhedora. E perceptivel a sensibilidade e afeto da artista ao
representar a professora. Com detalhes para seus cabelos, alids, os cabelos que para o povo
preto na diaspora africana esta totalmente relacionado com os movimentos de valorizagdo e
afirmag¢ao da identidade negra.

O trabalho de Mandy Barros, apresenta Z¢lia Amador de Deus reluzente e bela, luz
que se faz presente também nos detalhes dos acessérios como o colar, as unhas pintadas, os
brincos e anéis. Carrega nos ombros um lengo que cai sobre seu corpo. Alids, os lencos de
variadas cores e texturas, sao uma das marcas registradas de Zélia. Sobre o lengo, Mandy
Barros recorda de um momento quando elogiou o acessério da professora, e Zélia a
presenteou com um lenco que ¢ guardado até hoje por Mandy com muito afeto.

Mandy foi aluna de Z¢lia no curso de Artes Visuais na Universidade Federal do Para,
e relata sobre a experiéncia de ter Zélia Amador como professora, comenta que a presenca
dela modifica o curso e a vida das pessoas, pois ela ¢ uma referéncia importante as pessoas
negras na universidade, espaco no qual a presencga negra ainda ¢ minoria no corpo docente.
Conforme relata a artista, as aulas com a professora foram essenciais em diversos aspectos de
sua vida, como a desconstru¢cdo de pensamentos que ela tinha sobre si mesma enquanto uma
mulher negra e também sobre a sociedade ao seu redor:

Tendo aula com ela, eu desconstrui muitos pensamentos que eu tinha, a minha visdo
sobre mim, sobre beleza, sobre a sociedade. Eu entendi muitas coisas que estavam
ao meu redor e me incomodavam e eu nao sabia diagnosticar o que era. Eu achava
que era insuficiéncia minha, mas eu percebi através dela e do conhecimento dela

que muito ¢ da nossa sociedade que traz esses pesos pra gente. Mudei
completamente." (Informagdo verbal, 2020).4

A artista relata que foi por meio das aulas que teve a possibilidade de desconstruir
pensamentos sobre si mesma, questdes relacionadas a beleza e a relacdo com a sociedade de
modo geral. Sendo assim, nas aulas, a professora Z¢lia Amador de Deus, ao tratar de questdes
relacionadas ao racismo, machismo, o colonialismo e seus impactos na sociedade,
possibilitou a Mandy, uma tomada de consciéncia mais ampla e critica sobre os sistemas de
opressoes presentes na sociedade e a forma como eles moldam as relagdes sociais, culturais e
politicas. Aquilo que Mandy diz ndo conseguia identificar, passou a ser reconhecido e

nomeado.

4 Entrevista concedida por BARROS, Mandy. Entrevista A. [out. 2020]. Entrevistador: Emerson Caldas.
Ananindeua, 2020. A arquivo. mp3. (30 min.).
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Z¢lia Amador de Deus ¢ como um espelho para Mandy Barros, uma representagdo de
negritude, for¢a e coragem. Z¢élia inspira Mandy que também ¢ professora a ser um espelho
aos seus educandos. Dai o carater coletivo de todo esse processo da luta contra o racismo e a
educacdo transformadora, pois conforme o relato da artista, muitas de suas praticas hoje em
dia, enquanto artista e professora, refletem a passagem que Z¢lia Amador teve em sua

historia.

‘Para Zélia Amador de Deus com muito amor e carinho’ Moyo Monifa

Moyo Monifa ¢ graduada em Artes Visuais pela Universidade Federal do Para, suas
producdes independentes estdo centradas nas representacdes da populagdo negra em suas
dimensdes estéticas, sociais, culturais e politicas. Muitos trabalhos de Moyo Monifa estdo
centrados na representagdo negra na AmazoOnia e suas multiplas possibilidades e
complexidades. Como demonstra seu trabalho que traz a imagem de Z¢élia Amador de Deus

(Figura 2).

Figura 2 - Para Z¢élia Amador de Deus com muito amor e carinho, representacdo em aquarela
sobre papel (2020)

IO R B =
Fonte: Moyo Monifa (autora)
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Conforme revela a artista sobre o processo de criacdo desta obra, a ilustracdo foi
inspirada em uma fotografia vista por ela nas redes sociais de Z¢élia Amador de Deus. Na obra
produzida, Moyo utiliza aquarela sobre papel para construir a representacdo da professora
que aparece no centro da imagem de perfil, sob um fundo vermelho.

Seus cabelos crespos altivos na parte superior de sua cabeca, ¢ a lateral com trangas
que alternam entre retas e curvilineas, ela utiliza um colar com representacdo de um buzio e
um brinco branco e vestes brancas. Ela olha para frente, e na foto original que inspirou a
obra, Z¢lia Amador de Deus aparece falando em um microfone no que parece ser uma
assembleia, ao fundo estdo dois homens brancos.

A imagem de Zélia Amador pintada pela artista, traz uma série de elementos de
afirmagao da identidade cultural e politica da populacao negra, como as trangas, as vestes
brancas, os cabelos crespos e os buzios. Tudo isso se faz presente na propria existéncia da
professora que carrega consigo toda uma ancestralidade, ¢ o que a propria Zélia afirma sobre
0 corpo negro como marca identitaria, um corpo que fala por si, mas também carrega toda
uma ancestralidade (Amador de Deus, 2008).

Moyo Monifa, relata que em seu processo de criagdo, busca construir e reconstruir as
visualidades e o imagindrio social sobre a populagdo negra, os povos tradicionais e o povo do
candomblé, no sentido de afirmar uma imagem positiva e bela sobre esses grupos. A artista
questiona a ldgica colonial sobre as nog¢des do belo, refletindo sobre uma historia da arte
totalmente marcada pelo racismo e a supremacia branca. Refletindo de maneira critica, o fato
das representacdes de pessoas negras na historiografia branca, os corpos negros serem
posicionados no lugar da subjugacdo e negacdo da beleza, do corpo, da identidade e da
cultura negra.

Moyo ressalta, a importancia do fato de ter sido aluna de Z¢lia Amador de Deus na
Universidade Federal do Pard em sua busca por autonomia, enquanto uma pessoa preta no
curso de Artes Visuais. Tendo em vista, que foi sua primeira aula no curso, ocasido na qual a
professora trouxe reflexdes sobre o racismo e identidade negra. Tudo isso, possibilitou a
reflexdo sobre as opressdes enfrentadas por Moyo ao longo de sua vida: “Conhecer a
professora Z¢lia foi emergir, foi a possibilidade de respirar, num afogamento continuo que eu

tava” (Informagao verbal, 2021)5.

5 Entrevista concedida por MOYO, Monifa. Entrevista B. [fev]. 2021. Entrevistador: Emerson Caldas.
Ananindeua, 2021. B arquivo. mp3. (29 min).
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Assim como no relato de Mandy Barros, a artista Moyo fala sobre como a professora
Z¢lia Amador de Deus, possibilitou a construcdo de uma reflexdo sobre os atravessamentos
das multiplas formas de opressdo em corpos negros, ela diz que ‘foi possivel respirar’.
Considerando que as dinadmicas racistas operam em uma sistematica de sufocamento e
negacdo da identidade negra, colocando os corpos negros em constantes ‘afogamentos’,
conforme aponta a artista. Além de tudo, ela aborda que esse encontro com Z¢lia, pode ser
exemplificado na ideia de Sankofa, no contexto do que esse adinkra africano nos ensina, que

‘nunca ¢ tarde para voltar e buscar aquilo que esquecemos’.

‘Ananse’ Ceci Bandeira

Maria Ceci Leal Bandeira ¢ Mestra e doutoranda em Artes pela Universidade Federal
do Pard - UFPA, na qual desenvolveu a pesquisa “A atriz da didspora: um estudo sobre a
poética-politica de Z¢lia Amador de Deus”. Além disso, vem construindo uma trajetoria
significativa no cenario cultural e artistico, produzindo trabalhos ligados as artes, curadoria e
pesquisa.

Desta maneira, integra a equipe da Tripé Produ¢des Culturais. E ja participou como
artista de diversas exposicoes, dentre elas o III Festival Palco Preto em Recife, a Mostra de
Arte Mulheril em Maraba e o 10° Prémio Diario Contemporaneo de Fotografia em Belém no
ano de 2019, com a obra “Ananse”. No ano de 2023, foi premiada na exposi¢ao “Novos
Contemporaneos”, com a obra “A Casa da Carta”, na Galeria Benedito Nunes da Fundacao
Cultural do Para (FCP). Além disso, enquanto curadora realizou a exposi¢io “Quieto Como E
Mantido” que ocorreu em Belém, pelo Coletivo Nacional TROVOA.

Com o titulo, “A atriz da diaspora: um estudo sobre a poética-politica de Z¢lia
Amador de Deus” a dissertacdo de mestrado de Bandeira (2020), busca analisar a trajetoria de
Z¢lia Amador de Deus, enquanto atriz e diretora, a partir do conceito de corpo negro
performatico da diaspora africana, evidenciando o carater poético-politico dessas agdes. No
trabalho, Ceci Bandeira analisa as trés principais personagens interpretadas por Zélia
Amador; Catirina na peca Coronel de Macambira (1972), Suely na peca Quarto de

Empregada (1976), e a personagem sem nome no espetaculo Theastai Theatron (1983).

6 Sankofa faz parte dos ideogramas do sistema de escrita Adinkra, utilizados pelos povos Akan, da Africa
Ocidental. O provérbio em Akan diz "se wo were fi na wosan kofa a yenki”, que pode ser traduzido como "ndo ¢
tabu voltar atrés e buscar o que esqueceu".
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Desta maneira, por meio da obra de Ceci Bandeira ¢ possivel refletir sobre diversas
nuances relacionadas a vida de Z¢élia Amador de Deus e suas performances no teatro, como
atriz e diretora (Figura 3). Além disso, Zélia permanece em movimento enquanto atriz, no
ano de 2020 coordenou a edicdo emergencial da Websérie “Pretas”, além de coordenadora

Z¢€lia também entrou em cena, sendo sua primeira producao audiovisual como atriz (Ribeiro,

2020).

Figura 3 - Colagem de lambe-lambe e performance de Ceci Bandeira

Fonte: Arquivo pessoal de Ceci Bandeira

Na obra “Ananse” de Ceci Bandeira, ¢ possivel observar Z¢lia Amador de Deus a

esquerda em uma fotografia em preto e branco, parte de seu rosto esta tomado pela luz e ela
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encara o espectador com um olhar distante e sério. Este trabalho foi selecionado a décima
edi¢do do Prémio Diario Contemporaneo de Fotografia em 2019, no Museu do Estado do
Parda (MEP). O trabalho em questdo, surgiu a partir das buscas que a artista realizou por
imagens de Z¢lia Amador de Deus. Sendo assim, durante este processo de pesquisa, Ceci
encontrou na internet uma fotografia de Z¢élia atuando no espetaculo “Quarto de Empregada”
de Roberto Freire e montado no Teatro da Paz em 1976, foi a primeira apari¢do do grupo
“Teatro Cena Aberta™”.

Desta forma, foi através deste encontro com a fotografia, que a artista obteve a
perspectiva de trabalhar com a imagem em questao, considerando a forca e o significado que
ela possuia a sua pesquisa de mestrado. Durante o periodo de exibicdo da obra no Diario
Contemporaneo de Fotografia em 2019, no Museu do Estado do Par4, a obra de Ceci ganhou
repercussdo através das redes sociais da mostra e, também, pelo publico visitante da
exposi¢ao, tendo em vista a importancia do trabalho em seus aspectos estéticos, poéticos e
politicos.

Vale lembrar destacar que, indo além do espago museologico convencional, a obra foi
criando confluéncias com outros espagos. Desta maneira, chegou a Associagdo Grupo
Comunitario Limoeiro no Jurunas, no Cine Club TF na Terra Firme, ¢ no Espago Cultural
Nossa Biblioteca no Guamad, ou seja, essas comunidades, além de visitarem a exposicao,
também receberam a obra de Ceci com a imagem de Z¢lia Amador de Deus em seus espagos
de vivéncias comunitarias (Cabral, 2019).

A obra “Ananse” de Ceci Bandeira, foi exposta por meio da técnica do lambe-lambes.
Além disso, o lambe-lambe possuia vinte partes da fotografia fragmentada, a artista relata que
o ato de colar o trabalho na abertura da exposi¢do foi uma performance. Deste modo,
considero que esta performance de colagem do lambe-lambe, tensiona e cria reflexdes sobre a
imagem negra e a presencga de artistas negras dentro dos espacos museoldgicos. Tendo em

vista, as dindmicas de um sistema da arte branca-paraense e seu pacto narciso da

70 grupo “Teatro Cena Aberta”, criado por ex-alunos da Escola de Teatro da UFPA, surgiu em 1976 em Belém
do Para, realizando uma série de montagens de espetaculos durante a década de 1980, fundado e dirigido por
Z¢lia Amador de Deus, Margaret Refkalefsky e Luis Otavio Barata.

8 O lambe-lambe é uma técnica de colagem de papéis em muros, paredes, outdoor, lixeiras, hidrantes e postes.
Muito comum nos centros das cidades urbanas para divulgacdo de festas, campanhas eleitorais, anuncios,
vendas, manifestacdes, artes etc.
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branquitude®, que ainda opera em logicas racistas e sexistas, apagando e excluindo corpos
que nao sejam os brancos/masculinos/cis/normativos.

Sendo assim, a obra de Ceci Bandeira ¢ como a teia de Ananse ao espalhar as histérias
negras pelo mundo, potencializando e evidenciando as agdes e movimentos da populacdo
negra nos mais variados campos de saberes e conhecimentos. Neste caso, a imagem de Zélia
Amador de Deus, enquanto uma referéncia as geragdes de artistas, intelectuais, militantes e
ativistas negras/os. Dai, o carater poético, politico, pedagogico e revolucionario do trabalho

de Ceci. Uma herdeira de Ananse em movimento.

‘A atriz da diaspora’ Antonio Ricardo (Katulesi)10

Antonio Ricardo (Katulesi) ¢ fotografo, ilustrador, colagista, integrante do Coletivo
Ilustra Pretice, estudante de Ciéncias da Religido na Universidade do Estado do Para e
artivista antirracista paraense. A obra ‘A atriz da diaspora’ de Antonio Ricardo (Katulesi), foi
encomendada pela artista e pesquisadora Ceci Bandeira para sua tese de mestrado, que tratou
sobre a poética-politica de Z¢élia Amador de Deus. Para o artista Antonio Ricardo (Katulesi),
Z¢€lia é uma referéncia de luta antirracista. Além disso, ele ressalta toda a grandiosidade e

importancia de Z¢élia Amador de Deus como uma figura importante para as pessoas pretas:

E uma das pensadoras negras de maior influéncia na minha vida aqui do Brasil. E
eu acredito que muitas das pautas dela, muito do que ela construiu. A carreira
artistica dela, a carreira teatral, a carreira académica, a carreira dela como militante
¢ algo que eu me baseio em construir e atuar hoje em dia. Entdo eu carrego a Zélia
ndo s6é como um espelho de luta, mas também como um espelho de artista, de arte
que eu quero seguir. (Informacédo verbal, 2020). 1!

A técnica utilizada pelo artista ¢ da colagem digital, na qual, por meio de aplicativos
de edicdo de fotos e videos, muitos artistas recriam e mesclam imagens para obter novos
cenarios e possibilidades para as imagens (Figura 4). A colagem ¢ uma linguagem das Artes
Visuais no mundo contemporaneo que vem ganhando destaque, tendo em vista o seu uso

constante por muitos artistas visuais, at¢ mesmo em pinturas e esculturas, quando os artistas

recorrem as técnicas mistas em suas producdes.

9 O pacto narciso da branquitude é um termo cunhado pela psicéloga Maria Aparecida da Silva Bento (2002),
que fala sobre as articulacdes, movimentacdes e compromisso de pessoas brancas na manutencdo de
sistematicas racistas de exclusdo e apagamento de pessoas negras dos mais variados espagos de poder, para que
desta maneira, a populacdo branca consiga permanecer homogénea e privilegiada.

10 Antonio Ricardo (Katulesi) ¢ fotografo, ilustrador, colagista, integrante do Coletiva Ilustra Pretice PA
estudante de Ciéncias da Religido na Universidade do Estado do Para e artivista antirracista paraense.

lEntrevista concedida por RICARDO, Antonio. (Katulesi). Entrevista C. [dez]. 2020. Entrevistador: Emerson
Caldas. Ananindeua, 2020. C arquivo. mp3. (20 min).
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Figura 4 - A atriz da diaspora (2020)

Fonte: Antonio Ricardo (Katulesi), autor

Na obra em questdo, através da colagem, o artista mescla a imagem de Zé¢lia para
outro plano poético-reflexivo, oportunizando ao receptor a imaginar outras possibilidades ao

corpo negro. Na colagem, Zélia ndo estd mais apenas atuando na peca Quarto de Empregada,
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o artista ao mesclar a imagem de Z¢élia a outras imagens cria outro cenario, em uma estética a
qual esta muito relacionada com as criagdes do movimento estético e politico Afrofuturistal2.

Z¢lia aparece na imagem, rodeada por girassois e de sua boca-grito, fluem tons de
amarelo e laranja. O fundo cria uma dimensdo galaxial, o que também aparece em seu
vestido, estrelas e cosmos, outras relagdes entre o corpo negro € os mundos das estrelas e dos
cosmos. O artista nos traz aquilo que a artista e psicologa Castiel Vitorino Brasileiro (2023),
nos fala sobre o interesse em pesquisar e adentrar em camadas das vidas ‘negras’, nas
relagdes que sdo estabelecidas entre os seres nao-humanos.

A producao de artistas como Antonio Ricardo (Katulesi), nos leva a reflexdes
importantes, no que diz respeito a humanidade negra e seu lugar no mundo branco-ocidental.
Através de suas produgdes, podemos refletir sobre mundos e imaginarios possiveis para o ser
negro no mundo contemporaneo. Para além de estéticas e imagéticas racistas e violentas que
nos cercam ¢ dilaceram as vidas negras de tantas formas. Sendo assim, ¢ mais do que

necessaria a imaginagao radical de artistas negras/os nestas construgdes.

O lugar do artista-pesquisador: uma autoetnografia visual

No ano de 2019, durante a graduagdo em Ciéncias Sociais na Universidade do Estado
do Pard, iniciei uma pesquisa a partir das produgdes artisticas e movimentagdes do coletivo
de artistas negras/os da Amazonia paraense “Tlustra Pretice”, o que culminou em meu
trabalho de conclusdo de curso sob o titulo de “Kuumba e artevivéncia de artistas negros e
negras: um estudo afrocentrado a partir do Coletivo Ilustra Pretice/PA”, com orientagao do
antropologo e professor Milton Ribeiro.

Foi neste periodo que comecei a participar das reunides e encontros do coletivo, nas
quais os artistas se reinem para produzir obras, trocar ideias sobre trabalhos, técnicas e
materiais, comer € conversar. Desta maneira, passei a utilizar das ferramentas metodologicas
e analiticas das Ciéncias Sociais, sobretudo da Antropologia, para uma compreensdo mais
ampla das praticas e significagdes do grupo. Sendo assim, as entrevistas, o diario de campo e
a observagao participante, foram essenciais para o desenvolvimento do trabalho.

Deste modo, com o decorrer da pesquisa e no esfor¢o para criar relagdes entre Arte e
Antropologia, percebi que os didrios de campo, ndo eram apenas escritos com as palavras,

mas também com as imagens. E ndo somente as fotografias feitas pelo pesquisador com uma

120 Afrofuturismo é um movimento estético, politico e cultural do povo preto africano continental ou
diaspdrico que possibilita criagdes artisticas e literarias relacionadas diretamente com a reelaboragdo do passado
¢ a especulag@o criativa de um futuro protagonizado pela populagdo negra (WOMACK, 2015).
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camera. Pois me deparei com uma série de colagens analdgicas em meus diarios de campo,
construidas durante os encontros € conversas com o coletivo, nas reflexdes, denuncias e
questoes discutidas (Figura 5). Como por exemplo, a representagao negra na sociedade, o
poder das imagens, estereétipos racistas, abstragdo, existéncia negra, ancestralidade, memoria

etc.

Figura 5 - A herdeira de Ananse

Autor: Emerson Silva Caldas

Sendo assim, passei a integrar o coletivo Ilustra Pretice, ndo somente enquanto
pesquisador, mas também enquanto artista, nestes fluxos e compartilhamentos com as artistas
negras/os do coletivo, criei o perfil na rede social instagram, ao perfil, dei o user
“k.uum.b.a”, e o nome “Kuumba Poetnografias Visuais”. Tudo isso, com o intuito de
apresentar para um publico mais amplo, os processos de criacdo, reflexdo e experimentacao
desenvolvidos em minhas pesquisas.

Desta maneira, a obra “A herdeira de Ananse”, surge a partir dos atravessamentos,

reflexdes e escutas que foram sendo apreendidos no decorrer desta pesquisa. Sendo assim,
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comecei a desenvolver através da técnica da colagem digital um trabalho artistico que
também apresentasse a imagem de Z¢lia Amador de Deus. Tendo em vista, a sua importancia
para o Movimento Negro na Amazonia paraense e, também, o fato de meu corpo negro
carregar a marca identitaria de um herdeiro de Ananse. Vale destacar que essa colagem foi o
resultado da avaliacao da disciplina de “Estudos Afro-brasileiros”, ministrada pelo professor
Milton Ribeiro na Universidade do Estado do Pard no ano de 2022.

Deste modo, através da técnica da colagem digital, busquei desenvolver e ampliar os
horizontes da pesquisa, me encontrando nesse lugar de artista-negro-pesquisador que ¢€
atravessado pelas questdes abordadas no texto. Sendo assim, essas grafias de mim sdo
transplantadas nos cortes, na colagem e na elaboracdo de imagens que trazem multiplas
nuances poéticas-politicas do imaginario negro-amazonico.

Neste trabalho visual, apresento a figura de Z¢lia Amador de Deus no centro, a
imagem original ¢ uma fotografia que encontrei dela, apos conhecer a pesquisa e a obra
“Ananse”, de Ceci Bandeira. Na obra de Ceci, ela também utiliza a imagem de Z¢lia atuando
em uma peca. Deste modo, busquei criar confluéncias entre a figura de Z¢élia Amador com
outros espagos e elementos visuais, em um exercicio de imaginag¢do radical negra, assim
como fez o artista Antonio Ricardo (Katulesi) em sua colagem.

Além disso, a partir das referéncias artisticas citadas anteriormente e principalmente
do conhecimento obtido apds a escuta e a leitura sobre as historias africanas de Ananse, a
colagem também apresenta algumas referéncias ligadas a cultura dos povos Akan e sua
relagdo com Ananse. Como por exemplo, o tecido kente e o cajado utilizado pelos Okyeame
(conselheiros de alto escalao) do povo Asante. Este objeto utilizado pelos Okyeame, traz em
sua parte superior representacdes de Ananse. Assim como, a relagdio com a simbologia
Adinkra ‘Ntotan Ananse’ que significa sabedoria e criatividade.

Desta forma, a obra em questao, foi uma tentativa de criar confluéncias com as obras
e artistas discutidos durante a pesquisa. Deste modo, a colagem foi uma ferramenta para uma
compreensdo mais ampla sobre os significados e questdes que envolvem a imagem de Zélia
Amador de Deus. Perpassando também por questdes subjetivas sobre a importancia que Z¢élia
Amador possui em minha trajetéria académica, militante e artistica. Sendo assim,
demonstrando o cardter epistemologico, no que diz respeito a geracdo de conhecimentos

sobre o mundo através das obras de arte e imagens ao nosso redor.

Zélia Amador de Deus um espelho de afroconfluéncias
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O mestre quilombola Anténio Bispo dos Santos (2023), o Nego Bispo, afirma que um
rio quando se encontra com outro rio, ele ndo deixa de ser rio, ele se torna maior, ha
confluéncias. Neste mesmo sentido, a diaspora negra-africana, também estabeleceu
confluéncias e afroconfluéncias quando povos de distintos lugares, culturas e
cosmopercepgdes do Continente Africano, se encontraram no territorio brasileiro durante
periodo colonial no contexto da escravidao. Foram as afroconfluéncias de saberes, praticas,
modos de observar e agir sobre 0 mundo que permitiu a continuidade das vidas negras, com
as insurgéncias coloniais, as revoltas e os quilombos na constru¢do de outras possibilidades
para viver, mesmo diante das violéncias e adversidades.

Sendo assim, as artistas negras/os apresentadas neste trabalho, também estdo
permeadas pelas afroconfluéncias, pois tecem suas obras, tendo como fio condutor a grande
teia de Ananse, personificada na imagem de Zélia Amador de Deus. Ademais, essas imagens,
quando apresentadas em conjunto, se potencializam em movimentos de confluéncias. Deste
modo, construindo a partir de seus diferentes tragos, técnicas e motivacdes, uma série de
possibilidades para a representacdo da antropologa, professora, atriz e ativista Zélia Amador
de Deus.

Desta forma, cada uma das obras, esta permeada de memorias, afetos e resisténcias do
povo negro que segue caminhando por caminhos arduos para continuar existindo, mesmo
diante das politicas de morte e destruicdo dos seres humanos e da natureza. Por isso, o
mergulho nestas imagens e narrativas, possibilita o compartilhamento de conhecimentos
sobre o mundo circundante e a realidade social, cultural e politica da existéncia negra no
Brasil e mais especificamente na Amazonia paraense. Assim como, o combate ao
epistemicidio, o fortalecimento das lutas e movimentagdes do povo negro na Amazonia
paraense.

Além do mais, ¢ importante ressaltar a preocupagdo das artistas sobre a questao da
imagem e da representacdo negra na contemporaneidade. Tendo em vista, os efeitos nefastos
do racismo atuando através de representacdes racistas e estereotipadas sobre o povo negro.
No documentario “Ori”, dirigido pela Socidloga Raquel Gerber (1989), e narrado pela
historiadora Beatriz Nascimento. A historiadora nos fala que um dos impactos da escravidao
com a mercantiliza¢ao do corpo de negros africanos, ¢ a perda da imagem, uma das tentativas
de aniquilamento do ser. Durante a narrativa no documentdrio, Beatriz ressalta a importancia

do povo preto resgatar sua identidade a partir da imagem, “Porque o rosto de um ¢ o reflexo



116

do outro, o corpo de um ¢ o reflexo do outro, e cada um o reflexo de todos os corpos. A
invisibilidade esta na raiz da perda da identidade”.

Na pega teatral “Une Tempé”, o poeta e dramaturgo Aimé Césaire (1969) faz uma
reinterpretagdo de Shakespeare (1969). Na qual, ¢ possivel relacionar a imagem construida
pelo colonizador sobre a/o colonizado/a, quando o personagem Caliban (colonizado) em
busca por sua liberdade, revela que Préspero (colonizador) € um grande ilusionista € mentiu
sobre o mundo e sobre quem era Caliban, obrigando-o a se ver como um subdesenvolvido e
incapaz. Desta maneira, Caliban segue afirmando para Prospero que odeia essa imagem
construida sobre ele, pois ela ¢ falsa e que agora ele conhecia a verdadeira imagem de
Prospero. E finalmente, apos essas descobertas e rupturas, Caliban passa pelo processo de
autoconhecimento sobre sua propria imagem. Em busca pela liberdade, ele rompe com a
imagem que Prospero construiu sobre ele.

Neste sentido de reflexdes sobre as imagens, midia e racismo, a artista paraense
Gabriela Monteiro (2019), aborda em sua poesia, “O espelho que me vejo & preto”, que
pessoas negras desde pequenas em frente a televisdo estdo lidando com os reflexos
esbranquicados que tentam destruir a autoestima do povo preto, a poesia afirma a necessidade
de se enxergar a partir de outros espelhos, um espelho preto que reflita a imagem preta, a
identidade preta.

Se na pega teatral de Césaire (1969), Caliban rejeita as mentiras contadas por
Préspero, Monteiro (2019) em sua poesia faz o mesmo movimento ao rejeitar as imagens da
branquidade perpetuadas pela midia televisiva, e neste processo de reconstrucao de
identidade a poeta ressalta a importancia de referéncias pretas para a populacdo negra se
inspirar.

Z¢lia Amador de Deus (2008) alerta sobre a importancia dos herdeiros de Ananse na
desconstrugdo dos discursos racistas presentes no cotidiano, pois essas narrativas racistas sao
formas de dificultar as construgdes das teias de Ananse, “As dificuldades, muitas vezes,
chegam a confundir o modo de entender o mundo dos herdeiros de Ananse que passam a ver
através de um espelho que deforma tudo, até a imagem pessoal” (Amador de Deus, 2008:
29).

Nas produgdes de Mandy Barros, Moyo Monifa, Ceci Bandeira e Antonio Ricardo
(Katulesi), Z¢lia Amador ¢ referéncia para as/os artistas, um espelho que reflete a imagem de
uma personalidade negra que luta pelos direitos da populagdo negra. Essas obras, narrativas,

movimentos e trajetorias das artistas confluem com as historias de Ananse e Z¢lia Amador de
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Deus, pois: “O nosso movimento ¢ o movimento da transfluéncia. Transfluindo somos
comeco, meio e comego. Porque a gente transflui, conflui e transflui. Conflui, transflui e

conflui. A ordem pode ser qualquer uma” (Bispo dos Santos, 2023:30).

Comeco, meio e comeco!3

Ao trazer a figura de Z¢élia Amador de Deus para o centro das discussdes e produgdes
artisticas, poéticas e politicas, foi elucidada a relevancia da populagdo negra na formacao
social e cultural da Amazonia paraense, influenciando diretamente o imaginario amazdnico
que também tem as raizes das populacdes negras-africanas. Esse povo negro vivendo nas
Amazonias de rios, florestas e cidades, segue em movimento desde o periodo colonial,
construindo formas e possibilidades criativas para existir, mesmo diante das condi¢des
adversas para suas sobrevivéncias.

Desta maneira, ao trazer a produgdo de artistas negras/os para o centro dos debates
que buscam refletir sobre a identidade e as movimentagdes negras na Amazodnia, ¢ possivel
adentrar naquelas camadas complexas que envolvem as vidas negras, além das politicas de
morte do povo preto. Pensando em como a populagdo negra busca formas de permanecer
viva, lutar, celebrar, e no caso das obras apresentadas nesta pesquisa, celebrar a existéncia e
as realizagdes de nossos ancestrais. Respeitando aquelas que vieram antes e com muita
resisténcia abriram caminhos na luta contra o racismo, o sexismo ¢ as multiplas formas de
exploracdo contra as existéncias humanas.

As Ciéncias Sociais, as Artes, a Historia, a Arquitetura e a Museologia sdo algumas
das principais areas com pesquisas significativas sobre a questdo da arte, partindo
principalmente da abordagem antropoldgica que busca nas artes seus contextos sociais,
politicos e culturais, assim como as simbologias criadas pelos seres humanos na sociedade
(Menezes Neto, 2018).

Por meio do olhar sdcio-antropoldgico, percebemos nas produgdes dos artistas a
presenga de olhares que estdo conscientes do poder da imagem, sobretudo as representagdes
negras que ainda hoje sdo marcadas pelos estereotipos racistas. No movimento de subversao
do olhar e da representacdo, os artistas em questdo constroem suas obras com um olhar

opositor.

13 Em referéncia a0 movimento de confluéneias e transfluéneias do mestre quilombola Antdnio Bispo dos
Santos (2023).
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Guiado também pelas tessituras de resisténcias de Ananse, buscando lagos de
solidariedade entre seus herdeiros e herdeiras, o trabalho também ¢é uma forma de
homenagear Zélia Amador de Deus, contribuindo com os demais trabalhos que tratam de seu
pensamento e suas agdes.

Entendendo que ainda h& muito a ser produzido ndo somente sobre Z¢lia Amador, mas
de diversas referéncias de pessoas negras que em muitos casos tém suas histérias e
contribui¢des esmagadas pelo racismo, dai o valor das pesquisas e produgdes nos mais
variados campos de conhecimento que estejam atuando com a subversdo dos saberes
colonialistas que se impdem como hegemonicos.

Os campos das Artes e das Ciéncias Sociais ao se voltarem para as atuacdes artisticas,
académicas e politicas de Zélia Amador de Deus e outros artistas e intelectuais negras/os,
apenas se potencializa com os olhares e proposi¢des de um povo negro que interpreta a
realidade e realiza movimentagdes sociais e culturais para obter as mudangas necessarias na

estrutura da sociedade.

Referéncias Bibliograficas
ACEVEDO MARIN, R. CASTRO, E. 1999. Mobiliza¢do politica de comunidades negras
rurais. Dominio de um conhecimento praxiologico. Novos Cadernos NAEA, v. 2, n. 2.

Disponivel em: https:// www.periodicos.ufpa.br/index.php/ncn/article/view/110. Acesso em:

11 mai. 2019.

AMADOR DE DEUS, Zélia. 2008. Os herdeiros de Ananse: movimento negro, agoes
afirmativas, cota para negros na universidade. Tese (Doutorado) - Universidade Federal do
Para, Instituto de Filosofia e Ciéncias Humanas, Programa de Pos-Graduagao em Ciéncias

Sociais, Belém. Disponivel em: https://www.repositorio.ufpa.br/jspui/handle/2011/3060.

Acesso em 11 mai. 2019.

AMADOR DE DEUS, Zélia. 2019. Ananse tecendo teias na diaspora: uma narrativa de
resisténcia e luta das herdeiras e dos herdeiros de Ananse. Belém: Secult/PA.

ASANTE, Molefi. “Afrocentricidade: notas sobre uma posicdo disciplinar”. In
NASCIMENTO, Elisa Larkin. Afrocentricidade: uma abordagem epistemologica inovadora.
Tradugao Carlos Alberto Medeiros. Sao Paulo: Selo Negro, 2009, p. 93-110.

BANDEIRA, Maria Ceci Leal. 2020. 4 atriz da diaspora: um estudo sobre a poética-politica

de Zélia Amador de Deus. Dissertagdo (Mestrado) - Universidade Federal do Para, Programa


https://www.periodicos.ufpa.br/index.php/ncn/article/view/110
https://www.repositorio.ufpa.br/jspui/handle/2011/3060

Revista de Estudos e Investigacdes Antropoldgicas
Vol. 10, n.1 (2023)

de Pés-Graduacdo em Artes. Belém. Disponivel em: https://repositorio.ufpa.br/jspui/handle/
2011/13103. Acesso em: 11 mai. 2022.

BENTO, Maria Aparecida da Silva. Pactos narcisicos no racismo: branquitude e poder nas
organizagoes empresariais e no poder publico. 2002. Tese (Doutorado em Psicologia Escolar
e do Desenvolvimento Humano) - Instituto de Psicologia, Universidade de Sao Paulo, Sao

Paulo, 2002. Disponivel em: https://teses.usp.br/teses/disponiveis/47/47131/

tde-18062019-181514/pt-br.php. Acesso em: 11 de mai. 2019.

BISPO DOS SANTOS, Antonio. 4 terra da, a terra quer. Imagens de Santidio Pereira; texto
de orelha de Malcom Ferdinand. Sdo Paulo: Ubu Editora/PISEAGRAMA, 2023. 112 pp.
BRASILEIRO, Castiel Vitorino. 2022. Quando o sol aqui ndo mais brilhar: a faléncia da
negritude. Ilustrado por Waldomiro Mugrelise. Sao Paulo: n-1 edigdes; Editora Hedra.

O PALHACO DE DEUS. Quarto de Empregada (1976), 2010. Disponivel em:<https://

opalhacodedeus.wordpress.com/2010/06/30/quarto-de-empregada-1976/#comments™>. Acesso
em: 26 de mar. 2021.

CABRAL, Debb. 2020. Verao nos museus encerra Diario Contemporaneo. 2020. Diario
Contemporaneo, 2019. Disponivel em: <http://www.diariocontemporaneo.com.br/category/

noticias-2019/>. Acesso em: 29 de out. 2020.

CESAIRE, A. 1969. Une tempéte. Paris: Seuil.

DAVIS, Angela. 2018. A liberdade é uma luta constante. Organizacdo de Frank Barat;
tradu¢do de Heci Regina Candiani. 1. ed. Sao Paulo: Boitempo.

GERBER, Raquel (Dir.). 1989. Ori. Sdo Paulo, Angra Filmes. 90 min.

GOMES, Flavio dos Santos. 1997. A Hydra e os Pdantanos: Quilombos e Mocambos no
Brasil — Sécs. XVII a XIX. Tese de doutorado, Campinas, Unicamp. Disponivel em: https://

repositorio.unicamp.br/acervo/detalhe/114218. Acesso em: 11 mai. 2019.

GOMES, Nilma Lino. 2017. O Movimento Negro Educador: saberes construidos nas lutas
por emancipagdo. Petropolis, RJ: Vozes.

GUIMARAES, Carolina; FREIRE, Camila. 2020. Livia Noronha por Mandy Barros, texto de
Carolina Guimaraes e Camila Freire. Arte Critica Pard. Disponivel em: <https://

artecriticapara.wordpress.com/2020/11/17/livia-noronha-por-mandy-barros-texto-de-carolina-

ouimaraes-e-camila-freire>. Acesso em: 17 nov. 2020.

HALL, Stuart. 1996. Identidade cultural e diaspora. In: Revista do Patriménio Historico e

Artistico Nacional, Cidadania, n. 24.


https://repositorio.ufpa.br/jspui/handle/2011/13103
https://repositorio.ufpa.br/jspui/handle/2011/13103
https://teses.usp.br/teses/disponiveis/47/47131/tde-18062019-181514/pt-br.php
https://teses.usp.br/teses/disponiveis/47/47131/tde-18062019-181514/pt-br.php
https://opalhacodedeus.wordpress.com/2010/06/30/quarto-de-empregada-1976/%23comments
https://opalhacodedeus.wordpress.com/2010/06/30/quarto-de-empregada-1976/%23comments
http://www.diariocontemporaneo.com.br/category/noticias-2019/
http://www.diariocontemporaneo.com.br/category/noticias-2019/
https://repositorio.unicamp.br/acervo/detalhe/114218
https://repositorio.unicamp.br/acervo/detalhe/114218
https://artecriticapara.wordpress.com/2020/11/17/livia-noronha-por-mandy-barros-texto-de-carolina-guimaraes-e-camila-freire
https://artecriticapara.wordpress.com/2020/11/17/livia-noronha-por-mandy-barros-texto-de-carolina-guimaraes-e-camila-freire
https://artecriticapara.wordpress.com/2020/11/17/livia-noronha-por-mandy-barros-texto-de-carolina-guimaraes-e-camila-freire

120

HOOKS, bell. 2019 Olhares negros: raga e representacdo. Tradu¢do de Stephanie Borges.
Sao Paulo: Elefante.

IBGE. Censo Demografico 2022, ldentificag¢do étnico-racial da populagdo, por sexo e idade
Resultados do universo. Ministério do Planejamento e Or¢amento, Instituto Brasileiro de
Geografia e Estatistica - IBGE: Rio de Janeiro, 2024. Disponivel em: https://
biblioteca.ibge.gov.br/visualizacao/periodicos/3105/cd_2022_etnico_racial.pdf. Acesso em:

04 mar. 2024

INSTITUTO AMMA PSIQUE E NEGRITUDE. 2008. Psique e negritude: os efeitos
psicossociais do racismo. Sao Paulo: Impressa Oficial.
G1 PARA. 2019. [ festival de Cinema Negro Zélia Amador de Deus segue com programagdo

em Belém. Disponivel em: <https:/gl.globo.com/pa/para/noticia/2019/11/17/i-festival-de-

cinema-negro-zelia-amador-de-deus-segue-com-programacao-em-belem.ghtml>. Acesso em

29 de out. 2020.

MENEZES NETO, Hélio Santos. 2015. ATRAVESSANDO FRONTEIRAS: uma releitura da
Antropologia da Arte proposta por Alfred Gell a partir de um Ibiri de Mestre Didi. rev.
UFMGQG, belo horizonte, v. 22, n. 1 e 2, p. 104-123, jan./dez. Disponivel em: https://

r . s e a r C h ) N a h 0 0 ) c 0 m /

_ylt=Awrih5SeA591HhUBA0jz6Qt.; ylu=Y29sbwNiZ]EEcG9zAZEEdnRpZAMECc2VjA3Ny
/ RV =2/ R E =17 049 4 8 7 6 6 / R O =101/

RU=https%3a%2{%2 fwww.ufmg.br%2frevistautmg%2fdownloads%2{22%2f09-Artigo-9-
p104-123.pdf/RK=2/RS=xm4iYdTxrltNjOoh5bn53KFc7KQ- . Acesso em: 17 nov. 2020.

MONTEIRO, Gabriela. 2019. O espelho que me vejo ¢ preto. Medium. Disponivel em:
https://link.medium.com/vavtiuPgcl. Acesso em 29 de out. de 2019.

NASCIMENTO, Abdias do. 2004. Teatro experimental do negro: trajetoria e reflexoes.
Estudos Avancados, Sao Paulo, vol.18, n. 50, p. 209-224, Sao Paulo, Jan./Apr.
NASCIMENTO, Beatriz. 1985. O conceito de quilombo e a resisténcia cultural negra.
AFRODIASPORA. Ano 3, n. 6-7, p. 41-49.

PREMIO DIARIO CONTEMPORANEO DE FOTOGRAFIA. 2020. Ceci Bandeira (PA),
selecionada na 10 edigdo fala sobre seu trabalho "Ananse". YouTube, 2019. Disponivel em:

https://yvoutu.be/Qc6P4nCoeVo. Acesso em: 29 de out.

QUEIROZ, Fabricio. 2020. Z¢lia Amador de Deus ¢ homenageada com titulo de professora
emérita. Radio Web UFPA, 2020. Disponivel em: <http://radio.ufpa.br/index.php/ufpa-



https://biblioteca.ibge.gov.br/visualizacao/periodicos/3105/cd_2022_etnico_racial.pdf
https://biblioteca.ibge.gov.br/visualizacao/periodicos/3105/cd_2022_etnico_racial.pdf
https://g1.globo.com/pa/para/noticia/2019/11/17/i-festival-de-cinema-negro-zelia-amador-de-deus-segue-com-programacao-em-belem.ghtml
https://g1.globo.com/pa/para/noticia/2019/11/17/i-festival-de-cinema-negro-zelia-amador-de-deus-segue-com-programacao-em-belem.ghtml
https://g1.globo.com/pa/para/noticia/2019/11/17/i-festival-de-cinema-negro-zelia-amador-de-deus-segue-com-programacao-em-belem.ghtml
https://r.search.yahoo.com/_ylt=Awrih5SeA59lHhUBAojz6Qt.;_ylu=Y29sbwNiZjEEcG9zAzEEdnRpZAMEc2VjA3Ny/RV=2/RE=1704948766/RO=10/RU=https://www.ufmg.br/revistaufmg/downloads/22/09-Artigo-9-p104-123.pdf/RK=2/RS=xm4jYdTxrItNj0oh5bn53KFc7KQ-
https://r.search.yahoo.com/_ylt=Awrih5SeA59lHhUBAojz6Qt.;_ylu=Y29sbwNiZjEEcG9zAzEEdnRpZAMEc2VjA3Ny/RV=2/RE=1704948766/RO=10/RU=https://www.ufmg.br/revistaufmg/downloads/22/09-Artigo-9-p104-123.pdf/RK=2/RS=xm4jYdTxrItNj0oh5bn53KFc7KQ-
https://r.search.yahoo.com/_ylt=Awrih5SeA59lHhUBAojz6Qt.;_ylu=Y29sbwNiZjEEcG9zAzEEdnRpZAMEc2VjA3Ny/RV=2/RE=1704948766/RO=10/RU=https://www.ufmg.br/revistaufmg/downloads/22/09-Artigo-9-p104-123.pdf/RK=2/RS=xm4jYdTxrItNj0oh5bn53KFc7KQ-
https://link.medium.com/vavtiuPgc1
https://youtu.be/Qc6P4nCoeVo
http://radio.ufpa.br/index.php/ufpa-noticias/zelia-amador-de-deus-e-homenageada-com-titulo-de-professora-emerita/

Revista de Estudos e Investigacdes Antropoldgicas
Vol. 10, n.1 (2023)

noticias/zelia-amador-de-deus-e-homenageada-com-titulo-de-professora-emerita/>. Acesso

em: 29 out.
RIBEIRO, Flavia. Websérie paraense “Pretas” faz selecdo de atrizes. Alma Preta: jornalismo

preto e livre. 2020. Disponivel em:https://almapreta.com/sessao/cultura/webserie-paraense-

pretas-faz-selecao-de-atrizes . Acesso em: 26. mar. de 2021.

SALLES, Vicente. 2004. O negro na formagdo da sociedade paraense. Textos reunidos.
Belém: Paka-Tatu.

SEPULVEDA, Lucas Afonso. 2019. Zélia Amador de Deus: tecendo os lacos de
solidariedade entre os herdeiros de Ananse. In: Intelectuais negras: vozes que ressoam (Org.
Viviane Gongalves Freitas). — Belo Horizonte, MG: PPGCOM UFMG.

SHAKESPEARE, W. 1969. Obra completa - Vol. II. Rio de Janeiro: José Aguilar.
WOMACK, Ytasha. 2015. Cadete Espacial. In Freitas, Kénia (org.). Afrofuturismo: cinema e

musica em uma didspora intergaldctica. Sao Paulo: Caixa Cultural.


http://radio.ufpa.br/index.php/ufpa-noticias/zelia-amador-de-deus-e-homenageada-com-titulo-de-professora-emerita/
https://almapreta.com/sessao/cultura/webserie-paraense-pretas-faz-selecao-de-atrizes
https://almapreta.com/sessao/cultura/webserie-paraense-pretas-faz-selecao-de-atrizes

122

Trans-diario: Descolonizando a travestilidade no semiarido

baiano

Denyse de Almeida dos Santos!

Resumo: Este artigo propde uma reflexdo baseada na narrativa autobiografica de uma
travesti negra do semidrido baiano, destacando a intersec¢do entre subjetividade, sexualidade,
género e etnicidade. O objetivo ¢ ampliar as compreensdes e possibilidades dos estudos em
sexualidade, género e raga, considerando a influéncia da localizagdo geografica. A narrativa
dessa travesti revela desafios e resisténcias frente as opressdes estruturais, contribuindo para
uma compreensdo mais profunda das experiéncias de individuos em meio a multiplas
identidades. A analise dessa narrativa nao apenas enriquece o campo académico, mas também

promove a constru¢do de uma sociedade mais inclusiva e equanime.

Palavras-chave: Travestilidade; Género; Sexualidade; Etinicidade; Semiarido Baiano.

Introducio

O cerne desta andlise reside na investigacdo das intricadas interagdes entre minha
identidade pessoal e as dinamicas sociais que influenciam as experiéncias dos corpos
travestis e transexuais na contemporaneidade. Ao entrelacar minha propria jornada identitaria
com teorias académicas e vivéncias pessoais, busco lancar luz sobre as complexas e
multifacetadas interseccdes que permeiam a compreensdo da identidade de género,
sexualidade e etnicidade.

No contexto especifico do semiarido baiano, examino como esses elementos se
entrelagam e se manifestam, considerando o impacto da geolocalizagdo e das dinamicas
regionais na constru¢do e vivéncia das identidades de transexuais e travestis. Sendo assim,
este estudo ndo apenas busca explorar e compreender a minha propria realidade, mas também
contribuir para um maior (des)entendimento das dinamicas identitarias e sociais em contextos

similares.

I Denyse de Almeida dos Santos, Mulher Travesti, Preta do Semiarido Baiano, Mestra em Educagdo pelo
Programa de Poés-Graduacdo em Educacdo da Universidade Estadual de Feira de Santana-PPGE-UEFS,
Pedagoga formada pela Universidade do Estado da Bahia-UNEB. Email: dennycollyman@gmail.com.
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Nesse processo continuo de reflexdo e autodescoberta, adoto um modelo de escrita,
que busca uma inventiva propria, que inverte em alguns momentos os padrdes estabelecidos
academicamente, para se fazer pesquisa académica, logo, levo em consideracdo uma escrita,
que ndo s6 molda minha propria identidade, mas também observa as reverberagdes em
diversas manifestacdes de Travestilidades? no semiarido baiano e além.

Conforme enfatizado por Conceicao Evaristo (2017) em seu poema “Ao Escrever”, o
ato de “escrever a vida” possibilita narrar nossas proprias historias e trajetorias, buscando
torna-las visiveis, perante aos silénciamentos dos marcadores sociais. Inspirada por essa
premissa, tomo a iniciativa de compartilhar minha propria jornada, especialmente dentro do
contexto académico do mestrado em educacao3. Este empreendimento revela-se desafiador,
permeado por complexidades, principalmente quando consideramos as dificuldades
enfrentadas por diversas pessoas transexuais e travestis para concluir até mesmo o ensino
basico.

Contudo, este ¢ um processo que ‘TRANS’cende a simples narragdo autobiografica,
assemelhando-se a um desdobramento cartografico que mapeia ndo apenas minha jornada,
mas também os espagos sociais e politicos que precisamos ocupar.

Ainda sobre essa escrita, que se torna como uma politica, compreendo a sua
importancia ndo apenas para falar das dores e dificuldades, que pessoas transexuais e
travestis enfrentam, mas também para entender e destrinchar as “contradigdes, os conflitos e
os enigmas em aberto. ” (Kastrup, 2006b, apud Barros; Kastrup, 2014:42). Nesse mergulho
no amago do afetamento, percebo que minha narrativa ¢ além da dor de ser um corpo preto
travesti; € uma narrativa de resisténcia, resiliéncia ¢ a vontade inabalavel de reivindicar os
espacos que ainda nos sdaos negados devido as normas de sexualidade, género, raca e etnia
impostas pela hegemonia cis-normativa branca contemporanea.

Assim, reelaborar essas experiéncias, que seriam meros relatos de adversidades, em
afetos, ¢ um processo complexo, porém potente. Como menciona Gauthier (2019:239), ¢ uma

mistura habil que formula ndo apenas conceitos, mas “confetos”- a fusdo desses conceitos ¢

2 Aqui, as palavras relacionadas a Transexualidade/Travestilidade serdo apresentadas com a primeira letra
maiuascula, ndo apenas por razdes estéticas na escrita, mas também como um movimento de manifestagdo para
evidenciar a categoria ‘T’ do grupo LBTQIAPN+.

3 Este artigo ¢ derivado de um dos capitulos de minha dissertagdo de mestrado, realizada na Universidade
Estadual de Feira de Santana-UEFS. A dissertagdo em questdo, intitulada “ Trans-Aridas: cartografando relatos
performaticos de mulheres Travestis e Transexuais do semiarido baiano”, aborda o capitulo especifico
denominado "Trans“Diario: Como se nasce uma Travesti? Disponivel em http://tede2.uefs.br:8080/handle/tede/
1624
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afetos se “Trans”forma em algo novo e inspirador.

Nessa minha busca por uma escrita poética ¢ ‘Trans’locada, derivada das minhas
experiéncias pessoais, adoto também uma abordagem que envolve a criacdo de uma
“personagem conceitual”, Deny4. Este conceito tal como delineado por Deleuze e Guattari
em “Mil Platos”, transcende a noc¢do convencional de uma personagem como uma
representacao individualizada ou uma figura tradicional.

Ao invés disso, essa personagem se torna uma encarnagao ou expressao de ideias,
conceitos e for¢as dentro do texto.

A singularidade da personagem conceitual estd na natureza dindmica e maleédvel. Ela
ndo ¢ estatica, mas sim capaz de emergir em diversos contextos, possibilitando a exploragdo e
o desenvolvimento de conceitos por meio de multiplas perspectivas e situagdes. Esta
personagem Deny, ndo ¢ uma simples figura abstrata ou simbolica; mas uma construgdo em
torno dos problemas, movimentos e desafios, atuando como agente dinamico dentro do
discurso filosofico.

A personagem conceitual Deny ndo ¢ uma representacdo vazia ou uma alegoria; ao
contrario, € viva e persistente, conforme, em outras palavras, Damasceno (2015:140). Ela nao
se limita a ser apenas um elemento simbdlico, mas se torna uma forga ativa que permeia a
minha narrativa, carregando consigo uma carga de significados e ideias que se manifestam de
forma continua e dindmica ao longo do texto.

Esta ¢ uma jornada em constante evolu¢do, na qual a escrita se torna um instrumento
poderoso para reconstruir significados, transformar narrativas e reivindicar uma existéncia
plena. Esta é a promessa e o desafio; converter a dor em forga, transformar o silenciamento
em ressonancia, e, acima de tudo, redefinir o que ¢ (im)possivel.

Afinal, a escrita, a auto narrativa, vai além das palavras; ela ¢ a voz que ecoa além do
tempo, inspirando mudangas € promovendo uma nova compreensao do que € ser, resistir €

persistir.

Niao basta ser preto, ainda quer ser mulher/travesti

4 Deny ¢ a “personagem conceitual” de uma identidade singular, um corpo travesti negro, enraizado no
semiarido baiano, cuja jornada subjetiva busca se converter em esfor¢os educativos para transcender as
limitagdes impostas pela sociedade. Esse processo busca emergir das margens e das marginalizagdes, as quais
sdo frutos da tentativa da sociedade em restringi-la devido a sua expressdo de género ndo convencional e a sua
cor, raga ¢ etnia.
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Encontrar o corpo-territorio’ vai além das percepgdes fisicas e bioldgicas, envolvendo
aspectos culturais, estruturais ¢ muito mais. E sobre ir além disso, adentrando os campos
reflexivos e discursivos sociais e politicos, que desconstroem e interseccionam as divisoes,
os limites das fronteiras, das trincheiras e das senzalas que historicamente aprisionaram e
ainda aprisionam aqueles considerados/as ‘diferentes’.

E inegavel que, para promover fugas e reterritorializagdes que dentro da filosofia de
Gilles Deleuze e Félix Guattari, em “ Mil Platos” € um processo no qual as estruturas
sociais, culturais e individuais redefinem ou recapturam territorios anteriormente
desterritorializados - precisamos de afetos, descolonizacdes e aquilombamentos das
macroestruturas que rigidamente definem as linhas, tracos e lagos das diferengas. Isso
implica também na necessidade de destacar as produgdes de género, subjetividades e
questdes étnico-raciais, e todas as demais diferencas que nos distinguem dos padrdes
eurocéntricos em diversos contextos.

Isso se d4 porque compreendemos a desterritorializagdo como o instante em que
fronteiras fixas e identidades sdo desafiadas, quebradas ou deslocadas. Em resposta a esse
desafio, procuramos estabelecer novas estruturas de significados e ordem por meio da
reterritorializacdo, adaptando-nos a fluidez e complexidade do contexto.

Nesse mesmo ambito, os movimentos de descolonizagdo se entrelacam, evidenciando
a busca por descolonizar e, principalmente, reparar as consequéncias dos processos coloniais
e da colonizacdo em suas multiplas dimensdes, abrangendo o poder, a raca, o sexo € o
género, e seus impactos sobre as sociedades contemporaneas. Este movimento de
descolonizagdo ndo apenas visa desconstruir as estruturas de dominagdo e opressao herdadas
do colonialismo, mas também busca reconstruir narrativas e praticas que promovam a justica
social e o respeito as diversidades em suas diferencas.

Nesse cenario de reflexdo, a abordagem pos-colonial, conforme destacado por Hall
(1997a), constréi sua critica ao processo de producdo do conhecimento cientifico sobre a
evidéncia de que toda enunciagdo tem uma origem especifica, desafiando a tendéncia de
privilegiar modelos e conteudo que refletem a cultura nacional de paises europeus. Esta
abordagem argumenta que tal viés reproduz, em outras palavras, a logica da relagdo colonial.

O prefixo “pds” em “ pds-colonial” ndo apenas denota um momento temporal posterior, mas

5 “Do conceito de “corpo-territorio” as historias de cada um. Conhecer-se. Conhecer o outro. Reconstruir
historias, encruzar, entrecruzar caminhos, permanecer nas encruzilhadas para alargar e romper fronteiras que
limitam. ” (Miranda, 2020:17). Conceito cunhado pelo Professor Doutor Eduardo Oliveira Miranda, na obra
Corpo-territorio & educacdo decolonial: proposigdes afro-brasileiras na invengdo da docéncia.
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indica uma reconfiguracdo do campo discursivo, onde relagcdes hierdrquicas ganham
destaque. Além disso, o termo “colonial” vai além do colonialismo, abrangendo diversas
situacdes de opressdo definidas por fronteiras de género, étnicas ou raciais. (Costa,
2006:117).

Assim, Deny, como um corpo que se inscreve em seu territorio, nas suas bifurcagoes,
e que se reinventa em suas diferencas, ndo poderia percorrer esses caminhos de fuga e
transformagdo sem reconhecer seu corpo-Negro-Travesti. Na verdade, as interagdes
resultantes das producdes de género e raga em um corpo Travesti devem sempre ser
destacadas, pois € a partir delas que emergem as poderosas armas do Estado que
frequentemente marginalizam e tornam inviaveis as fugas tdo necessarias e possiveis para

esses corpos. Portanto, € crucial continuar a fazer isso;

Apresentar uma estrutura provisoria que nos permita identificar a discriminagéo
racial e a discriminagdo de género, de modo a compreender melhor como essas
discriminagdes operam juntas, limitando as chances de sucesso das mulheres
negras. O segundo objetivo ¢ enfatizar a necessidade de empreendermos esforgos
abrangentes para eliminar essas barreiras. (Crenshaw, 2004:1).

As reprodugdes dos discursos que afirmam que o Nordeste ¢ a terra dos ‘cabra-
machos’ e todos os elementos que reforcam os papéis de género e sexualidade que destacam
o patriarcado como o motor da cultura e do imagindrio social da regido, que estamos
discutindo aqui especificamente, resultam em um complexo entrelacamento que ao longo do
tempo produziu a invisibilidade e marginalizagdo de corpos femininos, de corpos
afeminados, de Travestis ¢ de corpos Negros. Sdo corpos que foram subjugados,
especialmente na arida regido baiana.

Quando consideramos as ideias de Albuquerque Junior (2013) sobre a fundacdo da
regido Nordeste, identidade, cultura, sujeito e os interesses que moldaram essa regido, nao
podemos ignorar que essa regido foi concebida com o propdsito de promover a
masculinizagdo e, ainda mais, a oposi¢do a todas as formas de diferenca. Isso foi promovido
por uma elite branca-burguesa que buscava estabelecer as fronteiras de uma regido pura,
rastica e masculinizada.

Assim, a imagem do sertanejo, do nordestino cabra-macho, que mesmo sendo negro
ndo ¢ percebido dessa forma, adquire propor¢des que vao além das questdes de sexualidade e
género do povo do sertdo. Essa imagem nos leva a refletir sobre as diversas formas de
invisibilidade que essas identidades (pré)estabelecidas provocaram e continuam a provocar,

pois,
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No Nordeste hé construgdes internas, desigualdades, lutas de classes, reproducdes e
expressdes da unidade exploragdo-opressdo, mas os estudos criticos hegemonicos
continuam a universalizar a logica do eixo econdmico brasileiro quando vai falar
de racismo, machismo e Igbtfobia, enquanto realizam reducionismos sobre as elites
nordestinas]...], € escondem também as particularidades dos negros, das mulheres e
dos LGBTs do nordeste e a forma diferente de expressdes das formas de
desigualdade. Para mudar a realidade em sua raiz precisamos nos conhecer como
um todo e em suas diferengas. A analise da questdo por uma perspectiva de
totalidade precisa absorver dimensdes particulares dentro de uma sintese mais
ampla. (Pinheiro, 2021).

Refletir sobre o funcionamento das engrenagens do ‘macrocapitalismo’ e sua
influéncia disseminada nos oferece uma oportunidade de movimento, talvez até mesmo um
movimento subjetivo. Isso (re)configura os desejos que surgem das nossas micro-revolugdes.
Nao podemos considerar que esses desafios estejam superados, pois 0 que ja se insinua nas
entrelinhas sobre o patriarcado parece abranger todas as manifestacdes de racismo e
Transfobia.

O capitalismo, em sua atuagdo, estd intrinsecamente ligado ao género, a sexualidade e
a ‘racializa¢ao’ de povos e individuos, bem como as diferentes regides e culturas. Isso
persiste em moldar nossas identidades e representagdes, impondo uma verdade, uma
definicdo, uma condi¢gdo e uma justificativa, frequentemente ancoradas em premissas
religiosas ou biologicas ja conhecidas.

No entanto, essas construgdes ‘sociocapitalistas’ continuam a nos afetar, levando-nos
a acreditar que ser negro, mulher ou travesti ¢ algo fora do comum, algo que talvez nem
devesse existir, independentemente do contexto em que vivemos.

Portanto, a compreensdao da interseccionalidade emerge como uma necessidade
premente. Ela se torna essencial para criar espagos de escape e para descolonizar as
estruturas, em todas as suas complexidades, sejam elas superficiais ou profundas. Afinal, a
interseccionalidade serve como uma ponte que conecta diferentes instituicoes e eventos, bem
como questdes de género e raga, no ambito dos direitos humanos. Parte do propdsito da
interseccionalidade ¢ integrar as questdes raciais nos debates sobre género, como afirmado
por Crenshaw (2002:8).

‘Como se nao bastasse ser preto, ainda quer se tornar Travesti?” Essa frase tantas
vezes ouvida por Deny, revela como as produgdes sociais-capitais operam sobre os
(des)interesses da sociedade, e nessas zonas, nesses buracos, onde muitas vezes, Deny

precisou e precisa cavar, as linhas de fuga parecem ou melhor operam muitas vezes em
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contradi¢do “Aqui ndo viado, movimento negro ¢ coisa de macho” (Oliveira, Megg Rayara
Gomes, 2018:172).

Pois as totalizagdes e as representagdes, que muitas vezes, acreditamos descolonizar,
acabam por mais uma vez a nos apagar, ou mesmo nao nos ‘representar’, ja que nao somos
representacdes, mas fluxos, subjetividades que precisam ser vistas, e inclusive percebidas,
como presas capturadas que lutam pela vida, para fugir, do patriarcado, do racismo, e¢ da
Transfobia, e que mais uma vez capturadas, precisam cavar os proprios buracos e sair das
armadilhas para multiplicar-se.

Portanto, a descolonizagdo a partir das subjetividades implica em ir além das
representacoes fixadas de raca e identidade. Isso inclui refletir sobre o lugar das Travestis
negras do semidrido baiano e suas singularidades territoriais, como possibilidades de outras
formas de existéncia e de ser negra e mulher. Esse movimento propde o autoconhecimento e
a compreensao da historia e ancestralidade, reconhecendo que a luta contra a
‘Transfobirracismo’ ndo se opde aos movimentos negros ‘Cis’ ou ‘Trans’, mas sim instiga a
reflexdo sobre a necessidade de considerar outros corpos que ultrapassam as margens raciais
e do racismo.

Assim, ¢ preciso evidenciar outros territoérios que necessitam de destaque. Se na obra
"Critica da razdo negra", a partir do conceito de "devir-negro do mundo" (Mbembe, 2014),
convida a reflexdo sobre outras possibilidades de sujeitos racializados, a partir da
descolonizagdo Travestir, busca-se destacar as possibilidades das Travestilidades no
semiarido baiano. Isso permite visualizar a colisdo das estruturas e a interagdo simultanea
das avenidas identitarias (Akotirene, 2019:19).

Localizar o corpo como territoério envolve revisitar e reconhecer constantemente as
estruturas do patriarcado, o que € mais do que necessario para entender para onde devemos

fugir e como podemos produzir revolugdes. E importante compreender que,

[...]. Neste contexto, é necessaria uma dupla abordagem. Por um lado, ¢ preciso
abandonar o estatuto de vitima. Por outro, é preciso romper com a “boa
consciéncia” e a negacdo da responsabilidade. Sera nesta dupla condi¢do que ¢
possivel articular uma politica e uma ética novas, baseada na exigéncia de justiga.
(Mbembe, 2014:297).
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Nesse campo, que parece retdorico ou confuso, ndo existe afirmagdo ou
(des)legitimag¢do, mas compreender os modelos, da “necropolitica”® em suas linhas e
vibragdes, de onde atravessam primeiro o corpo subjetivo e posteriormente os demais € vice-
versa, hd possibilidade de um ‘devir-negra-travesti-sertaneja’, que se inscreve em uma
. A , . . )
consciéncia negra da negra’, (re)construindo o que o ocidente nos determinou, o que o
sertdo apagou, ¢ fazendo com que essas reconstrugdes resinifiquem as nossas experiéncias;
posso ser Travesti, Negra, Semiarida Nordestina, por uma outra 6tica, para além dos signos e

dos elementos identitarios e também através deles.

[...] o negro ndo deve mais ser colocado diante deste dilema: branquear ou
desaparecer, ele deve poder tomar consciéncia de uma nova possibilidade de
existir; ou ainda, se a sociedade lhe cria dificuldades por causa de sua cor, se
encontro em seus sonhos a expressdo de um desejo inconsciente de mudar de cor,
meu objetivo ndo serd dissuadi-lo, aconselhando-o, a ‘manter as distincias’, ao
contrario, meu objetivo serd, uma vez esclarecidas as causas, torna-lo capaz de
escolher a agdo ( ou sua passividade) a respeito da verdadeira origem do conflito,
isto é, as estruturas sociais.” (Fanon, 2008:96).

Deny, para muitos e muita pode parece ser a copia, a copia da mulher, a copia da
negra, a copia do sertdo, contudo, Deny estd inscrita no devir, no meio, no desejo, pois o
capitalismo ao capturé-la, joga-a na margem, de onde ela luta pelas fugas, o corpo por mais
que modificado nunca deixa de ser o mesmo, € ha perigo nisso, sempre havera. Contudo, ao
passo que o género ¢ a invengdo o delirio, a cor e a raca também se inscrevem nessa
invencdo, enquanto que o sertdo ¢ plano de eminéncia apoiado em uma reminiscéncia, do
falo, do macho; das coisas inventadas pelo patriarcado outras possibilidades se inventam no
micro, € Deny ¢ uma dessas invengdes.

Ao devir, ainda que muitas vezes ndo perceba, ou pare¢a, ou ainda que esteja
capturada, sequestrada muitas vezes, pois faz parte do meio e ¢ bifurcada, mas sempre a “[...]
ideia de “devir” estd ligada a possibilidade ou ndao de um processo singularizar.
Singularidades femininas, poéticas, homossexuais ou negras podem entrar em ruptura com as

estratificacdes dominantes[...], mas ndo podem existir em si € sim num movimento

processual. ” (Guattari; Rolnik, 1996:74).

6 Conceito politico-filosofico criado pelo intelectual camaronés Achille Mbembe, que situa as maneiras com o
Estado/governo incide sobre os corpos que devem continuar vivos ou morrer a partir das instituicdes e suas
ferramentas de controle. Assim a defini¢do de necropolitica se no “uso do poder politico e social, especialmente
por parte do Estado, de forma a determinar, por meio de agdes ou omissdes (gerando condi¢cdes de risco para
alguns grupos ou setores da sociedade, em contexto de desigualdade, em zonas de exclusdo e violéncia, em
condigdo de vida precarias) [...].”, em https://www.academia.org.br/nossa-lingua/nova-palavra/necropolitica
acesso: 12/1/2013.
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Nesse movimento, emergem as descolonizagdes como expressdes de
reterritorializacdo, de escape e de transformacdo. A descolonizagdo do género, da raga e do
semiarido do sertdo ganha destaque. O primeiro tem inicio na consciéncia, ndo no corpo em
si, mas na singularidade, marcando nessa consciéncia a oposi¢ao as estruturas do patriarcado.
Dai a relagdo intrinseca entre raca e género, entrelagados com os territorios, as culturas e as
sociedades, numa espécie de rizoma.

E possivel perceber, que a partir dos processos subjetivos de Deny e das outras
Travestis do semidrido que aqui se apresentam, ha diversidade nas maneiras de reivindicar o
seu espago, a sua existéncia, a sua solidao, a sua negritude, a sua liberdade.

Localizar essas Travestilidades, essas negritudes em suas subjetividades, ¢ encontrar
infinitas Travestilidades, infinitos sertdes, infinitos ser negra, ainda que ndo digam o ponto, o
lugar, o caminho e ¢ ai que se faz a beleza, ou tristeza.

Ao revisitar e reivindicar o sertdo, a Travestilidade, a Negritude e os apagamentos
desses nesse territorio, formula-se a0 mesmo tempo um manifesto, um grito que diz que
apesar das necropoliticas produzidas pelas identidades culturais, como e por quem foi
inventado o sertdo. Mostra-se que sempre havera diferengas, ¢ nessa quebra, despercebida,
ndo vista, ou que fingem nao ver ¢ que acontecem os devires, € as descolonizagdes.

E que a necropolitica de fato vai incidir sobre o corpo de Deny, para além da raga,
mas capturando também as questdes de género e espago. O territdrio sertanejo opera aqui
como coldnia que se apropria da geocultura em suas mais diferentes relagdes, com o objetivo
de “conter os espagos periféricos dentro da sua subalternidade.” (Oliveira, 2018: 52), assim a
necropolitica, atinge o corpo da Travesti-sertanejo fazendo com que esses corpos sejam
“submetidos a condi¢ao de vida que lhes conferem o status de ‘mortos-vivos’. ” (Mbembe,

2016:146).

Figura 1- A cor e a raca da sertaneja

Fonte: Fotografia de arquivo pessoal de Denyse de Almeida dos Santos, feita por Jeferson de Lima, em
fevereiro de 2023, para compor essa dissertagao.
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Deny vai fazendo surgir os seus quilombos, as vezes percebidos vazios, derrotados,
mas ao passo que vao sendo afetados, acessados, trocados, conhecidos, ligados, ha
aquilombamentos de Travestis, € o “quilombo, dessa vez em um nivel mais abstrato. Trata-se
da for¢a movedora que atravessal...]” (Silva, 2020:13), as negras, sertanejas, do semidrido
baiano, que se aquilombam na diferencga, na singularidade e que inclusive acolhe outras
vistas estranhezas, resignificando, pois, “ha uma singularidade em devir que alimenta
simultaneamente de diferencas entre o Negro, tanto do ponto de vista étnico, geografico
como linguistico, e de tradi¢des herdeiros do encontro com todo o mundo.” (Mbembe,

2014:167).

No sertdo tem quilombo, terras de indios africanos / Tem mulheres Travestis, eles
nos cacam entre os galhos secos / Que florescem com a chuva e o cajueiro revive
em verde talharim / No quilombo Travesti eles tentam me matar / Ao verem meu
corpo que faz parte do lugar / Esse corpo negro, nem fémea nem macho / Os dois
Femme e macho, produzida, desafiando a natureza ¢ o lugar (...) (Denyse de
Almeida dos Santos, 2022).

Com frequéncia, a busca por uma identidade Travesti pode implicar em camuflagem,
na adocdo de elementos da cisgeneridade como uma forma de sobrevivéncia. Deny,
habitando um corpo atravessado por questdes de género, Travestilidade e raga, sempre
esteve em alerta diante dos perigos e riscos que enfrenta. Caminhar sozinha requer
estratégias, pois seu corpo ¢ constantemente afetado tanto pela condicdo Travesti quanto
pela negritude. Seguir as expectativas da familia e da sociedade, sem margem para erros
ou desvios, as vezes requer uma batalha contra adversarios invisiveis.

As culpas e duvidas que frequentemente recaem sobre o corpo Travesti € o corpo
negro, estigmatizando-os como subjugados, incapazes, loucos ou desequilibrados, mesmo
diante de inimeras resisténcias, fazem com que o corpo de Deny muitas vezes se perca na
multidao, ndo porque ela se camufla, mas porque o corpo Travesti € o corpo dessa mulher
negra sao frequentemente relegados a um espago ndo reconhecido.

A interse¢ao do racismo ¢ da Transfobia manifesta-se em diversas formas de
violéncia e violacdo, frequentemente deslegitimando a existéncia de Deny que continua a
lutar contra essas forgas, mesmo que esteja muitas vezes s6. Essas violéncias sdo muitas
vezes justificadas pelas necrofilias, que até mesmo se apropriam dos discursos de Deny

para exemplificar seu modelo de ‘resisténcia’ ou seu modo de viver como Travesti.
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No entanto, o siléncio ainda prevalece, mesmo que Deny tenha muitas oportunidades
valiosas, e aqueles que poderiam dar apoio preferem ficar em siléncio, esperando para ver
como a vida de uma Travesti se desenrola antes de se manifestarem. Ela sangra, mas
sobrevive, e mesmo que tenham duvidado dela, Deny nunca duvidou de si mesma

As duvidas persistem, as vozes se calam e contribuem para a morte que assombra a
Travesti, uma morte que ocorre por ser Travesti e por ser Negra. No entanto, Deny nao
sera morta agora. Ela ja aprendeu a viver, a identificar seus inimigos, a navegar pelos
desafios, a se camuflar, a sangrar e a se curar, a enfrentar a exaustdo ou ser arrastada, mas
sempre a gritar aos quatro cantos que "A gente combinamos de ndao morrer." (Evaristo,

2014:107).

“Nunca serei mulher, eu mesma, nunca serei pessoa, sendo minha propria pessoa”

(Beatriz do Nascimento, 1990)

Figura 2 - Corpo-aquilombado

Fonte: Arquivo pessoal de Denyse De Almeida dos Santos, fotografia feita por Jeferson de Lima, em fevereiro
de 2023, para compor essa dissertagao.

Diante das intricadas complexidades e das frequentes incompreensdes que cercam a
identidade Travesti e suas diversas manifestacdes, Deny emerge como uma forca propulsora a
partir de seu proprio corpo, resisténcia, discursos e permanéncia no territorio semiarido da
Bahia.

Sua missdo € provocar reflexdes que repensem a compreensdao da sexualidade em

contextos politicos e educativos. Muitas vezes, esses contextos adotam discursos de apoio,
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mas acabam se reduzindo a uma manutencdo das narrativas e praticas hegemonicas
relacionadas aos corpos e sexualidades Trans e Travestis.

Deny, assim como outras Travestis do semiarido baiano que compartilham suas
experiéncias, demonstra que, para além da resisténcia em uma sociedade construida sob
influéncia de elementos que historicamente apagaram e ainda apagam seus corpos, elas
continuam a resistir €, mais importante ainda, criam suas proprias estéticas de vida.

Apesar das violéncias e das influéncias da cultura do sertdo que refor¢am estereotipos, as
"Trans-aridas," por meio de suas experiéncias e processos pessoais de (re)invengdo, buscam
uma nova forma de existéncia.

Embora as Travestis as vezes possam reproduzir praticas cisgéneras como forma de
autopreservacao, estdo, na verdade, descolonizando o espaco tradicionalmente associado ao
"cabra-macho" nos sertdes, que foi estabelecido como norma pela hegemonia. Esse processo
abre caminho para uma redefini¢do da propria identidade, sem restrigdes, permitindo uma
reflexao sobre a contemporaneidade e uma "Estética da Existéncia" (Silva, 2006:01).

Nesse contexto, Deny ndo se limita a mera resisténcia, mas evidencia sua existéncia,
indo além ao se apresentar como uma inovagdo na arte de viver. Ela se reconhece como
Mulher, Negra e Travesti, reinventando essas categorias ao desafiar e experimentar novos
padrdes. Dessa forma, Deny desafia as normas sociais estabelecidas, inspirando outros a
também se reinventarem e a questionarem as categorias impostas.

Em meio as encruzilhadas das questdes de género e raca, com todas as suas
possibilidades e limitacdes, Deny busca a descolonizagdo, mostrando que, mesmo nos
sertoes, € possivel desafiar e questionar o que se acreditava ser inalteravel. Como mulher
semiarida, Negra e Travesti, ela desafia as normas convencionais e convida outras pessoas
Trans e Travestis a se unirem a ela na subversao, na resisténcia € na constru¢cao de novas
formas de ser e de viver, criando, assim, um verdadeiro refagio de liberdade.

Sendo assim, e enfrentando as violéncias e os esteredtipos arraigados na cultura do
sertdo, nos, as “Trans-aridas”, trilhamos um caminho de (re)invencao pessoal, buscando uma

forma de existéncia que supere os limites impostos.

Entre o personagem e a escrevivéncia é que se cria/criou as impossibilidades de

(re)existéncia



134

"[...] ndo mais em relagdo a um eu, mas em relagdo a um existe...", como afirmaram
Deleuze e Guattari (2000:28). Nesse contexto, ha uma teia complexa de verdades e mentiras,
muitas vezes ocultas, que escapam a percep¢ao ou sio ignoradas por olhos acostumados a
enxergar apenas o 6bvio e o dual. Essa visdo limitada apaga, mata e relega ao esquecimento
outras formas de ser.

Como, entdo, podemos fazer emergir um mundo tao pessoal, tdo subjetivo, um mundo
tdo improvavel, em meio a essa construgdo estabelecida e aceita, essa narrativa estabelecida,
que muitas vezes ¢ implacavel e excludente? Como podemos permitir que alguém seja a
pioneira, a primeira a entrar, a primeira a se tornar professora, a primeira a se destacar na
educagiio em seu proprio SER-TAO? TRAVESTI E PRETA.

Eles dizem que ndo, que ela ¢ um macho, ¢ um homem, ¢ uma mulher, ¢ uma espécie
de coisa, uma aberracdo. Mas espera, eles desejam, comem sua carne, suas partes, se
apaixonam, somem ¢ depois voltam com tesdo, e a deixa na miséria, na contramao. Negam o
emprego, o amor, a familia, a religido. Mas depois de tudo isso, eles dizem que linda, nem
parece uma TRAVESTI, e nem ¢ tdo preta assim. Eles gostam do seu corpo, de sua mente, de
sua arte, de sua...

Neste vasto cenario do semiarido baiano, onde o sol abrasador parece ecoar nao
apenas o calor, mas também as inumeras batalhas que enfrento diariamente como Travesti
preta, emerge uma narrativa de resiliéncia e coragem, que sim preciso evidenciar. Aqui,
afastada dos olhares frequentes, carregamos o peso de uma luta multifacetada, contra o
machismo ainda enraizado, a transfobia estrutural combinada com o racismo arraigados na
cultura nordestina.

Cada passo que dou nessa estradas empoeiradas do interior nordestino ¢ um ato de
resisténcia, uma declaragao silenciosa contra a aridez do ambiente e a escassez de
oportunidades que enfrento. Cada conquista ¢ uma vitéria monumental sobre os estigmas
culturais que persistem, sobre a marginalizacdo que teima em acompanhar minha jornada.

A escrita académica, embora busque dar voz a essas historias, mal arranha a supercifie
da realidade complexa e cheia de nuances que vivo. Minha trajetoria ndo € apenas um tema
de estudo; ¢ um convite a reflexdo sobre estruturas que perpetuam desigualdades e opressdes.

Cada palavra que compartilho ¢ um grito por justi¢ca, um chamado por inclusdo e uma
exigeéncia por equidade para todos os corpos trans e travestis, ndo apenas no sertdo baiano,
mas em todo o pais. Minha histéria clama por ser ouvida, respeitada e incorporada na

construcao de um futuro no qual a diversidade ndo seja apenas tolerada, mas celebrada.
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Além dos artigos e dissertagdes, ha mais do que nimeros e estatisticas; ha uma
humanidade vibrante e resiliente que habitas todas as nossas historias e relatos. Convido
todas/todos/todes a olharem além das paginas, a enxergarem as pessoas trans e travestis por
tras das palavras, e a se comprometerem com uma sociedade onde as nossas vozes tenham o
direito de serem amplificadas.

As Travestis do semiarido baiano, expresso minha gratiddo por serem fardis de
resisténcia, minha admira¢do por sua determinagdo incansdvel. Que nossas historias nao
sejam esquecidas, que nossas lutas ndo sejam em vao. Juntas/os/es, podemos construir um

futuro mais justo e inclusivo para todas/os/es nos.
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Introducio

Em Salvador, o futebol vivenciado no ambito do lazer ¢ conhecido como Baba: ‘jogar o
Baba’, ‘bater o Baba’, ‘enterrar o Baba’ ou outras denominag¢des compdem uma linguagem
caracteristica do futebol nesta cidade. Os Babas se apresentam a partir de diferentes nuances
e espacos; acontecem nos campos de varzea, em terrenos baldios, quadras ou pragas
comunitarias, espacos recreacionais embaixo de viadutos, areas privadas, praias e qualquer
outro lugar em que se possa improvisar o espago de jogo e a bola. Em seu cotidiano, a
expressdo Baba permeia as classificagdes mais populares do futebol como o amador, o
profissional e suas zonas de intercessdo, borrando muitas vezes estas fronteiras, que pela
propria natureza sdo ténues.

O termo ‘baba’ tem sentido correlato ao termo ‘pelada’ e define o jogo de futebol amador
comumente associado a sociabilidade masculina e intergeracional em bairros periféricos das
cidades do Brasil. Em Salvador no feriado da Semana Santa e nos festejos de fim de ano
(Natal e Réveillon) ocorre tradicionalmente um evento denominado de “Baba de Saia” —
também chamado de “Baba das mocgas”, “Baba dos travestidos” ou ainda “Baba do vinho” —
que consiste em um conjunto de partidas nas quais homens, de diversas idades, incluindo
criangas, se vestem com roupas e aderegos femininos e saem pelas ruas dos bairros, ocupando
também os campos e quadras de futebol. Estes eventos esportivos, situados entre o jogo e a
festa carnavalesca, proporcionam que os sujeitos expressem valores hegemonicamente
associados a masculinidade, como a virilidade ou a forga fisica, embora estejam, como se
auto definem: “vestidos de mulher”.

O objetivo deste artigo ¢ analisar como os Babas de Saia sdo apresentados em
producdes audiovisuais amadoras compartilhados nas redes sociais € em canais de midia
telejornalistica disponiveis na internet (cf. lista de referéncias). Este esfor¢o consistiu em
uma analise de produgdes presentes na infernet nos ultimos dez anos e disponiveis pelo site
de busca Google. Nossa asser¢ao ¢ que através da analise transversal do material selecionado
¢ possivel apresentar um conjunto de notas reflexivas de como o Baba de Saia produz, por
um lado uma releitura do futebol e das maneiras de pratica-lo inaugurando um espago-tempo
de lazer masculino, racializado e popular e por outro, como expressa uma dinamica
performatica do género feminino ancorada em uma concepc¢do normativa de masculinidade
viril.

Destas produgdes variadas selecionadas, aqui definidas com “audiovisuais”,

destacamos a maneira como a imagem, o som, a montagem visual e o discurso se entrelagam
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produzindo diferentes maneiras de narrar essa forma particular de jogar futebol. Na mesma
medida, observamos nestas producdes que o Baba de Saia ¢ como um palco, no espago
publico dos bairros periféricos, voltado a publicizacdo de representacdes do género
estereotipadas, anedoticas e humoradas. Ainda que com certa normatividade, o Baba de Saia
possibilita, por meio dessas atuagdes jocosas, de forma intencional, uma inversdo, uma
suspensdo, ainda que temporaria, do esporte e da esportividade futebolistica como uma
instituicdo preponderantemente masculina (Goellner, 2016; Elias; Dunning, 1992; Freitas,
2007).

Como sugere Roberto DaMatta (1997) em sua obra inaugural no campo de estudos
sobre futebol no Brasil, “jogar bola” em um campo de varzea ou assistir e torcer pelos
grandes times e pela selecdo futebolistica brasileira, torna o futebol um importante “ritual
urbano” para a constitui¢do da identidade nacional. Embora na contemporaneidade esta
defini¢do tenha sido ampliada e revisitada, ¢ possivel em concordancia com DaMatta
constatar, sobretudo a partir do Baba de Saia, que o futebol € um potente agente mobilizador
de uma diversidade de experiéncias sociais e rituais. A titulo introdutdrio, por exemplo, as
“personagens femininas” sao inventadas pelos homens e eles dao a elas nomes, rebatizando-
se. Por este motivo, jogadores colocam em suspensao seus nomes pessoais € se dizem chamar
de “Marta”, “Xerecard” ou “Pombinha”. Em vista disso, interpretamos o Baba de Saia como
um rito de inversdo que permite aos seus iniciados atuar o feminino e reforcarem o
sentimento de grupo, expressando seus valores afetivos, emocionais e de poder.

Notou Roberto DaMatta, que a ritualistica do futebol e do carnaval é um meio para
expressar e colocar em destaque valores e habitos percebidos como marginais ou que habitam
os intersticios da sociedade em posi¢cdes morais de desprestigio. Na recreagdo da festa e na
euforia do jogo algumas transgressdes ou dissidéncias sdo toleradas e até incentivadas. Na
comemoracao de um gol abraga-se um desconhecido, no meio da folia carnavalesca o pobre
homem da cidade veste-se de rei. Nesta perspectiva, o ritual seria um modo de expressar
dindmicas da estrutura social e suas hierarquias por meio de um discurso simbolico sobre o
proprio grupo que o cria, discurso esse repleto de sentimentos, agdes e valores que no
cotidiano tendem a ser inibidos por serem considerados problematicos ou potencialmente

perigosos.

Como todo discurso simbdlico, o ritual destaca certos aspectos da realidade. Um de
seus elementos basicos ¢ tornar certos aspectos do mundo social mais presentes que
outros. De fato, pode-se dizer que sem tais destacamentos, que conduzem a
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descontinuidades e contrastes, o sentido do mundo estaria perdido. O mundo ritual
¢, entdo, uma esfera de oposi¢des e jungdes, de destacamentos e integragdes, de
saliéncias ¢ inibi¢des de elementos. E nesse processo que “as coisas do mundo”
adquirem um sentido diferente e podem exprimir mais do que aquilo que exprimem
no seu contexto normal (DaMatta, 1990:63).

No Baba de Saia a principal inversdo ritual residird na troca temporaria das roupas,
posigoes e gestos de género. As vestimentas € os jeitos corporais sdo como indices, simbolos
de feminilidade ou masculinidade, nesse processo de ritualizagdo do papel social dos sexos. A
este proposito Victor Turner (2013:24) afirma que diversos tipos de rituais sdo executados
com intuito de dramatizar ou expressar um conflito e uma crise estruturalmente vinculada a
organizagdo social e as hierarquias entre os sexos. E condi¢io para o acontecimento destes
rituais que muitos dos participantes sejam colocados em uma posi¢do “liminar”, ou seja, sem
identidades sociais definidas ou ocupando papéis diferentes daqueles que ocupam
ordinariamente. Esses processos de inversoes de posi¢cdes do cotidiano, também podem ser
pensados pela perspectiva de carnavalizagdo de Mikhail Bakhtin (1987), por constituirem-se
momentos em que se vivencia temporariamente a ultrapassagem das coer¢des historicas e a
completa liberdade de invencgao.

Ao buscarem inverter temporariamente estas posigdes e performances, 0s
participantes dos Babas de Saia nos apresentam um importante aspecto do processo de
socializagdo masculina por meio do qual os homens aprendem a serem homens ¢ a
identificarem-se enquanto tais. Eles o fardo sobretudo associando-se do ponto de vista da
conduta, das vestes e da corporalidade do mundo das mulheres e do jeito de corpo feminino.
Serd justamente na atuacdo e performatizagdo dessas diferencas que o Baba de Saia se
sustentard enquanto evento esportivo e ritual feito para e pelos homens.

Como aponta Daniel Welzer-Lang (2001) o processo de socializagdo masculina se
desenrola, ndo apenas, mas historicamente, em espagos esportivos no compartilhamento de
valores reforgadores da “dominagdo das mulheres” e potencialmente homofobicos. Em
estadios de futebol, nas aulas de educacao fisica, nos clubes para escoteiros, em vestiarios de
um clube, em academia de gindstica, nas esquinas de uma rua e, por que niao, no Baba de
Saia. O autor define estes e outros tantos lugares como “monossexuados” (Welzer-Lang,
2001:462), espagos que atuam na educagdo e “‘estruturacdo do masculino de maneira
paradoxal e inculca nos pequenos homens [criancas] a ideia de que, para ser um (verdadeiro)
homem, eles devem combater os aspectos que poderiam fazé-los serem associados as

mulheres.” Como veremos na discussdao do material audiovisual, a tonica do Baba de Saia ¢
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mostrar, publicizar e performar as diferencas entre o que fazem, pensam e sentem os homens
e as mulheres.

Como mostra Welzer-Lang (2001:463), para “aprender a estar com os homens” e,
logo, adquirir o “saber fazer” do corpo masculino, € necessario estar entre os “postulantes do
status de masculinidade” que fardo de tudo para ensinar uns aos outros como diferenciarem-
se das mulheres. Estes ensinamentos tratam-se de um conjunto complexo de restrigdes morais
e de submissdo a codigos e ritos, vividos intensamente, transmitidos nesses espacos na
relagdo entre distintas geragdes. E nesse sentido que concebemos o Baba de Saia, como um
entre tantos rituais repletos de cddigos virilizantes; ritual esse que brinca, joga e carnavaliza
justamente com o feminino e a feminilidade supostamente presente no mundo das mulheres e
dos homens afeminados.

A este proposito, como apontam Nobert Elias e Eric Dunning (1992), o esporte
enquanto campo historicamente reservado aos homens desempenha, na relagdo com outras
praticas, papel relevante na producdo e reprodugdo da identidade masculina. Apesar dos
avancos e da introdugdo paulatina das mulheres no campo esportivo, Elias e Dunning sio
conclusivos ao dizer que este “constituye una estructura profunda dentro de la cual se
generan y mantienen las ideologias y los valores que gobiernan las relaciones entre los sexos”
(1982:325). Em vista dessa marcante presenga dos valores masculinos e viris no campo
esportivo, e na esfera local — presente no futebol informal praticado por homens das classes
populares brasileiras — o Baba de Saia parece apresentar singularidades na maneira em que o
género ¢ apresentado e vivido no dia do jogo-festejo.

O artigo divide-se em duas sessdes. A primeira estd dedicada a discutir de modo
breve, de que maneira agimos na busca e selecdo do material audiovisual analisado, que
pressupostos guiaram esta busca e como a pratica do Baba de Saia encontra-se inserida nos
habitos culturais e nas maneiras de festejar na Bahia, de modo geral, e mais profundamente
na cidade de Salvador. A segunda parte apresenta algumas notas reflexivas sobre as
dindmicas de género contidas na imagem e no som do material audiovisual destacando seu

vinculo de representacdo da misoginia e da homofobia.

A imagem e o som do Baba de Saia na internet
As representagdes e discursos midiaticos, o marketing e a propaganda, sobretudo

aquele produzido sobre o futebol, tornaram-se parte integrante do processo de modernizacao
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dos esportes e de integragdo dele nos processos sociais, no sistema econdmico € nos modos
de identificagdo. No Brasil, especificamente, coma aponta Edison Gastaldo (2003) o jogo
futebolistico, transformado em uma modalidade espetaculo pela midia e sobretudo pela
“imprensa esportiva”, constitui-se como verdadeiro “fato cultural”, que “desde os anos 50,
tem servido como um importante demarcador de diferenga na relacdo dos “brasileiros” com
os “estrangeiros” (Gastaldo, 2003:2). O futebol torna-se, pelo reforco especulativo da
imprensa esportiva e os interesses politicos de Estado, um “objeto de apropriacdes
ideologicas diversas, no sentido de compor uma identidade nacional” (p.3).

O jogo que Edison Gastaldo define como “futebol-espetaculo” faz parte da rotina do
noticiario dos principais meios de comunicacao, tendo grande destaque na sessdo de esportes,
nas quais se descreve, se filma e se comenta ndo apenas as partidas, os campeonatos e as
copas mundiais, mas noticias da vida pessoal dos jogadores, seus parceiros de amizade ou
detalhes de suas vidas amorosas (cf. Pacheco, 2014). Por outro lado, determinadas
experiéncias futebolisticas carecem de espaco na imprensa esportiva tradicional ou sio
subrepresentadas nela. Por exemplo, a experiéncia dos jogos informais de futebol, o ‘baba’ e
a ‘pelada’, embora bem documentada na narrativa etnografica (Bacelar, 1991; Pimenta, 2009;
Myskiw, 2012), ndo tem espago amplo nestes canais tradicionais - agentes importantes na
criacdo de imagens e discursos esportivos -, mas multiplicam-se, com alguma liberdade, em
redes sociais de todos os tipos (YouTube, Instagram, Facebook, Tiktok,) e em matérias
jornalisticas da imprensa baiana. Seja na “pelada” jogada nos finais de semana entre vizinhos
de bairro, colegas de trabalho ou familiares ou até na ocasido especial do “Baba de Saia” os
participantes se filmam no jogo, na festa e na sociabilidade que orbita no entorno deles
publicizando em redes sociais de todos os tipos.

Nas redes sociais e sites supracitados, ¢ raro que se encontre textos que descrevam
este tipo de atividade social tornando-se o material audiovisual, imagético e sonoro, o
principal meio de fazé-lo. Desde que tomamos conhecimento de que o Baba de Saia estava
sendo registrado por seus proprios praticantes, iniciamos uma busca Google a partir dos
descritores “Baba de Saia” e “baba de Saia em Salvador”, selecionamos trinta produgdes nos
ultimos dez anos. A intengdo inicial era deter-nos em videos produzidos na cidade de
Salvador, todavia, producdes de outras cidades da Bahia foram identificadas e optamos por
manté-las também enquanto fontes.

Optamos por incorporar tanto videos “amadores”, quanto matérias video-jornalisticas

produzidas em dias de Baba de Saia em Salvador e nos “interiores” da Bahia, uma vez que
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poderiamos ampliar o olhar sobre o objeto e compreender com mais apuro esse evento
esportivo ao acessar suas particularidades num exercicio de comparagdo. Nesse primeiro
momento, notamos que a pratica do Baba de Saia aparecia disseminada e representada como
parte dos calendarios festivos populares na Bahia, fosse nos feriados da Semana Santa, fosse
nos festejos de Natal ou nas festas de Réveillon, mas também, embora menos, nos dias de
Carnaval, no dia dos pais e no dia das maes.

Além dos videos produzidos por cinegrafistas amadores com seus proprios aparelhos
celulares, encontramos uma parcela significativa de reportagens na plataforma digital
Globoplay Bahia e blogs de noticias, as quais incorporamos no nosso banco de /inks. Nestes
tipos de midia os Babas de Saia ganham formato classico de matérias jornalisticas, cujo
objetivo ¢ entreter com seu conteudo irreverente e debochado, explorando a exoticidade do
fato de os jogadores amadores de futebol estarem usando roupas femininas e se mostrarem de
forma sensual e alegorica. Destaca-se também nesses videos o fato de que os Babas de Saia
se contrapdem a ideia de profissionalismo e rivalidades dos campeonatos nacionais pela sua
informalidade e descontragdo. Em resumo, estas matérias video-jornalisticas informam o
local onde o evento acontece, quem sao seus organizadores € como se organizam, qual o
numero de edi¢cdes do evento e transmite rapidas entrevistas.

Os videos nas plataformas Youtube, Facebook e TikTok, apresentam uma linguagem
mais informal, em sua maioria sdo registros pessoais com utilizacdo de edicdo de som e
imagem, que enaltecem as caracteristicas carnavalescas do jogo. Mostrando cenas e dialogos
captadas por diversos usuarios em tempos variados. As producgdes se caracterizam por
filmagens em tempo real do evento, com 4udios explicativos, depoimentos de jogadores ou
sao montagens fotograficas sobrepostas e editadas com trilhas sonoras. Nesses videos, as
cenas e cenarios apresentados convergem no fato de mostrarem o Baba de Saia como partidas

3

de futebol jogadas por homens, de todas as idades, que “vestidos de mulher”, bebem e
dangam freneticamente ao som de ritmos musicais populares como o pagode baiano, o axé ou
0 piseiro*.

Os ritmos e tendéncias musicais preferencialmente anexados a estes videos, mas
escutados e dangados ao longo das partidas de futebol apresentam indices importantes sobre a

territorialidade do Baba de Saia. O som dos videos ¢ eminentemente o “pagode baiano” ou

“pagodao”, ritmo de ampla difusdo nos bairros populares, produzido a partir da fusdo do axé

4 Piseiro ¢ uma variacio contemporanea do ritmo “forrd” ou “forrd sertanejo”. Aos elementos musicais
tradicionais sdo adicionados musica eletronica e funk carioca.
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com o samba-raggae e as influéncias modernas da afrodidspora (o hip hop, a musica
eletronica dos sound systems caribenhos). O pagode caracteriza-se ainda por uma ritmica
efervescente a qual congregam-se letras quase sempre alusivas as experiéncias afetivo-
sexuais. Como nota Osmundo Pinho (2016) as festas de pagode na Bahia, também
conhecidas como “pareddes de pagode” sao “asssemblages coletivas, rituais e performadas”
(Pinho, 2016:4) nas quais o personagem central sdo homens jovens negros das periferias
soteropolitanas e das cidades de menor porte no interior da Bahia.

Os videos a que tivemos acesso apresentavam também um forte marcador dos
territorios geograficos indicados no titulo do video (cf. lista de referéncias). Em Salvador, os
bairros que o tematizaram foram Amaralina, Cajazeiras VII, Castelo Branco, Itapua, Itinga,
Liberdade, Paripe, Pituba, Rio Vermelho, Sdo Cristovdo, Uruguai, Vale das Pedrinhas,
Nordeste de Amaralina e Vila Canaria - bairros localizados na periferia da cidade ou bairros
populares que fazem fronteira com bairros de classe média com proximidade da praia.
Quanto as cidades do estado baiano destacaram-se Alagoinhas, Anagé, Barrocas, Camacari,
Cruz das Almas, Governador Mangabeira, Jacobina, Lauro de Freitas, Mairi, Macajuba,
Pojuca, Ruy Barbosa, Santa Barbara, Valente e Vitéria da Conquista — cidades espraiadas por
diversos pontos da Bahia.

A incursdo no material audiovisual produzido sobre o Baba de Saia tornou possivel
identificar algumas diferencas na construgao deste tipo de evento entre a capital Salvador e as
cidades interioranas, denotando a diversidade da pratica e implicacdo da territorialidade na
composicdo do jogo e das “performances femininas”. Nos bairros de Salvador, apds o jogo
em espacos improvisados na propria rua ou em quadras comunitarias, seguem cortejos
dangantes pelas ruas adjacentes, guiados por um carro com equipamento de som que
relembram as manifestagdes carnavalescas. As comemoragdes se concentram também em
estruturas de toldos armados com recipientes térmicos para manter a temperatura das cervejas
ou vinhos.

Quando as cidades interioranas realizam os Babas, estas fontes denotam que pela
propria dimensdo geografica menor destas localidades, o evento ultrapassa os limites
territoriais de um bairro e ganha contornos maiores, ¢ a cidade que festeja e faz o Baba de
Saia. O jogo em si quase nao difere dos que ocorrem na capital, a contar pelos espagos,
improvisos e irreveréncias, mas as comemoragdes por vezes divergem. Os trajetos ou cortejos
pelas ruas ocupam mais as avenidas ou as ruas mais largas e a presenga de trios elétricos com

atracdes musicais seguidos de carros pipa a refrescar a multiddo com jatos de agua ¢ uma
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constante. Bandas musicais também estdo em estruturas maiores para a festa, com palcos em
patios de eventos destinados a grandes publicos com estruturas de som e policiamento.

A nossa investigacdo sobre a produgdo audiovisual do Baba de Saia se deu
exclusivamente nas redes sociais e sifes da internet’, de modo que concordamos com
Roberto Kozinets (2014) quando sugere que os espagos virtuais, transformados em
plataformas de interac¢do social on-line por meio de suportes tecnologicos, baseiam-se em um
continuum de participacao que vai acolher diversas dindmicas e formas de organizagdo até
entdo inéditas, o que acarreta um novo campo de investigacdo também para as Ciéncias
Sociais. Segundo o autor, esse formato virtual de conexdes em redes sociais, advindo da
expansao da “web relacional” e de um cotidiano vivido por meio de celulares, tem produzido
novas experiéncias, vivenciadas com profundidade e inserindo-se nos modos de vida de
distintas classes sociais, nas formas de organizacdo politica, na criacdo de suportes afetivos
entre grupos, na construcao de identidades e no fortalecimento de lagos.

Sobretudo nos videos que sdo compartilhados em redes sociais como o Facebook,
Tiktok e Youtube, o Baba de Saia evidencia como essas experiéncias, ainda que nao
presenciais de compartilhamento, se expressam em formas caracteristicas de interagdo e de
“redes de sociabilidade” (Santos; Cypriano, 2014), que podem, como objetos tradicionais das
etnografias, serem investigadas, descritas e problematizadas. Nesse sentido, percebemos que
as narrativas audiovisuais sobre o Baba de Saia sdo parte da emergéncia de uma cultura de
imagens virtuais de redes sociais destacadas em algumas etnografias recentes (Silva, 2007;
Miller e Host, 2005; Ito, 2005) como parte do efeito da difusdo globalizada do aparelho
celular, um artefato material e bem de consumo capaz de gravar e registrar eventos
quotidianos em primeira pessoa e publica-los em uma rede profusa de interacao virtual.

Seja no contetdo audiovisual compartilhado em redes sociais ou no material video-
jornalistico focalizamos também nos didlogos casuais presentes nestes videos ou no discurso
de alguns entrevistados ao longo das matérias jornalisticas. As cenas e as imagens
apresentadas nos videos e o som presente nele (musicas, conversas, gritos e gemidos)
permitiram acercar-nos do universo do evento Baba de Saia e a partir dele elaborarmos

algumas notas reflexivas apresentadas a seguir.

5 Embora os autores também tenham realizado campo etnografico in loco, cujos dados foram e serdo publicados

em outros artigos, optamos por nesta publicacdo focalizarmos nesse material audiovisual dada a quantidade
expressiva disponivel em plataformas da internet.
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Notas sobre género e masculinidades no Baba de Saia

Independente do local em que foram produzidos, o conteido das produgdes
audiovisuais compartilhadas na infernet ¢ caracterizado pela multiplicidade de suas
representacdes. Em todos os videos o fendmeno Baba de Saia fundamenta-se no uso, por
parte de homens cis, que se auto-declaram heterossexuais, de roupas coloridas, geralmente
saias e shorts curtos, apertados, que delineiam musculos e curvas corporais. O uso das roupas
femininas ¢ o elemento que compde a transgressdo as normas comuns do futebol,
transgressao caracterizada pela violacdo das regras do vestir e do portar-se, ou seja, pela troca
do blusao e do calcao dos times e sua substitui¢ao por vestidos floridos ou mini-camisetas cor
de rosa. Nesse sentido, s3o adornos como bolsas, pulseiras, colares, anéis, broches, chapéus,
lengos e leques, perucas, sapatos que juntos com uma maquiagem facial carregada de cores
fortes e dissonantes, finalizam os preparos do jogador para a partida.

Sao recorrentes as cenas da realizacdo dos jogos nas quais assistimos as equipes
competindo. Quase todo video focaliza em trechos curtos dos jogadores “travestidos” em
campo, gesticulando de forma “feminina”. Em muitos deles, os praticantes proferem frases
do tipo “minha fantasia esta pronta”®, ou denominam as vestes de “meu traje”, “meu padrao”,
“meu uniforme de guerra” expressando a importancia das roupas, das vestes para atuagdo que
os anima. A presenca das familias dos jogadores e dos moradores dessas localidades ¢ outra
constante nos videos. Assim, as esposas, filhas, primas, tias, irmas e outras mulheres
aparecem ¢ ajudam na maquiagem dos maridos, primos, irmaos ou dos filhos ainda criangas
— que também se trajam ao modo dos seus pais. Esse aspecto evidencia que embora seja
uma atividade protagonizada por homens, as mulheres e criangas sao também importantes no
desenrolar do evento.

O costume possui um carater intergeracional, com a presenga de muitos filhos dos
jogadores também fantasiados e entrando em jogo sempre que possivel; esse numero
consideravel de criangas também compdem o cenario do Baba de Saia e sdo elas que se
constituem a longo prazo como as responsaveis principais pela manutencao da tradi¢dao. De

acordo com Santos (2007:59), essa concepg¢ao de tradi¢do

Pode ser entendida como sendo aquilo que persiste do passado no presente, presente
em que ela continua agindo e sendo aceita pelos que a recebem ¢ que, por sua vez,
continuardo a transmiti-la ao longo das geragdes. Nao ha tradi¢do cultural que ndo

6 Nos videos selecionados o termo “fantasia” aparece enquanto uma categoria de andlise émica, por meio do
qual os praticantes associam o uso de roupas femininas as fantasias carnavalescas. Por isso, sua presenca no
texto esta associada ao proprio entendimento dado pelos praticantes.
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esteja ligada a um dado grupo social, que ndo seja historica e geograficamente
situada. (Santos, 2007:59)

A interagdo jocosa entre os jogadores permeia todo o acontecimento, sao gestos que
simulam o comportamento feminino presente em seus imaginarios de feminilidade como a
flexdo do punho (desmunhecar), a elevacdo do dedo indicador a boca, empinar as nadegas ou
abrir as pernas demasiadamente, “andar rebolando” ou verbalizar monossilabos que parodiam
o0 ato sexual, ritmados pela musica emitidas de carros e/ou caixas de som.

Outro elemento recorrente ¢ o de que muitos dos retratados se apresentem nos videos
verbalizando um pseudonimo, um “nome de guerra”, como costumam chamar, que sintetize
seus investimentos corporais na representagao da sensualidade e volupia, outra caracteristica
marcante na representagdo que fazem das mulheres; se nomeiam como as “Babalus”, as
“Claudias”, as “Catarinas”, a “Ana gulosa” ou a “Xereca de fogo” e tantos outros nomes que
possam acrescentar aquele momento mais estereotipizagdo da performance feminina. Nestes
videos, sdo ainda apresentados os Babas de Saia tematicos, onde os integrantes vestem todos
a mesma fantasia, podendo ser ela uma personagem da Disney como Mine ou Branca de
Neve, fadas encantadas, Amazonas ou de Gladiadoras. Esses eventos sdo de maior porte,
contrastando com grupos menos organizados em que as vestes sdo improvisadas no mesmo
dia, feitas com roupas doadas por mulheres da comunidade ou feitas das sobras de algum
carnaval.

As roupas e os aderegos sdao elemento importante das narrativas audiovisuais, porque
também o sd3o para os membros que jogam o Baba de Saia. As também denominadas
fantasias constituem-se no elemento que desloca a normalidade do que seria mais um Baba
rotineiro, sdo elas que provocam um olhar a mais para os corpos em cena que uma Vvez
vestidos de mulher, encenam mudancas performativas na posi¢ao social; o olhar ordeiro para
os jogadores com seus trajes habituais ¢ deslocado para futebolistas que se esfor¢cam e
congragam em busca da aparéncia mais feminina ou afeminada possivel.

Cabe ressaltar que de todos os aderegos e indumentarias presentes em suas
performances, a saia € o principal elemento, ndo sendo a toa que € esse simbolo tradicional
do vestiario feminino e que d4 nome ao evento. No processo de construcdo dessa identidade
temporaria feminina, a saia funciona como principal significante, o objeto que agrupado aos

outros aderegos da fantasia, ¢ associado ao feminino (Woodward, 2000). Este elemento
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denota a importancia que as roupas e as regras do vestir tém nas divisdes generificadas do
cotidiano, regras que aparecem no Baba de Saia como temporalmente invertidas.

A pratica de homens auto-identificados heterossexuais (“pais de familia”) vestirem-se
de mulher no carnaval ¢ um costume brasileiro que Roberto DaMatta (1990) define como
permanente em todos os carnavais. O modo como o Baba de Saia flerta com as maneiras de
festejar carnavalescas pode encontrar, portanto, sua genealogia nos chamados “blocos de
travestidos no carnaval” (Godi, 2002) cuja emergéncia no cenario das festas baianas, ¢ mais
antiga que os proprios Babas de Saia. Conforme Climaco Dias (2018:104) “na década de
1930, os jornais da cidade faziam campanhas abertas contra os blocos de travestidos,
argumentando que haviam transformado o carnaval de Salvador em uma exposi¢do que nao
condizia com os valores morais da sociedade”.

Em Salvador as primeiras noticias a respeito de homens travestidos no carnaval com
personagens que remetessem a significados femininos, delicados, com fantasias e adornos
associados a mulher data da década de 1940 em um bloco carnavalesco. Segundo Antdnio
Godi (2002) e Hildegardes Vianna (2002), esse bloco era o “Maria Rosa”, formado por
rapazes do clube de remo Santa Cruz que se fantasiavam com vestidos de criangas, lacos e
pulseiras, que contrastavam com seus corpos fortes e malhados. O bloco “Maria Rosa” nao
era identificado como um espaco de diversidade sexual, mas impulsionou a formacao de
outros blocos com a proposta da travestilidade. Carvalho e Miranda (2016:411) descrevem
que depois do “Maria Rosa”, “verificou-se em Salvador a participagdo de diversos grupos
menores semelhantes a ele, inclusive grupos de travestidos pobres que desfilavam na Baixa
dos Sapateiros”.

Em todos os tempos historicos os “blocos de travestidos” e o travestimento festivo de
homens cis imperaram segundo as regras comuns da virilidade. E o que nos permite notar a
representacdo sobre as mulheres também encontrada no material audiovisual selecionado. A
“mulher” que os praticantes do Baba buscam performar geralmente ¢ expressa com
bufonaria, algazarra, como se elas fossem sindnimo de descontrole emocional, de submissao,
de fragilidade, do excesso de desejo sexual e da infidelidade. Nas imagens os homens gritam
de maneira aguda, pulam, gesticulam com intensidade, fazem brincadeiras de cunho sexual
nas quais um dos amigos lhe toca as nddegas simbolizando passividade e desonra. Todos
esses aspectos, sdo apresentados por meio de piadas e encenagdes demasiadamente risiveis,

jocosas e eminentemente violentas e estereotipadas.
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“A mulher”, também representada no significante “saia”, embora seja o objeto de
inspira¢do para a performance desempenhada pelos homens no dia do evento, ¢ concebida
segundo certas condigdes que corroboram, entre outros aspectos, com a manutencao do
binarismo de género e pela dominacdo subjetivo e sexual das mulheres, do feminino e de
corpos afeminados. Ha diversas cenas emblemadticas nas quais vemos a reproducdo desse
principio de dominagdo com o corpo feminino/afeminado: puxar, tirar ou rasgar a roupa uns
dos outros desnudando o corpo em publico, agir de maneira licenciosa e violenta com as
partes do corpo consideradas “intimas”: os seios, as naddegas e a genitalia. Em algumas cenas
vemos durante as brincadeiras que os homens se ddo a permissao de bater, esmurrar, apertar,
puxar qualquer uma dessas partes do corpo. Toda esta forma de sociabilidade baseada na
brincadeira e na pantomima terd como pano de fundo o riso, fazer rir uns aos outros.

Por esse motivo, os videos sdo repletos de declaragdes comicas. Em uma das
reportagens feita pela imprensa de um canal midiatico de um bairro de Salvador, o festejo €
descrito do seguinte modo: “homens travestidos de mulheres vao jogar bola regada a muito
vinho, brincadeiras, por vezes chulas e, apds o baba, o sambao corre solto pelas ruas do
bairro, ou nos bares e afins”. Seja na representagao das pequenas e grandes midias ou nas
narrativas e representagdes que os proprios participantes do Baba de Saia fazem, tudo o que
acontece ¢ oriundo da brincadeira, fanfarronice, do encontro prazeroso com propdsito de
lazer. No entanto, ¢ preciso recortar do trecho acima a expressao “brincadeiras, por vezes
chulas” pois ela define a qualidade rude, grosseira, violenta que subjaz entre a jocosidade.

A frase “A sexta feira ¢ santa, mas eu ndo!” encontrada em uma das produgdes
audiovisuais evidencia, por exemplo, o valor moral da impureza, do pecado e da inequidade
como sendo marcadamente pertencentes a mulher ou ao feminino. Em outros videos o teor
das brincadeiras ganha ares mais provocativos, se escuta “a gente joga de saia e depois bebe o
vinho para ficar louca, por que sou bunda de jaca, por que sou gostosa demais”, “¢ gol da
pura, chupa essa desgraca”. Em outros momentos os homens entre risos, enquanto participam
do baba, associam a mulher e a feminilidade ao descontrole: deitam no chdo e arreganham as
pernas enquanto um dos companheiros joga cerveja em sua regido genital ou estdo pulando,
gritando, realizando gestos confusos ou deliberadamente escrachados.

E bastante visivel que nestas atuagdes e narrativas os homens interpretam um ‘tipo’ de
mulher ou de performance feminina. Essa mulher ¢ produzida desde uma visdo
fundamentalmente machista, visdo que garante a reproducdo de desigualdade entre os

géneros. Estes elementos ressaltados nas cenas videograficas reafirmam impressoes de
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Bourdieu (2022:82), ao afirmar que as mulheres “existem primeiro pelo e para o olhar dos
outros, ou seja, enquanto objetos receptivos, atraentes e disponiveis”. Nesse sentido, o Baba
de Saia reafirma o pressuposto relacional do género pautado no valor dominador das
masculinidades.

Os homens se travestem para ritualizar o fato de que sdo e de que, sobretudo, devem
ser distintos das mulheres. Nesse travestimento, expressam o que sdo as mulheres de seu
ponto de vista. Para eles elas sdo, acima de tudo, interpretadas como libidinais, insaciaveis e
amantes do sexo violento. Em um dos videos compartilhados no Youtube, um poste de luz
urbano termina por representar um fetiche falico, ¢ agarrado por um participante com os
bragos e pernas, simulacro de parceiro sexual com movimentos sensuais, caras, bocas e
gemidos. Ele aperta, bate e empurra a pelve com for¢a em direcdo ao objeto falico. Em
outros, as provocacdes mais explicitas teatralizam cenas de ciimes, de sexo violento,
desentendimentos conjugais, trocas de casais: “voc€ pegou meu macho, ele ¢ a minha rola
[pénis]”, “hoje eu ndo vou cuspir ndo, vou melar na areia e meter em seu cu”, “eu como voce,
dou para ele e como vocé de novo”, “depois do baba, vai rolar até o talo”. E importante notar
que embora vestidos de mulher os praticantes falam e agem como homens, baseados na ideia
de que o sexo significa a capacidade de penetragdo, de que masculinidade ¢ sinénimo de
virilidade.

Para além do género, na festividade do Baba de Saia o futebol ¢ abordado em logicas
distintas daquelas que caracterizam suas versdes profissional ou amadora. A economia de
esforcos fisicos, a subordinacdo as regras, a busca da técnica corporal ou a exibi¢do de
fundamentos necessarios a melhor performance saem de cena. As imagens protagonizam um
futebol descontraido, regado a longas risadas € sem muitas preocupagdes com o numero de
gols; realizar uma finta quase a0 mesmo tempo em que se sensualiza com um levantar da saia
para seu oponente parece mais atrativo para um jogador, que finalizar a técnica com maestria.
O proposito do evento, sua musica € o consumo de alcool provocam uma espécie de
malemoléncia na rigidez do futebol, como se naquele momento, mesmo sendo a razio pela
qual o evento e o grupo existam, o vinho, a cerveja, a musica, as indumentérias femininas e
as brincadeiras o deixassem em segundo plano.

No entanto, mesmo que haja excesso de gesticulacdo e a €nfase na performance do
género sejam estimuladas em detrimento da performance esportiva e habilidade para o jogo
de futebol em si, no Baba de Saia nao se tornam, nem mesmo temporariamente, suspendidos

0s aspectos sociais, materiais e simbodlicos que comporiam a socializagdo masculina: nas
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cenas e no discurso que atravessam os videos, vemos ser anunciados um conjunto de
maneiras e de valores vinculados a dominacao, honra moral, assertividade, atividade sexual,
capacidade reprodutiva, competicao, violéncia. A mulher que os homens representam e
apresentam no material audiovisual ¢ construida segundo os principios que ordenam o
universo masculino viril. Uma construcdo social que tende a ser vivida como natural, mas
que ¢ fruto de trocas simbolicas e rituais generificadas tais quais as vividas no Baba de Saia.

Nessas performances femininas, tudo ¢ permitido em um processo temporario de
“concessdo de género”, e em meio as algazarras carnavalescas as referéncias a dominacao
fisica masculina retornam a cena como prova da poténcia sexual do fantasiado quando afirma
para outro vestido de mulher: “vou lhe esfolar, viu?!”. Tacitamente, a virilidade mantém-se a
espreita e de forma “silenciosa” e “inconsciente” resguarda as estruturas historicas da ordem
masculina, ou como disse Bourdieu (2022:18) a “visdo ‘falo-narcisica’ e da cosmologia
androcéntrica [...] € que sobrevive até hoje em nossas estruturas cognitivas € em nossas
estruturas sociais”.

Sao brincadeiras corporais que demarcam os corpos de modo especifico, e a relagao
entre ser ativo ou passivo no ato sexual ganha visibilidade. As brincadeiras ocorrem por meio
de topografias que relacionam frente e atras, alto e baixo, de leve e com for¢ca e assim
atribuem significados positivos para o ativo e negativos para o passivo. A brincadeira que
exalta o ativo ¢ sempre a mais festejada: “sou eu quem come, sou eu que fodo”.

Retomando aqui a pergunta que guia o artigo, ou seja, como producdes audiovisuais
apresentam os Babas de Saia em Salvador e demais localidades do interior do estado,
inferimos que estes jogos rituais sdo apresentados como performances de género feminino
que acontecem no interior da socializagdo masculina, literalmente travestidos de
feminilidade, mas reafirmando os pressupostos que guiam e estruturam os padroes
hegemonicos de masculinidade.

A filésofa Judith Butler (2003:8), conceitua como performance de género “uma
imitagdo persistente que passa como real”, constituida por atos performativos do corpo e do
discurso. Em consonéncia com essa perspectiva tedrica, Guacira Lopes Louro (2000) sugere
que essa mimese, compreendida como uma educagdo de género realiza-se através daquilo que
as mulheres e os homens fazem com o corpo. O género e a sexualidade, nessas perspectivas,
sao produtos construidos no interior das estruturas sociais, ndo sendo, portanto, naturais em si

mesmeos.



152

Seguindo estas pistas teoricas e observando os elementos oferecidos nos videos sobre
os Babas de Saia, pode-se afirmar que tais acontecimentos evidenciam de maneira latente o
carater de construcao social do género masculino, € por consequéncia feminino. A forma que
estes jogadores amadores encontram de anunciar o carater performativo do género ¢
justamente atuar, ao menos temporariamente, segundo o modo como culturalmente agem,
sentem e pensam que sdo as mulheres. Essas cenas videograficas demostram, finalmente,
como as diferencas que historicamente sustentam a existéncia de dois sexos bioldgicos
naturais e, por consequéncia, os sistemas de dominacdo do género, sdo incorporadas pelos
sujeitos por meio de praticas sociais por vezes ludicas, esportivas e de lazer.

Nao menos perceptivel, as “atuagdes femininas™ dos fantasiados também produzem e
sdo concomitantemente objetificacdes de homens gays. Em muitos dos videos do Youtube ¢
perceptivel o gesto de escarnio ao homossexual e a masculinidade afeminada, gestos e
discursos que produzem um tipo especifico de humor direcionados a comunidade
LGBTQIA+7. Autores como Pompeu e Souza (2014) o denominam de humor homofoébico,
caracterizado por meio de ridicularizagdes, ironias, anedotas e piadas manifestas no dia a dia
nas interagdes sociais entre pessoas; enquanto uma forma de discriminacao se classifica como
informal/indireta, muitas vezes ocorrendo de forma sutil, sob o arranjo de “brincadeira”
(Pompeu; Souza, 2019). Esse humor atua como forma de preconceito a estas minorias sexuais
e de género, “uma manifestacdo arbitraria que consiste em qualificar o outro como contrario,
inferior ou anormal” (Pompeu e Souza, 2019:647).

Nos estudos sobre masculinidade, a teoria da Masculinidade Hegemonica proposta
pela sociologa australiana Raewyn Connel (1995), demarca a masculinidade como uma
configuragdo pratica em torno da posicdo dos homens na estrutura das relagdes de género,
apresenta quatro padrdes centrais de masculinidade na ordem de género8. Entre esses, destaca
a masculinidade subordinada, caracterizada por praticas de subordinag¢do via linguagem,
atitudes estigmatizantes e homofobicas. Assim como acontece em diversos episodios e cenas

publicizadas no Baba de Saia principalmente,

7 Aqui vale notar que nos Ultimos anos mulheres trans e travestis tém se pronunciado e feito campanhas,

sobretudo no periodo do carnaval, pautadas na ideia de que a travestilidade ndo é uma fantasia. Embora toda
sorte de atos de violéncia dirigidas as mulheres e aos homens gay, se apliquem também a transfobia, ¢é
importante notar que os praticantes costumam explicar que estdo “vestidos de mulher”.

8 Os outros padrdes centrais de masculinidade na ordem de género ocidental sio: a hegemdnica, a cimplice e a
marginalizada.
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Localizam os gays em posi¢do de menor valor social em relacdo aqueles que
atendem as caracteristicas da masculinidade hegemonica, que pressupde a
heterossexualidade [...] Sdo exemplos de tais praticas o Bullying homofébico na
escola e os codigos de conduta no esporte, pautados na heteronormatividade
(Devide, 2021:10).

A homofobia esta imbricada com a heteronormatividade, ou como afirma Butler
(2003), com a matriz heterossexual, que caracteriza a homossexualidade como ilegitima, algo
perigoso e que precisa ser combatido, uma vez que produz instabilidade ao modelo binario,
quando rompe com a relacdo deterministica em que desejo reflete e expressa género e que
género reflete e expressa desejo (Butler, 2003). Também pode ser vista como instrumento de
controle social a servico de logicas dominantes, assim como funcionam os dispositivos
sociais do machismo, desigualdade de género e racismo. E uma afirmagéo de virilidade ao
rejeitar ¢ estigmatizar modos de ser vistos como impréprios a “ordem natural das coisas”,
tendo como consequéncia a violéncia homofébica (Gouveia; Camino, 2009).

A caricatura, a zombaria e estereotipizagdo dos corpos de mulheres e de outras
categorias de género e sexualidade atravessa todas as producdes como um plano de fundo que
sustenta o evento festivo futebolistico. E preciso, no entanto, notar que o Baba de Saia
proporciona aos homens um momento de diversao, no qual brincam temporariamente com as
dindmicas e regras que ordenam seus corpos. Outrossim, ndo permanecem por muito tempo
nessas atuacoes, depois que chamam a atengdo e provocam risadas entre seus pares,
reincorporam sob gargalhadas suas posturas habituais, heterodeterminadas, para logo mais
repetir o feito. Importante ressaltar que essas mudangas, por vezes sutis ou abruptas, de
performances de género no jogo sdo acompanhadas de algum tipo de exaltagdo ao simbolo
principal do primado da masculinidade viril: o pénis. Em uma cena uma das maos se volta
para o 6rgdo, apertando-o em um movimento para o alto enquanto exalta: “olha aqui o que
tenho pra vocé! venha sentar!”.

As encenagoes constituem-se simbologias sobre as representagdes que esses sujeitos
possuem a respeito do que é feminino e masculino em seus cotidianos. O ritual, em um
tempo/espaco determinado, descola de forma simbolica dessas construgdes; em um processo
de carnavalizagcdo, o género se apresenta como constituinte da identidade dos sujeitos, se
distanciando de perspectivas pautadas pelo determinismo bioldgico (Goellner, 2004).
Naquele momento, os jogadores cruzam fronteiras da masculinidade futebolistica, e
temporariamente se percebe uma “desconstru¢do do masculino”, para logo reafirma-la como

o valor central das relagoes.
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Ao mesmo tempo, o Baba de Saia possibilita a emergéncias de sociabilidades de
homens periféricos, capazes de criar tempo de lazer, resignificagdo de posicdes de
subalternidade e de contato comunitario. Enquanto os homens se divertem e por vezes
esquecem as agruras da vida do trabalho ou da experiéncia da pobreza ou do racismo, incitam
uns aos outros a reproduzirem valores culturais que dialogam com a violéncia de género,
valores que sustentam historicamente dominagdo e exclusdo da mulher e dos grupos de
dissidéncia sexual e de género. Estes aspectos levantados pelo Baba de Saia anunciam as
ambiguidades do lazer e suas relagdes com a educa¢do de género, “cuja trama cultural
evidencia um tempo/espaco que ora ¢ mera reprodugdo da ordem social, ora produtor do
novo” (Gomes, 2014:13).

E nessa avenida de muitos encontros, sentidos e significados que se localiza o Baba de
Saia, evidenciando as diversidades e logicas plurais que compdem o futebol, o lazer e as
praticas esportivas, logicas que abarcam conflitos, tensdes, contradigdes e complexidades.
Em muitas dessas avenidas estdo operando dindmicas de género que tratam de dramatizar e
mostrar no espaco publico das cidades baianas as diferengas naturalizadas que definem o
corpo, o jeito, os habitos, as roupas, os acessorios, a estética daqueles e daquelas

considerados homens ou mulheres.

Conclusao

Apresentamos nesse artigo uma interpretagao antropoldgica sobre o evento esportivo
Baba de Saia através da analise de representagdes deste fenomeno em produgdes audiovisuais
difundidas em midias sociais e canais jornalisticos da cidade de Salvador e em cidades do
interior da Bahia. Mostramos como o futebol popular nesses bairros e cidades ¢ um potente
agente mobilizador de uma diversidade de experiéncias sociais e rituais, tais quais aquelas
vividas pelos homens que se engajam no Baba de Saia — rito de inversdo que permite aos
participantes reforcarem o sentimento de grupo, expressando seus valores emocionais e de
poder. O Baba de Saia ¢ uma maquina produtora de identificacdo entre homens de variadas
idades no entorno de simbolos, praticas, objetos generificados que traduzem a realidade.
Nesse sentido, a bermuda esportiva e a “saia” produzem diferentes performances e logo
diferentes dinamicas de género.

As experiéncias do Baba de Saia sdo midiatizadas por meio de diferentes suportes,
redes e plataformas presentes na internet. A analise transversal do material audiovisual

encontrado nos coloca diante de representagdes sobre a performance de género masculino e
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feminino dentro de marcos normativos. Nestes marcos os homens sdo viris, dominadores € as
mulheres frageis e submissas. No entanto, as encenacdes e dramatizagdes que os homens
fazem no dia do Baba de Saia vao além da representagdo das diferencas entre estas posigoes
de género, elas apregoam uma postura vinculada a violéncia e dominagao de corpos que nao
sigam este paradigma binario. O Baba exemplifica propriamente essa necessidade de afirmar
que para ser homem ¢ preciso saber diferenciar-se das mulheres.

Embora os praticantes do Baba de Saia estejam em estado pleno de diversao e lazer,
durante o jogo de futebol e no momento posterior, no qual o jogo ganha ares de festa
carnavalesca, seus atos, brincadeiras, discursos, perfazem a ldgica heteronormativa da
sexualidade - elemento bastante notavel nas agdes corporais € na sexualizacdo do contato
entre eles. Na mesma medida, todo o divertimento advém da zombaria do mundo das
mulheres e dos homossexuais, da representacdo destes sujeitos ora como descontroladas/os e
hiperbolicas/os, ora como desesperadamente sexuais. Essa percepcao orienta e simboliza a
relacdo dos homens destes territdrios com a pratica e o exercicio social futebolistico no Baba
de Saia.

O Baba de saia ¢ simultaneamente uma atividade ltdica na qual se destaca a énfase na
alegria que o evento desperta nos seus participantes, no reforco dos valores comunitarios, dos
lacos de camaradagem, vizinhanga ou parentesco. Um ritual, com duracdo de algumas horas,
que produz no grupo que o pratica, uma pessoa capaz de despertar atengdo e assumir um
protagonismo em uma cena publica.

Concluimos que estas experiéncias performaticas apresentadas nos videos engendram,
mesmo que temporariamente, processos de educacdo de género entre estes jogadores
amadores, uma vez que os registros das mimeses femininas feitos por eles mesmos ou por
equipes de filmagens sdo reflexos das produgdes de suas realidades, bem como revelam as
estruturas sociais que sustentam as diferengas entre os sexos, eternizadas em institui¢des
interligadas aos lagos de parentesco e vizinhanga, a religido e também o esporte e
personificadas na fruicdo de horas, em que corpos masculinos, se imaginam femininos sob

muito sol, musica, chutes ao gol, risadas, vinhos e cervejas.
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Entre a liberdade sexual e a censura ditatorial: As representacoes
de mulheres 1ésbicas no jornal “A Provincia do Para” na década

de 1970

Alana Albuquerque de Castro !

Resumo: No periodo da Ditadura Civil-Militar, mais precisamente na década de 1970, as
homoafetividades ganhavam grande destaque ndo apenas no cenario nacional, mas no mundo
todo. Movimentos como o Gay Power ¢ a Revolugdo Sexual, marcaram uma geracao que
estava pronta para quebrar todos os “tabus”. Neste contexto, a cidade de Belém/PA também
presenciou essas transformagdes, mesmo com uma Ditadura em vigilia de cada movimento
visto como “improprio”, “subversivo” e “imoral”. Dito isto, este trabalho busca compreender
como as Mulheres Lésbicas estavam inseridas nessa sociedade ditatorial e cheia de
transformagoes, através de um dos veiculos de comunicagdo da grande imprensa: A Provincia
do Pard. E assim, entender como elas eram representadas nas paginas deste jornal paraense,

tendo como objetivo dar voz a um grupo tdo marginalizado e frequentemente invisibilizado

pela sociedade do periodo.

Palavras-Chave: Lesbianidades; Género; Sexualidade; Ditadura; Imprensa.

Introduciao

Ao longo dos séculos, mulheres sempre foram subjugadas, dominadas e encaradas
como ‘bonecas de reproducdo’, que estdo ali para compor uma estrutura hieradrquica, sempre
sendo colocadas na parte inferior da piramide. Vivemos em uma sociedade que tenta a todo
custo nos controlar e nos diminuir, e sexualmente nos reprimir. Os estudos sobre as mulheres
lésbicas na Ditadura confrontam o modelo de sociedade da época, que exaltava a
heteronormatividade e repudiava tudo aquilo que fugisse do ‘“padrao”. Todavia, esse
“modelo” ainda ¢ exaltado por uma grande massa até os dias atuais, difundido pela igreja,

pela familia e pela escola. Como contextualiza Bourdieu (1999):

I Historiadora, Mestra e Doutoranda em Historia Social da Amazdnia pela Universidade Federal do Para. Atua
principalmente nos campos de Ditadura, género e sexualidades. Email: alanaalbc@hotmail.com
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As regularidades da ordem fisica e da ordem social impdem e inculcam as

medidas que excluem as mulheres das tarefas mais nobres..., assinalando-lhes
lugares inferiores..., ensinando-lhes a postura correta do corpo..., atribuindo-
lhes tarefas penosas, baixas e mesquinhas. (...) O trabalho de

reproducdo esteve garantido, até época recente, por trés instadncias principais, a
Familia, a Igreja ¢ a Escola, que, objetivamente orquestradas, tinham em comum
o fato de agirem sobre as estruturas inconscientes. E, sem davida, a familia que cabe
o papel principal na reproducdo da dominagao e da visdo masculinas; ¢ na familia
que se impde a experiéncia precoce da divisdo sexual do trabalho e da
representacdo legitima dessa divisdo, garantida pelo direito e inscrita na
linguagem. Quanto a Igreja, marcada pelo antifeminismo profundo... ela
inculca (ou inculcava) explicitamente uma moral familiarista, completamente
dominada pelos valores patriarcais e principalmente pelo dogma da inata
inferioridade das mulheres... (BOURDIEU, 1999 grifo meu)

Em meio a essas regularidades sociais existentes na sociedade, que sao impostas as
mulheres, em um periodo turbulento de ditadura, surge a Revolug¢do Sexual, que segundo
Mary Del Priore (2011:254), eclodiu no mundo todo, ocasionando uma geracdo pronta para
quebrar todas as regras impostas pela sociedade em busca de se autoafirmarem e de agir da
maneira que achassem que era mais conveniente para si. Era um momento de descobertas e
de uma luta pela liberdade de ser quem quisessem ser. Por outro lado, existia uma Ditadura
pronta para inviabilizar qualquer comportamento visto como “improprio”. E o surgimento da
Revolugdo Sexual reflete no surgimento do movimento Gay Power, que surgiu nos E.U.A e

logo foi crescendo no Brasil. Como também acrescenta, Sant Ana (2016),

A revolugdo sexual teve suas maiores expressdes apreendida pelo movimento hippie e
pela juventude rebelde dos anos 1960 e 1970, desencadeando novos codigos de
comportamento sexual e de relagdes interpessoais, obtendo gradativamente um status
de regra geral de comportamento. (Sant Ana, 2016: 13).

Nos anos de 1964 a 1985, o Brasil passou por um periodo de grande obscuridade
com a ascensdo da Ditadura Civil-Militar, que deixou marcas profundas nao sé na historia do
nosso pais, mas também em outros paises da América Latina que passaram pelo mesmo
processo turbulento de restri¢cdes de direitos, persegui¢cdes, mortes em massa e diversas outras
atrocidades. No Brasil, apdés o Ato Institucional nimero 5, a repressdo se intensificou,
inaugurando assim os chamados “anos de chumbo”. “DECRETA: Art. 1° Nao serdo toleradas
as publicagdes e exteriorizagdes contrarias a moral e aos bons costumes quaisquer que sejam
os meios de comunicac¢do.” (Ato Institucional nimero 5:1968). Como explica Kushnir

(2001):

O AI-5, promulgado em 13 de dezembro de 1968, suspendeu garantias institucionais e
deu poderes absolutos ao Regime. Nesse mesmo dia, a imprensa carioca e paulista
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recebeu um “manual de comportamento”, que justificava os objetivos da censura e
ditava uma série de normas, explicando quais tipos de noticias ndo deveriam ser
publicadas. Entre essas regras, estava a proibigdo das publica¢des que desmoralizassem
o Governo, incitassem a luta de classes, veiculassem declara¢des de cassados ou critica
aos Atos Institucionais e propagassem noticias estudantis de carater politico ou
atividades subversivas, greves ou movimentos operarios. (Kushnir, 2001: 37)

E importante frisar que no Brasil, a imprensa foi em grande parte responsavel pela
manutengdo do golpe e pelo apoio de alguns setores da sociedade civil, o jornal por ser um
forte meio de comunicagdo, acaba tendo grande influéncia na economia e na politica do pais,
além de ser um importante formador de opinido, utilizo do conceito de representagdo que
parte das andlises de Roger Chartier (1991) que nos fala sobre a produgdo do coletivo no
mundo social, pois ‘“considera as representacdes coletivas como matrizes de praticas
construtoras do proprio mundo social” (Chartier, 1991:183). Em Belém, vemos como isso
refletia nos jornais locais que pertenciam a “grande imprensa”, como o Liberal, Folha do

Norte e A Provincia do Para, que apoiaram o golpe militar. Como afirma Ferreira (2007),

Os veiculos de comunicagdo da impressa de Belém, mais expressivos na época, Folha do
Norte, A Provincia do Para e O Liberal, que mesmo defendendo interesses aparentemente
tao diversos no plano local, refletiam uma certa unidade editorial em relacdo ao plano
federal, a partir da opinido de seus articulistas e redatores responsaveis pela edicdo das
paginas que tratavam do noticiario politico nacional. Ora mais, ora menos, ora
ostensivamente, ora disfarcadamente, a imprensa em geral, clamava pelo golpe. (Ferreira,
2007: 3)

Devido ao seu apoio, era muito comum nas paginas dos jornais noticias
estigmatizantes sobre as sexualidades dissidentes, onde frequentemente eram retratados como
sendo anormais, imorais, violentos, pecaminosos, pervertidos e doentes. Nao ¢ a toa que a
maioria das reportagens que coletei, eram de paginas policiais. De acordo com Quinalha
(2018), o governo se utilizava da censura e da “moral e dos bons costumes” para conter as
expressoes das sexualidades dissidentes, e esses ideais, eram ainda mais difundidos pelos
setores mididticos, principalmente pelos jornais e revistas da época. Ele fala que o periodo se
caracterizou pelo que ele chama de “ditadura hetero-militar”, pois segundo o autor, havia uma
politica sexual oficializada e institucionalizada para controlar manifestagdes tidas como

“perversoes” ou “desvios”. (Quinalha, 2018: 35).

Lesbianidade: liberdade sexual e repressao simbdlica.
Todavia, no caso das mulheres 1ésbicas, as manchetes referentes a elas eram em

numero muito menor, do que em relagdo aos homens gays e as travestis, por exemplo. Nota-
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se um silenciamento gigantesco. Nos primeiros anos da década de 1970 é como se elas nao
existissem, nas paginas da Provincia, nada era mencionado. As primeiras manchetes
comecam a aparecer ja no final da década de 1970, e as poucas que por mim foram
encontradas, eram inferiorizando as mulheres e dando destaque para os crimes passionais. O
fato de as reportagens aparecerem apenas no final da década estd muito ligado ao fato de ser
o periodo de “afrouxamento” da ditadura, com o processo de reabertura politica iniciado em
1974, durante o governo de Geisel. O que torna a pesquisa sobre as mulheres 1ésbicas
desafiadora, pois além de precisarmos lidar com a falta de fontes, ainda ha um silenciamento
historico. Como aponta Oliveira (2017), “Contada quase unicamente pela voz do patriarcado,
a historia apagou de suas paginas a participacdo de mulheres 1ésbicas. Delas ndo somos
agentes coletivos, mas sim objetos da narrativa.” (Oliveira, 2017:7). Precisamos destacar
ainda, o fato de género sé ser estudado como categoria no final do século XX. Como afirma

Joann Scott (1990).

As preocupagdes teoricas relativas ao género como categoria de analise s6 apareceram
no final do século XX. Elas estdo ausentes na maior parte das teorias sociais
formuladas desde o século XVIII até o comego do século XX. De fato, algumas dessas
teorias construiram a sua ldgica sob analogias com a oposi¢do masculino/feminino,
outras reconheceram uma “questdo feminina”, outras ainda preocuparam-se com a
formagdo da identidade sexual subjetiva, mas o género, como o meio de falar de
sistemas de rela¢des sociais ou entre os sexos, ndo tinha aparecido. (Scott, 1990:19)

Apesar do apagamento, as mulheres 1ésbicas ndo aceitaram ser colocadas as margens
da sociedade, e se utilizavam de agéncias para confrontar as amarras da ditadura. A sociedade
estava passando por diversas transformacdes no final da década de 1970, com o processo de
transicao e abertura politica. Em especial, o ano de 1978, se caracterizou sendo um ano de
grandes mudangas, ndo s6 em relacao as manifestacdes de grupos minoritarios, mas também
pela maior evidéncia da imprensa gay e do surgimento do primeiro movimento gay do Brasil,

o SOMOS. Como nos fala Franco e Nery (2018):

Em especial, o ano de 1978 representou um marco fundamental na redemocratizacao
do Brasil e na histéria do movimento LGBT. Isso porque, dentre as forgas politicas que
se engajaram nessas lutas democraticas, merece destaque o entdo chamado “movimento
homossexual brasileiro” (MHB). Foi em maio de 1978 que ocorreu, na cidade de Sao
Paulo, a primeira reunido de um grupo que logo assumiria o nome “Somos — Grupo de
Afirmacdo Homossexual”. Foi o coletivo pioneiro na articulagdo do MHB, que logo se
espraiaria Brasil afora com o surgimento de diversos grupos em outros estados da
Federacdo. Além disso, um més antes, em abril de 1978, havia comegado a circular o
jornal mensal Lampido da Esquina, considerado a primeira publicacdo de circulacdo
nacional, claramente engajada nas lutas politicas travadas pela imprensa alternativa e
feita por homossexuais para homossexuais. (Franco e Nery, 2018:10)
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Nesse primeiro momento, o0 Movimento Homossexual ¢ marcado por um sentimento
de antiautoritarismo, devido a vivéncia durante os anos de repressdo onde as sexualidades
periféricas eram extremamente marginalizadas, excluidas, sendo atreladas a doencas e
encaradas como um “perigo para a sociedade”. Green (2000), acredita que se o Al-5 ¢ a
repressao de 1968, dando inicio aos anos de chumbo, ndo tivessem existido, as primeiras
manifestagdes de um Movimento Homossexual, ocorreriam ja no inicio dos anos 1970.

Além do Al-5, ndo havia nenhuma lei que proibisse diretamente a lesbianidade, tudo
era falado de maneira geral, contra qualquer um ou qualquer ato que fosse considerado
“subversivo” de alguma forma, entretanto, ja existia um preconceito proprio da sociedade da
época que percebemos embutido nos discursos do governo ¢ da midia. Pois “no ‘padrao
cientifico’, o homem ou o masculino tem sido a “norma” e isso se evidencia desde as
elaboracdes linguisticas nas quais tradicionalmente se toma o masculino como sinénimo de
humanidade.” (Sayao, 2003:122). Cabe aqui, citar Foucault (1999), que afirma que as leis sdo
produtos de um biopoder, que encara como ameaga absoluta todos aqueles que fogem da

norma.

A lei sempre se refere ao gladio. Mas um poder que tem a tarefa de se encarregar da
vida terd necessidade de mecanismos continuos, reguladores e corretivos. Ja ndo se
trata de por a morte em agdo no campo da soberania, mas de distribuir os vivos em um
dominio de valor e utilidade. Um poder dessa natureza tem de qualificar, medir, avaliar,
hierarquizar, mais do que se manifestar em seu fausto mortifero; ndo tem que tragar a
linha que separa os suditos obedientes dos inimigos do soberano, opera distribuigdes
em torno da norma. (Foucault, 1999:136)

E toda essa resisténcia da sociedade civil e da ditadura, parte de ideais fundados no
binarismo, que exclui, ameaga e tenta exterminar. E por essa recusa de pertencer a norma, se
tornar cada vez mais gritante apdés o boom dos movimentos de liberdade sexual, a
hostilizagdo e o silenciamento virou uma arma poderosa para conter os “imorais”, pois a

sexualidade, como afirma Rubin (2012), também € uma manobra politica.

Como em outros aspectos do comportamento humano, as formas institucionais
concretas da sexualidade em um determinado tempo e lugar sdo produto da atividade
humana. Sao imbuidas de conflitos de interesse ¢ manobras politicas, ambas
deliberadas e incidentais. Nesse sentido, o sexo é sempre politico. Mas ha periodos
historicos em que a sexualidade ¢ mais nitidamente contestada e mais excessivamente
politizada (Rubin, 2012:1).

Segundo Marisa Fernandes (2018), as lésbicas iniciaram sua organizagdo politica
quando comegaram a participar do SOMOS, que inicialmente era composto apenas por

homens gays e ja existia ha 8 meses quando elas chegaram. Como enfatiza a autora, “assim o
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que elas tinham era a potencialidade revoluciondria dos discursos sobre o desejo, o prazer
sexual e a possibilidade de subverter uma realidade imposta, a heterossexualidade
compulsodria.” (Fernandes, 2018:94)

No entanto, embora a liberdade sexual entre mulheres ter ganhado forga, o governo
vigente ndo era muito adepto a qualquer tipo de demonstragdo que fugisse da
heteronormatividade esperada e pregada pela sociedade. Sobretudo, a liberdade em escolher
com quem se relacionar e por quem se sentir atraida, pois o esperado e o que era considerado

o ‘correto’ era a heterossexualizagdo compulsdria. Como contextualiza Soares (2018),

O conceito de heteronormatividade surge em 1991, criado por Michael Werner, como
nos conta Miskolci (2012), segundo ele para dar conta de uma nova ordem social. Se
antes o conceito de heterossexualidade compulsoria exigia que todos/as fossem
heterossexuais para serem considerados normais, na heteronormatividade todos os
sujeitos devem organizar suas vidas conforme o modelo heterossexual, tendo praticas
sexuais hetero ou homossexuais, dando a entender a heterossexualidade ndo sé6 como
uma orientagdo sexual, mas como um modelo politico que organiza a vida das pessoas
¢ a sociedade como um todo (Soares, 2018:34).

Portanto, tudo o que fugisse desse padrio era visto como “anormal”. E nesse
momento, que escritoras que exaltam essa liberdade sexual feminina, sem tabus, so
censuradas pela ditadura. Exemplo disso ¢ a escritora Cassandra Rios que teve seus livros
censurados pela Ditadura Militar por escrever sobre afetividade lésbica. Como afirmam

Piovezan e Fontura (2015),

Em 1970, o entdo chefe do Departamento de Censura do Juizado de Menores, Sérgio
Cardoso de Castro, convocou a imprensa para denunciar a presenga de “diversos livros
com linguagem pornografica e de terceira categoria sobre lesbianismo”, que pareciam
surgir no Brasil. Dos 16 livros recolhidos naquele momento, trés eram de Cassandra
Rios: A Paranoica, A Tara e A Volipia do Pecado. A “apreensdo para avaliacdo” dos
volumes revela uma concepg¢do e uma pratica que se tornardo constantes durante o
regime militar: a concepgdo de que o lesbianismo, por si sd, era algo pornografico e,
portanto, obsceno e atentatorio as familias, sendo necessaria a sua exclusdo dos olhos
publicos; e a pratica de censurar os titulos de Cassandra Rios, uma das principais
autoras a explorar o lesbianismo em suas obras, o que acabara por torna-la a escritora
mais censurada pelo regime. (Piovezan e Fontoura Jr., 2015: 2408)

Podemos perceber através da censura aos livros de Cassandra o quanto a liberdade
sexual incomodava a ditadura e que a varredura nos contetidos sobre homossexualidade, eram
varridos na tentativa de silenciar grupos identitarios e negar a sua existéncia. Acreditando que

assim estariam preservando a “moral e os bons costumes”. Como contribui Quinalha (2017),

A criacdo da figura de um “inimigo interno” valeu-se de contornos ndo apenas politicos
de acordo com a Doutrina da Seguranga Nacional, mas também morais, ao associar a
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homossexualidade a uma forma de degeneragdo e de corrupc¢ao da juventude (Quinalha,
2017: 25).

“MULHER CASA COM MULHER!”: Lesbianidades nas paginas da Provincia.

Como dito anteriormente, as primeiras manchetes sobre as mulheres lésbicas sé
comegam a aparecer nas paginas do jornal, ja no final da década de 1970, esse apagamento
por parte dos jornais € bem nitido, j& que outros grupos identitarios como os homens gays e
as travestis, apareciam constantemente. A primeira manchete que veremos ¢ datada de 1977,

esta localizada no caderno policial e narra um crime cometido por uma mulher safica.

Apaixonada por outra mulher, Leonor Galvdo Pinheiro, aplicou violenta surra no
marido Raimundo Correa Pinheiro, carpinteiro, de 29 anos de idade. A cena de
espancamento ocorreu na residéncia do casal a Passagem Stélio Maroja, no Barreiro,
bairro do Telégrafo Sem Fio. Raimundo foi medicado no Pronto Socorro Municipal
onde chegou com a cabeca quebrada, supercilio esquerdo rachado e labios partidos.
Depois de medicado compareceu a policia. HA muito que Leonor esta de amores com
uma moradora do Stélio Maroja, romance que ja vinha rolando de boca em boca dos
intranqiiilos habitantes da artéria. O Gltimo a saber foi o carpinteiro que procurou junto
a esposa saber se procedia a denuncia que tinham feito. Leonor foi taxativa, disse a
verdade e ao mesmo tempo aplicou a surra no mestre, deixando-o em estado lastimavel.
Fugiu mas ja esta sendo procurada. (Confessou [...], 1977:11)

O jornal fala que Leonor largou o marido por ter se apaixonado por outra mulher, e
afirma que Leonor teria espancado o marido. Contudo, s6 temos acesso ao depoimento do
marido, e ndo sabemos até que ponto ele estaria falando a realidade dos fatos. Taxar a mulher
como violenta e adultera, poderia ser uma narrativa onde o colocaria como vitima. Mas ha
também a possibilidade de fato de Leonor ter sido agressiva com o ex-marido. O que intriga,
¢ o fato da primeira reportagem da década sobre lesbianidade, estar vinculada a personagem
da lésbica violenta e criminosa. Mesmo que o crime tenha de fato ocorrido, ¢ no minimo
curioso que a visibilidade s6 foi dada as mulheres 1ésbicas quando cometeram algum crime.
Podemos configurar como sendo uma repressio e dominagdo simbodlica, onde o
silenciamento por parte do jornal, age como forma de manter este grupo identitario no

anonimato, pois “se ndo ¢ falado, ndo existe.” Como pontuam Bicalho e Diniz (2009),

A forma particular de dominagdo simbolica de que sdo vitimas os homossexuais,
marcados por um estigma que, a diferencga da cor da pele ou da feminilidade, pode ser
ocultado (ou exibido), impde-se através de atos coletivos de categorizagdo que ddo
margem a diferencas significativas, negativamente marcadas, € com isso a grupos ou
categorias sociais estigmatizadas. Como em certos tipos de racismo, ela assume, no
caso, a forma de uma negacdo da sua existéncia publica, visivel. A opressdo como
forma de ‘invisibiliza¢do’ traduz uma recusa a existéncia legitima, publica, isto ¢,
conhecida e reconhecida, sobretudo pelo Direito, e por uma estigmatizacdo que so
aparece de forma realmente declarada quando o movimento reivindica a visibilidade.
Alega-se, entdo, explicitamente, a ‘discricdo’ ou a dissimulacdo que ele ¢
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ordinariamente obrigado a se impor (BOURDIEU, 2003, pp. 143-144, destaques
nossos). (Bicalho e Diniz, 2009:4)

Ou seja, deslegitimar e negar a existéncia era uma forma de conter, de dominar. E
depois da reportagem anterior, o jornal volta a falar sobre 1ésbicas s6 em 1978, no Caderno da
Mulher, area destinadas aos assuntos femininos, uma reportagem com um certo destaque,
sobre “Lesbianismo”. O jornal diz ser um problema psicologico e que “talvez” fosse possivel
obter a cura. O titulo e o destaque da reportagem mostram o quanto o jornal estava
interessado em chamar a atengdo do leitor para o assunto. A reportagem comeca dizendo que
a revolucdo sexual trouxe uma grande problemadtica social e psicoldgica para a sociedade,
pois trouxe o aparecimento daqueles vistos como “diferentes”, inclusive da lésbica que eles

denominam como sendo a mulher homossexual.

Pois bem, uma das diferengas fundamentais entre a homossexualidade masculina e a
homossexualidade feminina, ¢ que — em geral — o lesbianismo consiste muito mais na
manifestacdo dos “sentimentos amorosos” , do que na realizagcdo de verdadeiros atos
sexuais. (...) A homossexualidade feminina (que é, portanto, mais frequente entre
solteiras) aumenta com a idade: ¢ assinalada, de fato, num indice de 2-3 por cento entre
o0s 15-20 anos de idade — num indice de 5-8 por cento entre os 20-30 anos de idade — de
10 por cento entre os 30-40 anos de idade. Sucessivamente, tende a diminuir. Na
maioria das mulheres a atividade homossexual permanece circunscrita num
determinado periodo de tempo, que — em geral — ndo ultrapassa 3 anos. (ROSSI,
Ornela. Lesbianismo, a homossexualidade “platonica”. (...) Nao se trata de um
comportamento inato e sim adquirido. Isso ¢, uma mulher ndo nasce lésbica, mas
Iésbica pode tornar-se no decorrer do seu desenvolvimento psico-sexual. (...) Ndo se
trata de uma verdadeira doenga e muito menos de “perversio” ou de um “vicio”. E —
isso sim — uma variante do comportamento feminino usual. Finalmente, nas mulheres
que tem forte motivo para recusa-lo e que desejam integrar-se também socialmente na
heterossexualidade, o lesbianismo pode ser eventualmente eliminado, com tratamentos
psicologicos e psiquiatricos. (Lesbianismo [...], 1978:10)”

Ainda que o jornal diga que ndo considera uma doen¢a e muito menos uma
perversao, ele se contradiz em varios pontos. Primeiramente, dizendo que as relagdes
homossexuais entre os homens se diferem da feminina porque na feminina existe afeto,
deixando claro portanto que o jornal acredita que a masculina ¢ algo carnal e superficial, mais
uma vez mesmo que de forma implicita demonstrando seu desconforto para com a
homossexualidade.

Em outro trecho, diz que a homossexualidade feminina, na maioria dos casos, tende
a ser coisa de momento e passageira, dando a entender que esse tipo de “comportamento’ ndo
faz parte da maioria das mulheres da sociedade, apresentando mais uma vez a sua aversao a
lesbianidade, querendo fazer com que a sociedade e as proprias 1€sbicas se enxerguem como
anormais, por ndo fazerem parte da maioria e essa opinido fica mais clara ainda no final da

matéria, onde sugere-se para as mulheres que querem se “livrar desse mal” e se integrar a
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“sociedade moralizada”, que procurem tratamento psicoldgico ou psiquiatra, se
contradizendo instantaneamente sobre a homossexualidade ndo ser “doenca”, ja que afirmam
que para os interessados a mesma pode ter “cura” e ainda falam que existe uma data limite
para que ela deixe de ser praticada pela mulher e dizem que esse periodo ¢ de 3 anos. Como
teoriza Blume (2021) “na concep¢do destes médicos biodeterministas, a homossexualidade
era um tipo de “perversdo sexual” e uma manifestacio enddcrina anormal.” (Blume,
2021:35). Ou seja, classificando como doenga, o que era bastante comum, explicar a

homossexualidade por meio dos discursos médicos/biologicos, como Carrara (2015), aponta:

(...) teria se forjado, ao longo do século XIX, e se difundido, na primeira metade do
século XX, um regime da sexualidade dotado de uma racionalidade, uma moralidade e
uma politica bastante particulares. De modo esquematico, podemos dizer que, no plano
da racionalidade do “antigo” regime, o desejo sexual, sob a forma de um “instinto
natural”, figurava, como a fome, a sede ou o sono, enquanto necessidade fisiologica
primaria, sobre a qual os individuos, especialmente os homens, tinham pouco ou
nenhum controle, a0 menos ndo sem a ajuda de diferentes especialistas e mediadores.
Esta concepgdo fazia com que os discursos das ciéncias bioldgicas e da medicina
fossem considerados, entre os saberes eruditos, como os mais legitimos para “explicar”
a sexualidade. Vozes alternativas eram ou tributarias dessa concepgdo, como no caso da
sexologia, ou, como aconteceu com a psicandlise, francamente minoritarias até a
segunda metade do século XX. Assim, nesse plano, a sexualidade passou a ser
apreendida, sobretudo, a partir de uma linguagem biomédica. (Carrara, 2015: 327)

Esse discurso patologico sobre as sexualidades vistas como periféricas ndo era algo
proprio da década de 1970, mas foi construido ao longo dos séculos, tanto pelos médicos,
quanto pela igreja. Como afirma Blume (2015), “A homossexualidade foi tratada como
degeneracdo humana, anomalia, doenca ou crime, e se constituiu no Brasil como um
problema social a ser combatido.” (Blume, 2015:39). De acordo com Louro (2004), as
categorias de sexo, género e sexualidade, sdo pensadas por esses discursos patologicos, como

forma de manter a permanéncia da normalidade.

A concepgdo binaria do sexo, tomada como um “dado” que independe da cultura,
impde, portanto, limites a concepg¢do de género e torna a heterossexualidade o destino
inexoravel, a forma compulsoria de sexualidade. (...) postos em agdo pelas familias,
pelas escolas, pelas igrejas, pelas leis, pela midia ou pelos médicos, como o propdsito
de afirmar e reafirmar as normas que regulam os géneros ¢ as sexualidades (Louro,
2004:84)

Esse “mal a ser combatido”, faz parte dos discursos que acabam sendo instaurados
pelas normas reguladoras, e pode ser bastante percebido na reportagem que mostraremos a
seguir. Ela também ¢ do ano de 1978, e fala sobre um casamento entre duas mulheres que

aconteceu em Belém/PA, no bairro da cremacao, em uma vila que comportava poucas casas.
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Um casamento fora do comum foi realizado ontem em um terreiro de umbanda, no
bairro da Cremagdo e que deixou os vizinhos entre incrédulos e revoltados. Duas
mulheres, Nilza Concei¢do (0 “homem”) e Nazaré Moura, casaram ¢ para a cerimonia
ocorreu na Vila Trem e celebrada pela “mae-de-santo” Herondina. Nilza Conceigao ¢é
universitaria — vai se formar de advogada — enquanto que Nazaré Moura ja ¢ casada e
possui trés filhos, sendo o mais velho de 14 anos de idade que se sente “um jovem
envergonhado”, segundo os vizinhos que o conhecem. Os dois outros filhos, um
menino ¢ uma menina, residem com a mae, ¢ os atos de amor do casol ¢ visto pelos
menores, “num verdadeiro acinte”. Nilza, apo6s relutar muito, declarou seu amor por
Nazaré e as duas ja viviam juntas hd 5 anos. Enquanto os moradores faziam os mais
diversos comentdrios sobre o casamento, os nubentes se preparavam para as
comemoragdes, que iam se prolongar por toda a noite. (Mulher [...], 1978:1)

Acima, vemos o relato do jornal sobre o casamento e a ironia ao chamar Nilza de
“homem”, apenas pelo fato dela estar vestindo roupas consideradas mais “masculinas”.
Tenta-se dessa forma, fazer dela “menos mulher”, baseando sempre em conceitos binérios e
heterossexuais, para eles este como sendo o Unico modelo aceito, classificam uma mulher
como homem por acreditarem que toda relacao deve apresentar uma figura masculina. Como

teorizam Ribeiro, Carmo e Pinto (2020), ao citarem Witting (1992):

“Ao tentar definir a identidade das mulheres homossexuais, Wittig (1992) pde que a
conceituacdo desse grupo esta para além das categorias sexuais — homem ¢ mulher —
uma vez que as lésbicas ndo sdo econdmica, politica ou ideologicamente vistas como
mulheres. De acordo com essa autora, isso se da porque se o que define a categoria
“mulher” ¢ sua posicdo social em relag@o a categoria “homem”, tal defini¢do pressupoe
relagdes heterossexuais. As lésbicas, pelo simples fato de recusarem a se tornar ou a se
manter heterossexuais, ndo poderiam ser enquadradas na definicdo categdrica de
“mulher”.” (Ribeiro, Carmo e Pinto, 2020:5)

Para além disso, o jornal pontua que o filho mais velho de Nazaré, estaria
envergonhado, como se ela o estivesse desrespeitando de alguma maneira. O mesmo ¢ dito
sobre os filhos menores, que o fato das duas trocarem carinhos (como qualquer casal) na
frente das criangas, seria um “acinte”. A matéria ainda diz que Nazaré ¢ casada com um
homem, no presente, deslegitimando a unido da duas. Percebe-se que ao relatar sobre o
casamento, o jornal ndo deixa de demonstrar aos leitores o seu descontentamento Era

esperado que o casamento nao fosse visto com bons olhos, pois como afirma Silva (2012):

Um relacionamento amoroso entre pessoas do mesmo sexo jamais poderia ser legitimo,
porque no fim sempre pairaria a sombra da caréncia, da aflicdo ¢ da inseguranga por ser
um tipo de relacionamento desconforme com as regras naturais e sociais. Ao contrario
da conjugalidade heterossexual, que era aprovada e referendada pela sociedade, mas
principalmente pela biologia que elegia o casal heterossexual e sua capacidade de
reprodugdo como o exemplo nitido do ajuste dos seres humanos e uma vida afetiva e
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sexual plenamente realizada. O normal era ser heterossexual, enquanto para o
“homossexualismo” sé restava a marca de desvio. (Silva, 2012:36)

Essa marca de “desvio” acaba também perseguindo Nilza e Nazaré, pois a equipe de
reportagem que esteve no casamento, ainda relata que ele causou um grande tumulto entre os
moradores da vila, que se amontoavam para ver o que estava acontecendo, sendo que a festa
estaria programada para acabar bem tarde da noite, mas acabou cedo pois as noivas estariam
assustadas com tamanha repercussdo. Elas acabam por fugir da Vila, por medo das represalias

que pudessem vir a sofrer. Represalias essas que sdo anunciadas na reportagem abaixo.

Os moradores da Vila Trem, cerca de 20 familias, estdo revoltados com as gozagdes
que surgiram em consequéncia do “casamento” de Nilza Conceigdo ¢ Nazaré Moura,
moradoras da vila. Nao s6 os moradores da Vila Trem, como os de todo o bairro da
Cremagdo, vém sendo gozados, o que esta criando um clima de insatisfagdo. De fato, os
moradores da Vila do Trem e da Rua Caripunas estdo revoltados com o fato e podem
até usar medidas extremas, como agressdo, caso encontrem as duas mulheres. Os
vizinhos das “nubentes” se negam a fazer comentarios, apenas dizendo que “essa
palhacada veio trazer desassossego para todos nds”. Apesar da revolta, os moradores
nada tentaram contra a casa onde Nilza e Nazareth moram ha dois anos. Habitantes da
Vila em geral esperam pela volta das mulheres que casaram, alguns querem o couro das
duas. Nada mais justo; por causa do casamento, fala-se abertamente que nao ha homem
no bairro. (Casalzinho [...], 1978:10)

O trecho nos fala sobre a reacdo dos moradores locais, que estariam indignados com
os comentarios que estariam recebendo sobre o casamento de Nilza e Nazaré. E dito que as
duas podem até sofrer agressoes fisicas por parte dos moradores, e o jornal diz que € justo, ja
que os comentdrios diziam que ndo havia homem no local. Ou seja, por terem sua
masculinidade “ferida” por uma unido que nada tinha a ver com eles, os “machdes” de
plantdo se sentiam no direito agredir e humilhar as noivas. O jornal apoia abertamente a
decisdo, como se elas tivessem cometido alguma espécie de crime, criminosas de honra. Pois
o jornal faz apologia a violéncia de género e ainda reforca e naturaliza a lesbofobia.

O curioso € que elas feriram a honra de pessoas que nenhuma ligagdo tem com elas.
De acordo Tamsim Spargo (2006), O homossexual foi patologizado como um tipo perverso
ou desviante, um caso passivel de tratamento, em suma, uma aberracio a norma
heterossexual. Como tal, ele era sujeito aos efeitos disciplinadores, marginalizadores e
subordinadores do controle social. Crimes acometidos sobre pessoas que fogem dessa
“normalidade” imposta pela sociedade, sdo crimes de 6dio baseados no desejo de “punir”
esses grupos. Como nos fala Ramos (2005), a imprensa também fortalecia um discurso onde

a culpa acabava caindo sobre a vitima que se “premitiu” passar por determinada situagao.
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Mas a abordagem sensacionalista da imprensa, quase exclusivamente noticiando casos
de violéncia letal, favorecia uma visdo parcial da vitimizagdo de homossexuais e tendia
a “confirmar” representagdes vigentes da homossexualidade, nas quais a tragédia era,
de alguma forma, efeito das fraquezas sexuais, morais e de escolhas da propria da
vitima, que teria encontrado um destino procurado por ela mesma. (Ramos, 2005:35)

Nas semanas que se seguem, eu ndo encontrei mais nada referente a Nilza e Nazar¢,
entdo nao se sabe se elas voltaram a vila, se deixaram a poeira esfriar ou se nunca mais
apareceram ali, j& que poderiam colocar em risco as suas integridades fisicas. Mas esperamos
que essa historia tenha tido um final feliz e que ambas tenham encontrado paz e felicidade no
seu casamento, sem que o mundo se sentisse agredido apenas por sua existéncia. Entretanto,

elas ndo sdo as ultimas personagens a embalar as paginas da Provincia no final da década.

Como todo bom marido enganado, Rita Pereira Melo chegou repentinamente de uma
viagem e ndo deu outra coisa: Marina Conceigdo silva, a amante, estava em uma rede
com outra, identificada apenas como Maria Doralice. Deu maior encrenca. Rita ficou
indignada, sacou uma faca e distribuiu golpes com fartura. Maria Doralice, a
“Ricardona”, tratou de fugir. D. Elvira, “sogra” de Rita ¢ mae de Marina, ficou ferida
levemente. A amante infiel levou uma facada no térax e estd internada. (...) Os vizinhos
de Rita contaram que a lésbica tem ciumes de Marina, proibindo-a até de falar com
pessoas amigas. No domingo, Rita chegou de surpresa de uma viagem a Sdo Jodo de
Pirabas, vila do municipio de Primavera. E para a sua surpresa chegou em casa ¢
encontrou Marina da Concei¢do, sua “amante”, deitada em uma rede com Maria
Doralice. No DP, Rita comenta que ja vive ha 6 anos com Marina e afirmou que ndo
admite traicdo. (TRANSA[...], 1978:10)

Mais um caso de crime passional que foi parar no caderno policial da Provincia
ligado as mulheres lésbicas, o jornal novamente usa um termo masculino ao se referir a Rita
como “marido”. Como se ela fosse a figura “masculina” da relagdo, pois espera-se que assim
seja, pela sociedade que ndo a enxerga como mulher, por ela ndo reluzir “feminilidade”. De
acordo com Borillo (2010), diferente do homossexual que ¢ claramente uma figura

medicalizada, a figura da lésbica recebe mais equivocos. Ao citar H. Corbin, o autor diz:

Enquanto a homossexualidade masculina ¢ claramente medicalizada, por sua vez, a
figura da 1ésbica assume contornos mais equivocos, de acordo com a observagdo de H.
Corbin (1964): "O imaginario de Safo, elaborado pelos homens desta época, permanece
ambiguo; ela traduz o vaivém entre o fascinio exercido pela profusdo feminina e o
temor que inspira o prazer da mulher ao manifestar-se na auséncia do homem'. O
desaparecimento da mediagdo do masculino transforma a 1ésbica em uma personagem
subversiva. Assim, as primeiras explicagdes psicoanaliticas do lesbianismo falam de
uma rejeicdo dos homens e de uma recusa da feminilidade. (Borillo, 2010:68)

Observa-se que o jornal faz questdo de debochar de Rita, ao tratd-la no masculino,

assim como tratou anteriormente, Nilza. Desse modo, detecta-se um padrao, as reportagens
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sobre as mulheres 1ésbicas t€m um tom de ironia e deboche sempre presente nas narrativas.
Além de liga-las a uma doenga mental, ainda promovem manchetes que as taxam como
criminosas. Isso nao quer dizer que as a¢des de Rita ou Leonor estejam corretas ou erradas, a
questdo € que suas subjetividades, enquanto ser humano, passiveis de erros e acertos estdo
sendo questionadas a todo momento, criminalizando-as, mas ¢ curioso o fato de lésbicas s
aparecerem nas paginas dos jornais quando ¢ para serem julgadas, apontadas e jogadas na

fogueira. Sobre as formas que elas sdo representadas, Hall (2016), fala:

O poder, ao que parece, tem que ser entendido aqui ndo apenas em termos que
exploracdo econdmica e coergdo fisica, mas também em termos simbolicos ou culturais
mais amplos, incluindo o poder de representar alguém ou alguma coisa de certa
maneira — dentro de um determinado “regime de representacao”. (Hall, 2016:193)

Portanto, a intengdo do jornal era trazer ao leitor, de maneira implicita e as vezes até
explicita que a mulher 1ésbica ndo podia ser considerada normal, tratando de relacioné-las
com diversos esteredtipos que permearam no imaginario da populagdo. E essa hostilidade a
respeito das mulheres 1ésbicas, permeava também dentro do proprio movimento feminista,
como veremos na reportagem a seguir, que diferente das demais, ¢ uma reportagem do jornal
O Liberal, outro veiculo de comunicagdo paraense, que faz parte da grande imprensa, e o fato
deste trabalho trazer apenas uma reportagem dele, se d& por ser a unica fonte relacionada ao
tema que apareceu nas paginas do jornal, e o surpreendente ¢ que diferente das manchetes da
Provincia que sdo do fim da década, essa ¢ do inicio, de 1973. A manchete em questdo, esta
localizada em um caderno destinado as mulheres, do jornal O Liberal, intitulada “Nao
confundir woman’s lib com gay’s lib”. A manchete traz criticas a integracdo das 1ésbicas ao
movimento feminista, dando um exemplo de um filme que se divulgava sendo feminista, mas
que trazia duas lésbicas como protagonistas, o que causa um claro descontentamento da

colunista da reportagem.

E exatamente esse tipo de divulgagdo feito pelas agéncias que desmoraliza o
movimento de libertagio da mulher. Os menos avisados tendem a confundir o
homossexualismo com feminismo. (...) Muitos socidélogos e psicologos tendem a achar
que a mulher ¢é levada ao homossexualismo por neuroses nio resolvidas em relagdo ao
homem (os casos realmente patologicos sdo mais raros do que se pensa.) Além dos
problemas familiares ja bastante discutidos e vulgarizados, existem o cansago € o
desencanto de experiencias libertas vividas heterossexualmente. Desiludidas com seus
varios casos amorosos, tentam encontrar o afeto a compreenso e a ternura numa outra
mulher. Esse tipo de relagdo levado as ultimas consequéncias faz com que o fato de se
tornarem lésbicas, seja apenas um passo a mais na tentativa de serem aceitas e amadas.
(Nao confundir [...], 1973:3)
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Além de uma moralidade imposta pela ditadura, vemos nessa manchete uma
moralidade que recorria at¢ mesmo dentro do movimento feminista e assim como na
reportagem anterior, enquadrando a homossexualidade feminina mais uma vez como uma
“neurose” e como algo que se torna possivel devido as “decepcdes heterossexuais”, como
contribui Oliveira (2017) “ as discussdes acerca de direitos sexuais e reprodutivos,
pautadas pelo feminismo, centram-se na heterossexualidade, como se Iésbicas ou
bissexuais ndo existissem —ou nao fossem mulheres.” (Oliveira, 2017:11). De acordo com
Auad e Lahni (2013), as mulheres Iésbicas ficam com a marca de duplamente desviante, ja

que nao homem e nao heterossexual.

As mulheres 1ésbicas recai a diferenga hierarquizada do feminino (sempre em relagio
ao masculino como padrdo hegemdnico) e, soma-se a isso, a desigualdade relativa a
homossexualidade. Duplamente desviantes, porque ndo homem ¢ ndo heterossexual, as
mulheres 1ésbicas sofrem, na maior parte do tempo, dupla discriminagdo, especificas
desigualdades e muita invisibilidade no que se refere aos aspectos que definem sua
identidade sexual e de género. (Auad e Lahni, 2013:157)

Sobre a relutincia do movimento feminista em acolher as mulheres 1ésbicas, Peter
Fry (1985), fala que no Brasil, como em outros paises, as lésbicas encontraram uma forte
relutancia inicial, por parte das feministas, em admitir em suas organizagdes mulheres que
faziam questdo de se assumirem publicamente como homossexuais. A orientagdo sexual das
lésbicas ndo deixava de causar estranheza e até repulsa nas feministas heterossexuais. Isto
ocorria apesar de muitas mulheres homossexuais ja estarem vivendo suas vidas de acordo
com os ideais de autonomia pessoal que, para muitas das feministas, ainda ndo passava de
aspiragdes a serem realizadas em um futuro ndo-imediato. Como fala também Marisa
Fernandes (2018), que no II e III Congresso da Mulher Paulista, o LF foi convidado para
compor a coordenagdo organizadora. Elas acreditaram que por o movimento gay ter um
carater revolucionario, 0 movimento feminista também teria, entretanto foram ingénuas, pois

descobriram que seus ideais foram um escandalo até para as feministas.

Nesses Congressos, as lésbicas do LF defendiam que as mulheres lutassem pelo prazer
e pela sua sexualidade como um direito; que rompessem com o circulo de opressdo e
subordinacdo masculina, que ndo aceitava pluralidade da mulher; e que tomassem
conhecimento de que heterossexualidade é imposta e transformada em norma, uma
convicgdo moral que oprime, fragiliza e promove submissdes, bem como impede o
reconhecimento de realidades, existéncias e sexualidades plurais. Essas ideias ndo eram
bem aceitas pela maior parte do movimento de mulheres e pelas feministas. O discurso
das Iésbicas soava como algo muito radical. (Fernandes, 2018:95)
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A autora pontua que apesar dos acontecimentos, 0 movimento feminista fez com que
as mulheres lésbicas pudessem dialogar melhor nas pautas que lhes diziam respeito, também
conseguiu impactar as mulheres de baixa renda com os discursos sobre sexualidade, dando
inicio ao desmonte de que mulheres pobres ndo estariam interessadas em debater sexualidade,
mas somente desigualdades econdmicas. “Além disso, o assunto ndo ficou mais reduzido ao
uso de contraceptivos, mas envolveu a liberdade de eleger sua/seu parceira/ o de cama e de

vida.” (Fernandes, 2018:97)

Consideracoes Finais

Este trabalho buscou analisar como mulheres lésbicas eram representadas nas
paginas do jornal paraense A Provincia do Para, em periodo de censura e perseguicdes
cometidas por um governo ditatorial, que repudiava qualquer ato visto como “subversivo”.
Neste contexto, ¢ importante destacar que embora a midia que apoiava os discursos da
ditadura tentasse silenciar, invisibilizar mulheres Iésbicas, elas sempre utilizaram de
mecanismos para que pudessem lutar por sua liberdade sexual e afetiva, seja se unindo a
principio com o grupo SOMOS, seja tentando dialogar com as pautas feministas, as mulheres
lésbicas nao se mantiveram invisiveis, estavam de muitas maneiras reivindicando seu lugar

na sociedade.

Visibilizar significa tornar algo ou alguém visivel. Estar visivel ¢ ser percebido. Assim,
o termo visibilidade ¢ uma qualidade dos corpos que sdo percebidos pelo sentido da
visdo. Visivel, o corpo politico das Iésbicas se constituiu, e desse modo, visibilizado no
espago publico, local em que as coisas aparecem, tornou-se parte da cidade. (Costa,
2012:202)

Podemos observar, como durante toda uma década, ndo se falava sobre a existéncia
de lesbianidades nas paginas dos jornais, e quando o assunto comeca a ser abordado, ¢ de
uma maneira estereotipada, irdnica e preconceituosa. Esperamos ter conseguido passar de
forma clara, a relagdo da sociedade com praticas cristds-conservadoras, que se alinharam as
ideologias de moralidade e controle da Ditadura, criando assim uma Ditadura Civil-Militar,
onde muitos dos discursos proferidos pelo governo, tinham o apoio da sociedade e da midia.
Discursos estes, que se apoiavam constantemente nos conceitos bioldgicos.

E importante frisar que este trabalho ndo teve a pretensdo de preencher todas as
duvidas e lacunas referente as lesbianidades na ditadura no cenario paraense, mas tentou

contribuir para que as pesquisas em torno da tematica crescam cada vez mais. Em minha
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dissertagdo de mestrado, trabalhei com as representagdes de homens gays e travestis nas
paginas dos jornais e posso afirmar o quanto ¢ gritante a diferenca entre os numeros de fontes
documentais. Enquanto se encontra desde o inicio da década até seu fim, inumeras
reportagens tanto sobre os gays quanto sobre as travestis, sobre as Iésbicas o que encontramos
¢ o siléncio. Portanto, ¢ de extrema importancia que os estudos sobre mulheres 1ésbicas
continuem crescendo para que essas lacunas possam ser preenchidas, para darmos voz a
quem ja muito foi calada. “Quantos episddios de homofobia ainda afastam mulheres 1ésbicas,
bissexuais, travestis e transexuais de um final feliz e igual ao dos heterossexuais em

dignidade e direitos?” (Auad e Lahni, 2013:164)
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Vivéncia musical e ativismo: A atuac¢ao politica do coletivo

mulheres indigenas “As Karuana”

Michel Albuquerque Maciel!

Resumo: O objetivo deste artigo ¢ discutir aspectos politicos concretizados pela vivéncia
musical do Coletivo de Mulheres Indigenas as Karuana, de Alter do Chao. Nesta produgao, o
procedimento metodoldgico adotado foi a pesquisa bibliografica e etnomusicolédgica. O grupo
busca fortalecer a luta e o protagonismo feminino dentro de seus territorios, sendo a musica
entendida como o corolario de suas diversas acdes, que fazem frente as anti-politicas
realizadas em torno dos direitos indigenas e dos processos de violagdes de seus territdrios. O
fazer musical e a inclinacao politica das Karuana possuem fundamentos na ancestralidade e
nas narrativas indigenas e femininas que trazem novos olhares ao status quo social, sendo
fortes experiéncias artisticas e politicas de tempo e lugar. O surgimento de um grupo musical
indigena e feminino que consegue se tornar uma referéncia cultural e étnica ¢ representativo

nao apenas para Alter do Chao como para a cena cultural popular do Pais.

Palavras-chave: Musica indigena; Politica; Movimento indigena; Borari.

Introducio

Os povos amerindios sofreram modifica¢des socioculturais sem precedentes com a
chegada opressora e violenta dos europeus. Os desdobramentos desse encontro se perpetuam
até os dias atuais diluidos em antipoliticas que ferem existéncias pessoais e coletivas,
fundadas e concretizadas em preconceitos sobre suas identidades, conhecimentos e modos de
vida. No Brasil, a partir da década de 1970, ap6s anos de politicas do Estado pautadas nas
ideias de tutela e assimilagdo, 0 movimento indigena nacional se estabelece, desencadeando
mobilizagdes autdbnomas em todo o pais. Com o passar dos anos, seus integrantes
amadurecem enquanto atores politicos, ampliando seu raio de agdo as mais diversas situagoes

que afetam suas vidas.

I Mestre em Ciéncias Humanas (PPGICH/UEA). Doutorando em Musica pela Universidade Federal de Minas
Gerais. E-mail: mam.mic21@uea.edu.br.
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Romcy-Pereira (2013: 40) aponta que na Etnologia, até pouco tempo atras, ndo se
costumava discutir o transito e as apropriagdes do sistema colonial por parte dos indigenas
como estratégias de autonomia, sendo consideradas basicamente como diluigdo/assimilacao
do branco ou submissdo estrita a ele. Do ponto de vista indigena, no entanto, a histéria ¢
compreendida sob uma perspectiva de manejo das relagdes com o colonizador, expressando a
autonomia dos povos origindrios mesmo em tempos extremamente conflituosos.

Fraxe; Witkoski; Miguez (2009: 30), seguindo um raciocinio similar, afirmam que a
historia amerindia deve ser analisada do ponto de vista do agenciamento, afirmando que ¢
preciso reconhecer nao aquilo que os colonizadores fizeram dos povos originarios, € sim do
que estes povos fizeram a partir disto. Pautamos nosso estudo, portanto, em uma perspectiva
contraposta ao fatalismo, considerando as escolhas e agdes dos povos indigenas ndo como
manejo de “algo que lhes restou”, e sim das tomadas de decisdo autonomas e estratégicas a
partir da realidade que os desafiam. No nosso caso, pretendemos apresentar a vivéncia
musical do Coletivo de Mulheres Indigenas As Karuana como uma forma de concretizar
artisticamente e discursivamente aspectos étnicos e identitdrios, os posicionando
politicamente nos espagos em que transitam.

Esta produgdo ¢ de abordagem qualitativa, e o procedimento metodologico adotado
foi a pesquisa bibliografica e etnomusicoldgica. Em relacdo aquilo que as Karuanas falam a
respeito de suas vivéncias, trazemos entrevistas realizadas durante o ano de 2022 em Alter do
Chao com Risoneila Borari, Vandria Borari e Viviane Borari, assim como discursos
proferidos por elas e pelas demais em diversos ambientes que transitamos durante a pesquisa
durante o biénio 2021/2022. O trabalho ¢ oriundo do projeto de pesquisa “Saberes, fazeres e
narrativas culturais indigenas do Baixo Tapajos: a vivéncia musical do grupo As Karuana”,
desenvolvido no Programa de Po6s-Graduagdo Interdisciplinar em Ciéncias Humanas da
Universidade do Estado do Amazonas.

O objetivo deste artigo ¢ discutir aspectos politicos presentes implicita e
explicitamente na vivéncia musical das Karuana. Para chegarmos a este objetivo, faremos
uma breve apresentacdo de seu contexto territorial regional e local, da trajetoria da etnia
Borari dentro do movimento indigena, bem como a das mulheres indigenas do baixo Tapajos.
Por fim, faremos algumas aproximacdes entre vivéncia musical e ativismo politico

fundamentados pelo incansavel trabalho do Coletivo.

Mulheres que cantam o Territorio
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O Coletivo de Mulheres Indigenas as Karuana? surge na cena de Alter do Chao em
2019, com mulheres das etnias Borari, Tapajé e Kumaruara, grupos localizados no baixo
Tapajos.3 As mulheres que o compdem#* ja eram conhecidas por praticarem outras atividades
artisticas como ceramica, pinturas, trabalhos com migangas, artesanato e fotografia, haja vista
que vém de familias em que a arte estd enraizada ha varias geracdes.

O objetivo do grupo ¢ fortalecer a luta e o protagonismo feminino dentro de seus
territorios, que nao se resumem aos espacos fisicos habitados, e sim todos aqueles que
adentram através de seu trabalho, ensino/aprendizado e produgdes artisticas. A musica ¢ sua
atividade mais evidente enquanto grupo e ¢ entendida como conectada com as demais agdes,
conjunto que se poe a frente das anti-politicas realizadas em torno dos direitos indigenas e
dos processos de violagdes de seus territorios. Como ndo entendem o aspecto musical como
separado de suas existéncias e atividades, se adequam mais a uma ideia de “vivéncia
musical”.

O coletivo concentra suas reunides, ensaios € algumas atividades na Vila de Alter do
Chao, localizada a 35km da cidade de Santarém, no Para. A Vila € um dos territorios da etnia
Borari e desde o século passado convive com a atividade turistica, de forma que nas ltimas
décadas, passou a ser o destino turistico mais importante da regido.

As dinamicas sociais e econdmicas que tornaram Alter mais visada do ponto de vista
turistico, catalisadas pelo investimento do Estado, trouxeram a reboque problemas
notadamente ligados ao territorio, tais como: a gentrificacao e alijamento dos moradores mais

antigos para regioes periféricas e adjacentes; a constru¢do de diversos loteamentos a baixo

2 “Karuana” faz referéncia aos espiritos protetores das matas e das aguas.

3 No baixo Tapajos se localizam as cidades de Aveiro, Belterra e Santarém, nas quais se situam as aldeias
indigenas ligadas ao Conselho Indigena Tapajos-Arapiuns (CITA). As aldeias estdo localizadas na RESEX
Tapajos-Arapiuns (margem esquerda do Tapajos, ladeada também pelo rio Arapiuns), Floresta Nacional do
Tapajos — FLONA (margem direita do Tapajos, com territorio nas cidades de Santarém, Aveiro, Belterra, Placas
e Rurdpolis), PAE Lago Grande (entre os rios Amazonas e Arapiuns, em parte na foz do Tapajos), Gleba Nova
Olinda (entre os rios Arud e Mar9, afluentes do Arapiuns) e na regido do Planalto de Santarém, proxima ao Lago
do Maica.

4 Até o momento da escrita deste artigo, as componentes do coletivo sdo: Enna Costa, Nalda Borari, Nalva
Borari, Neila Borari, Nilda Borari, Nilma Tapajo, Raquel Kumaruara, Samara Borari, Viviane Borari, Juliane
Gomes, Vanessa Campos e Rebeca Larissa. Um rapaz chamado Emanuel Feitosa também auxilia o grupo.
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custo e grandes empreendimentos imobilidrios’ e a destruicdo de ecossistemas causada pela
ocupacao e uso desordenado e irresponsavel do ambiente.

As intensas atividades turisticas da Vila tendem a desfocar o lugar enquanto territorio
dos Borari, que compreendem Alter do Chdo de uma maneira que remete e perpetua as
dindmicas de seus antepassados (Romcy-Pereira, 2018, p: 7-8). Em contrapartida a situagdes
em que o pensamento utilitarista a respeito do espago passou a afetar a vivéncia dos nativos e
de comunidades adjacentes, desdobrado por atores publicos e privados, as liderangas locais
passaram a atuar com mais for¢a em defesa de seu territorio. No episddio de um confronto
pesado com um grileiro no inicio dos anos 2000, em paralelo aos processos de afirmagao

étnica que pululavam na época, alguns nativos afirmaram sua identidade Borari.

O movimento indigena e a etnia Borari

A organizagdo politica das etnias do baixo Tapajos® deriva de dindmicas globais e
locais em torno de processos de reinvindicacao étnica que se sucedem desde pelo menos a
década de 1980. No contexto da América Latina, a figura mais latente foi a do indigena, que
adentrou no ambito das mobilizagdes em torno de sua identidade e de seus direitos,
movimentos que ganharam mais adesdo e for¢ca na década seguinte (Vaz Filho, 2010, p:
72-73). A mobilizacdo do movimento indigena propriamente dito no Brasil teria se iniciado ja
na década de 1970, cujo amadurecimento politico encaminhou sua presen¢a vogal na
Assembleia Constituinte realizada por ocasido da redemocratizagao do Pais. A Constitui¢ao,
que marcou a cisdo de uma consciéncia tutelar por parte do Estado, trouxe uma nova
realidade aos povos indigenas em termos de reconhecimento, respaldo legal e autonomia, o
que exponenciou a criagdo de organizacdes indigenas em todo o pais (Arantes, 2020, p: 37;
Badin, 2006, p: 127; Vaz Filho, 2010, p: 73).

No baixo Tapajos, os processos de afirmagdo étnica foram catalisados por

determinadas circunstancias que formaram atores politicos em torno deste direito, tendo

5 Romcy-Pereira (2018, p: 8) aponta que o sentido de propriedade antes da urbanizagdo de Alter do Chéo era
subjacente as redes de parentesco ¢ logicas proprias. Apds a valorizagdo economica da terra, a légica se tornou a
da propriedade privada, controlada por pessoas que ndo eram nativas, ¢ que causou fragmentagdes de ordem
territorial. O autor exemplifica com o fato de ter sido formado, em um determinado perimetro urbano, proximo a
orla, edificagdes que quase fundamentalmente sdo ligadas ao turismo, substituindo as residéncias enddgenas.
Barreto; Lobato; Serra (2020) destacam a construg@o de casas de veraneio proximas a areas “paisagisticamente
belas” e proximas a praia (p: 16). Ainda ha o fato de os “de fora” edificarem residéncias suntuosas, o que
causava um sentimento de inferioridade dos nativos que moravam proximo a essas edificagdes, fazendo com
que fossem para outros locais. Cf. Romcy-Pereira, 2018, p: 10-11.

6 Atualmente sdo catorze as etnias ligadas ao CITA: Apiaka, Arapiun, Arara Vermelha, Borari, Cara Preta,
Jaraki, Kumaruara, Maytapu, Munduruku, Sateré-Maué, Tapajo, Tapuia, Tupait ¢ Tupinamba.
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destaque o historico de lutas territoriais que ja vinham se sucedendo em comunidades (hoje
aldeias) nas margens esquerda e direita do Rio Tapajés desde a década de 1970, cujos
desdobramentos foram a afirmacao indigena das populagdes destes lugares e a garantia -
cujos limites entre teoria e pratica se modificam a todo momento - da continuidade de seu
modo de vida e permanéncia em seus territorios.

Estas dinadmicas, no inicio, envolveram sujeitos e organizagdes que reconheceram e
auxiliaram a mobiliza¢do, de forma que paulatinamente os indigenas passaram a se apropriar
dos meandros politicos, reivindicando autonomia em sua forma de se organizar (Vaz Filho,
2010). Em virtude do movimento nascente no final dos anos 1990 e a partir do contato com
outras experiéncias indigenas de outros locais do Brasil (Vaz Filho, 2010, p: 37), em maio de
2000 ¢ criado o Conselho Indigena dos Rios Tapajos e Arapiuns (CITA), que passa a atuar
juntamente com o Grupo Consciéncia Indigena’ nas comunidades, abordando questdes
relativas a Terra e ficando responsdvel pelas tratativas junto a FUNAI em torno do
reconhecimento territorial, além de promover reunides para sanar duvidas, celebrar rituais e
promover oficinas de Nheengatu e resgate cultural indigena.® A criacdo de uma estrutura
juridica para albergar os interesses do movimento indigena foi um novo e importante

ordenador:

Com essa organizacdo indigena, os povos de diversas etnias foram se juntando e se
fortalecendo em prol dos mesmos objetivos ¢ buscando acessar direitos. Inicia um
novo ciclo na luta, no sentido de mostrar para agentes publicos do municipio, do
estado, e para toda a sociedade a nossa existéncia. (Kumaruara, 2019: 21).

O processo de diferenciagdo desencadeou uma atengdo maior as suas raizes €tnicas e a
ressignificagdo de elementos proprios, como a lingua, musica, rituais e acontecimentos, assim
como a referencialidade cultural em pessoas que eram respeitadas em virtude de seu trabalho
com a saude fisica e espiritual, como os sacacas, pajés (ou curadores), benzedores e

parteiras.® As identidades indigenas estavam “diluidas™ em configuragdes sociais impostas, o

7 Grupo criado pelo religioso e antropdlogo Floréncio Vaz em 1997, formado por jovens religiosos do Grupo de
Reflexdo dos Religiosos Negros e Negras (GRENI) e por seculares, cujos integrantes se identificavam como
indigenas. Suas agdes tinham como objetivo “resgatar a cultura e a identidade indigenas” tanto pessoalmente
quanto nas comunidades ribeirinhas que visitavam. Nessas ocasides e em reunides internas, conciliavam estudos
e celebracgdes religiosas com a tematica indigena como pano de fundo (Vaz Filho, 2010, p: 81).

8 Como a valorizagdo da pratica de beber xibé e taruba, derivadas da mandioca. Cf. Vaz Filho, 2010, p: 38, 49;
Kumaruara, 2019, p: 20.

9 O que remetia as existéncias particulares aos indigenas do passado para identificarem-se com eles na
atualidade? Vaz Filho (2010, p: 234-235) cita que algumas pessoas traziam a lembranga de parentes pajés, de
expressdes proferidas em Nheengatu e a existéncia de artefatos arqueoldgicos em seus terrenos, algo que
inclusive Vandria me relatou. Cf. também Vaz Filho, 2010, p: 233-234; 243-244.
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que dificultava até mesmo um reconhecimento proprio.l0 Estrategicamente silenciaram-se,
mas nao desapareceram, configurando-se como o elo entre o presente e o passado ancestral
(Vaz Filho, 2010).

Em Alter do Chdo, o movimento indigena do baixo Tapajos fortaleceu a luta dos
Borari nas contendas territoriais que tornaram a sua afirmacdo uma estratégia de defesa frente
as injusticas que vieram a ocorrer no inicio do século XX.!! Maduro (2018: 48-54) descreve o
conflito com um empresario que reivindicou para si uma enorme area de Alter do Chao, que
abrangia também comunidades proximas. Com o pedido de posse rejeitado pela justica,
iniciou uma série de diligéncias para expulsar os moradores da regido requerida, com o uso
da forca e constantes ameacas. Isso fez com que as comunidades se organizassem para nao
perderem suas terras, visto que os Orgdos aos quais recorreram para realizar denlncias se
mostravam ineficientes.

A autoidentificagdo tornou-se uma estratégia quando a situagdo se mostrava
insustentavel. Inspirada em outras experiéncias que deram certo, um grupo de Borari
solicitou junto 8 FUNAI a demarcagao de suas terras em 2003. Sem resposta do 6rgao, no dia
19 de abril de 2004, os proprios indigenas organizaram uma série de atividades alusivas a sua
cultura. Entre elas, a ere¢do de um mastro com varios simbolos diacriticos na Praia do
Cajueiro, afirmando a presenga indigena no local desde sempre.

Por conta destes elementos, um servidor da FUNAL interessado em saber quem eram
os indigenas ali presentes, iniciou os tramites junto ao 6rgdo para identificagdo da Terra
Indigena em 2004, iniciando com o mapeamento do territério, no qual se isolou
estrategicamente a area urbana de Alter do Chao. O relatorio gerado foi ser desengavetado
apenas em 2008, quando a FUNAI formou um grupo de trabalho (GT 776) para identificar e
delimitar a Terra Indigena Borari. No relatorio que descreve suas caracteristicas identitarias e
geograficas, destacou-se a perda de territorios tanto na Vila quanto em outros lugares
adjacentes, catalisado pela abertura da PA-457, que trouxe diversos ndo-indigenas para o
local, muitas vezes adquirindo areas por meio de grilagem, ou comprando os terrenos a

valores bem abaixo do mercado (Maduro, 2018, p: 54-62).

10 Compreendidos principalmente como caboclos, ou tratados pelos 6rgdos do governo como populacdes
tradicionais.

11 Vale destacar que a falecida mie de Vandria e Neila, Dona Ramira Garcia, j4 afirmava que era indigena
Borari e passava essa ideia para seus filhos que cresceram assumidos, antes mesmo dos processos de afirmagao
étnica na regido.
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Outros conflitos se sucederam frente a interesses externos e ligados ao capital, que
coincidiram com um periodo de enfraquecimento dos movimentos de base, a partir de 2005
(Maduro, 2018). Com o passar dos anos, Alter do Chao foi tornando-se cada vez mais
conhecida nacionalmente e internacionalmente, o que gerou certa seguranga econdomica ao
mesmo tempo que criou problemas de ordem imobiliaria, ecoldgica e social, haja vista que
habitantes mais recentes costumam compreender o territorio sob uma perspectiva meramente

econdmica e ndo simbolico-afetiva, como os moradores mais antigos e seus descendentes.

A atuacio politica de indigenas mulheres

Sacchi (2003) relata que as organizagdes indigenas femininas na Amazonia se
estabelecem formalmente a partir da década de 1980, crescendo em quantidade na década
seguinte, o que evidencia o fato de a participagdo feminina no movimento indigena ndo ser
algo recente em comparacdo ao movimento geral, considerando também que o
estabelecimento das organizagdes foram a maturagao de grupos ja atuantes.

Fazer politica na perspectiva feminina e indigena se constitui desde sempre como um
desafio que cria narrativas e praticas proprias. Sacchi (2003) descreve as ressonancias da
participagdo de mulheres indigenas na Oficina de Capacitagdo e Discussdo sobre Direitos
Humanos, Género e Politicas Publicas para Mulheres Indigenas (Brasilia, 2002) ¢ no II

Encontro de Mulheres Indigenas da Amazonia Brasileira (Manaus, 2003):

Em ambos os eventos, as demandas reivindicadas pelas mulheres indigenas
demonstram que elas tém unido suas vozes ao movimento indigena nacional, por
um lado, mas também desenvolvendo um discurso e uma pratica politica a partir de
uma perspectiva de género. Explicitam igualmente um conjunto de restrigdes ao
processo organizativo: as dificuldades em participar de processos de decisdo e dos
encontros, que sdo advindas da resisténcia das proprias comunidades, das liderancas
masculinas, do Estado e da sociedade ndo indigena, e também da falta de recursos,
capacitacdo e experiéncia organizativa (Sacchi, 2003:101).

As dificuldades citadas pela autora foram similares no baixo Tapajés. Devido a
participagdo e intenso trabalho na criagdo do Departamento de mulheres da Coordenagao das
Organizagdes Indigenas da Amazonia Brasileira (COIAB) que ocorreu em Santarém (2001),
o CITA, ao estruturar-se juridicamente, pensou em criar seu proprio departamento. Em 2003
foi aprovado o estatuto que operacionalizou o Conselho, no qual constava a inclusdao do
departamento, que somente dois anos mais tarde se estruturou de fato, com a articulacdo de

mulheres atuantes em diversas frentes de trabalho:
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Além de se reunir para dialogar sobre os direitos territoriais, de educagdo e saude,
elas costumavam produzir remédio juntas, trocar conhecimentos sobre pajelanga,
ervas medicinais, criacdo das/os filhas/os e debater sobre politica. (Arantes, 2020:
198).

A articulagdo durou pouco, mais precisamente até¢ 2007, em vista das condi¢des
materiais que ndo lhes eram asseguradas para levar adiante suas acdes, assim como outras
situagdes pessoais, o que nao na verdade nao afetou a atuagdo politica das indigenas
mulheres, haja vista que tal atuacdo ndo estava diretamente associada a existéncia de
organizagdes formais, pois mesmo desarticuladas nesse sentido, seguiram atuando nos
contextos dos quais faziam parte, o que demonstra autonomia e capacidade de se adaptar as
conjunturas desfavoraveis.

Na reativacdo do Departamento de Mulheres do CITA, em 2018, encabecado por
Auricélia Arapiun, Fabiana Borari e Luana Kumaruara, percebeu-se que existiam alguns
coletivos femininos pontuais, mas com pouca ligagdo entre si, escondendo o potencial que
uma unido a nivel regional teria. Motivadas pelo trabalho no CITA, pela escuta de
problematicas referentes as mulheres em diversos territorios e seguindo uma mobilizagdo
nacional dos coletivos femininos e indigenas, as trés jovens elaboraram uma proposta de
realizacdo de um grande encontro de mulheres indigenas da regido para debater a reativagdo
do departamento.

Apos trés encontros em regionais menores, com a participacdo de aproximadamente
300 mulheres, houve uma assembleia para eleger coordenadoras, secretarias e articuladoras e
em vista de tracar um plano de agdes do agora vigente Departamento. Da assembleia
resultaram duas atividades: o 1° Encontrdo de Mulheres Indigenas do Baixo Tapajos na aldeia
Novo Gurupa (2019) e o 1° Encontro de Pajés, Parteiras, Benzedeiras e Puxadeiras do Baixo
Tapajos, em Takuara. Os encontros ajudaram a exponenciar sua representatividade e
integracao na regido como um todo, também estimulando e proporcionando a participagdo de
pessoas que nem sempre encontraram condi¢des favoraveis para desempenhar papeis de
protagonismo.!2

O ano politico de 2019, o primeiro de Jair Bolsonaro, foi particularmente conturbado
devido as suas medidas contra os povos indigenas, em conjunto a um crescimento dos

discursos de 6dio contra essas populagdes e outros grupos sociais. Paralelamente, na area da

12.0 que algumas vezes esta atrelado inclusive a violéncia doméstica, para o qual hd uma preocupacio especial
do departamento, que também visa acolher e amparar juridicamente as vitimas. Cf. Arantes, 2020, 199-217.
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cultura, assim que assumiu, o Presidente extinguiu o Ministério da Cultura, demonstrando
que ndo seria uma prioridade de seu governo.

Em contrapartida, nesse mesmo ano ocorreu a I Marcha das Mulheres Indigenas em
Brasilia, o que desencadeou a criagdo ou fortalecimento de uma série de mobilizagdes
indigenas femininas no Pais. No baixo Tapajés, ocorreram o0s encontros citados
anteriormente, de onde surgiram discursos e propostas de agdes como resposta a desfavoravel
conjuntura politica, o que transbordou para a area cultural. Foi neste ano e atreladas a todo

este contexto mobilizatorio que surgiram as Karuana.

A vivéncia musical das Karuana e escolhas politicas

Durante nosso trabalho em campo, acompanhamos uma série de eventos em que as
Karuana se fizeram presentes, entre eventos académicos e shows. As apresentagdes musicais,
que mesclam composi¢des proprias com musicas do canone carimboleiro da regido, sdo
realizadas principalmente em festivais que ocorrem em Alter do Chdo e Santarém, porém
cada vez mais alastram sua presenca para outros locais, compreendendo esta dinamica como
formas de “demarcar seu territorio”. Em 2022, por exemplo, participaram da Férum Social
Pan-Amazoénico (FOSPA) em Belém. Nesse mesmo ano, algumas integrantes foram
juntamente com o Mestre Chico Malta para Belo Horizonte realizar uma apresentacao ¢ Enna
Costa Tapajo foi realizar um intercimbio artistico na Alemanha.

Os eventos musicais geralmente encontram suas motivagdes em questdes alinhadas ao
discurso e a¢do das Karuana, como territério, cultura e identidade indigena. Para além destas
ocasides, também participam de mobilizagdes indigenas nacionais e locais, além de se
fazerem presentes em centros de debate de cultura, universidades e escolas. Os nichos
educacionais, inclusive, lhes sdo mais conhecidos, haja vista que algumas também atuam
profissionalmente como educadoras. A agenda feita coletivamente no inicio do ano sempre
ganha novas atividades.

O fazer musical e a inclinagdo politica das Karuana possuem fundamentos na
ancestralidade. Percebem-se dentro de uma historia cuja ferida infligida em seus ancestrais
continua sangrando até hoje. A resisténcia de seus antepassados, em suas mais variadas
formas sdo ressignificadas nas lutas do presente. No baixo Tapajés, a Cabanagem, por

exemplo, se mostra como um evento significativo para as organizagdes indigenas locais, visto
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que nessa ocasido, 0s antigos se uniram e confrontaram corajosamente os poderes coloniais,
sendo um evento mais significativo que a derrota e a repressao que seguiu depois.

A ancestralidade se faz evidente ao expressarem que sua sociedade ¢ matriarcal,
realizando recordagdo de mulheres que sdo referéncias pessoais e que exerceram importantes
papeis de influéncia, assumindo o compromisso de assim como elas, levantarem suas vozes.

Diz Vandria Borari:

A gente fala [que sdo um cla matriarcal] porque Alter do Chdo tem um historico das
mulheres serem sempre o esteio da familia. E uma caracteristica que tem realmente
em Alter do Chao. Muitas mulheres criam seus filhos sozinhas, trabalham e
CUIDAM bem. Principalmente aquelas que tem marido alcoolatra na familia e
acaba ela sendo a matriarca ali. E acaba que vamos fazendo nossas atividades,
participando do movimento e a gente percebe que sé ta as mulheres na frente. Em
algum momento a gente vai precisar do homem dando apoio, nunca diz que eles ndo
estdo. Mas nas construcdes, nas decisdes, nos encontros, na coordenagdo das
atividades sdo as mulheres que estdo a frente. S80 as mulheres que denunciam,
discutem com os governos, ¢ estdo nos espacos politicos.

O que Vandria narra a partir de perspectivas domésticas e mais amplas pode ser
percebido localmente e nacionalmente, afinal, no séc. XXI as mulheres indigenas passam a
disputar também cadeiras nas esferas politicas publicas. No atual momento, por exemplo, as
principais organizacdes indigenas federais, estaduais e regionais estao sob a responsabilidade
de mulheres.!3

A vivéncia musical das Karuanas possui um teor politico nas categorias expressas por
Vilas Boas (2015) em sua pesquisa desenvolvida em torno de processos artisticos que podem
ser alocados na perspectiva de uma arte ativista, que para o autor “possuem algum grau de
engajamento com questdes relacionadas ao universo social, politico, cultural e artistico” (p:
37). A inclinagdo politica da arte ¢ uma escolha, haja vista que crescidas em um ambiente
artistico e turistico, poderia lhes ser mais confortavel a realizagdao de produgdes mais proxima
a mimesis, 0 que também ndo deixaria de ter o seu valor. Do ponto de vista da ética, no
entanto, as musicistas tomam para si um compromisso que potencializa suas individualidades
em torno de um projeto coletivo (Balboni, 2018: 176).

Caso considerassemos apenas o aspecto musical das Karuana, desapartado das outras
dimensdes da vida e da qual fazem questdo de falar que ndo héa fragmentagdo, poderiamos
entender a motivagdo do grupo sob uma outra perspectiva, como por exemplo, a de serem

artistas indigenas que tocam musica regional. No entanto, assumindo para si discursos e

13 A Ministra do recém-criado Ministério dos Povos Indigenas ¢ Sonia Guajajara; A presidenta da FUNAI ¢é
Joénia Wapichana (a primeira mulher a presidir o 6rgdo); A Secretaria dos Povos Originarios do Para (também
recém-criado) é chefiada por Puyr Tembé, e no CITA, como ja expresso, Auricélia Arapiun ¢ a coodernadora.
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acdes ndo deslocados no tempo e no espaco dos contextos politicos, culturais e artisticos e
sim permeados por estes, fundamentados em suas identidades indigenas e femininas, com sua
histdria de invisibilizacao, nos fazem compreender o papel ativista de sua arte.

Gonzéles (2013: 67) conta que a cantautora chilena Violeta Parra encarnou em sua
performance componentes étnicos, culturais e de classe, reivindicando em cada espago que
transitava sua identidade Mapuche. Inserida em um espago central que moldou a “identidade
sonora” chilena, suas cangdes € modos de interpretar escancaram alteridades ao abordar a
diversidade étnica que a musica nacional ndo abrangia, pondo sob judice o proprio
entendimento de “identidade nacional”. Tanto Parra como as Karuana evidenciam que a
musica por elas produzida e tudo aquilo que a envolve tornam-se narrativas que trazem novos
olhares ao status quo social em diversas esferas.

As Karuana também significam sua vivéncia musical sob o prisma da resisténcia. O
posicionamento ndo se concretiza em um confronto que procura criar litigios, e sim a partir
da apropriacao dos espagos nos quais veiculam suas vozes. Neila Borari comentou certa vez
que as discussodes politicas estavam repletas de linguagem violenta, se referindo ao processo
eleitoral de 2018, no qual Bolsonaro vociferava frases de efeito contra seus adversarios e
contra minorias sociais. Este fato, segundo Neila, fez com que o grupo decidisse ndo seguir
por esse viés em seu modo de se colocar frente a determinadas situagdes: “Nos shows sempre
levamos a voz de sensibilizagdo, de um modo sutil” (Relato de Neila Borari).

A escolha do grupo ndo significa passividade ou comedimento em seu expressar € sim
uma estratégia. Neila conta que uma musica “sem ataques” também agrega as pessoas que
ndo sdo da luta pela causa indigena, mas que podem a aderir ou ter uma melhor consciéncia a
respeito. O clipe “Borari”, segundo ela, teve um carater de ativismo pacifico. E possivel
veicular ideias e “levantar a voz” sem agressdes € ataques.

Nos shows os discursos aparecem nos intervalos entre as musicas, seguindo a propria
liturgia do carimb0, que em geral possui a caracteristica de ter uma interagdo com o publico
nos intervalos, momento em que se pode convidar a danga, apresentar os membros do
conjunto, fazer gracejos com pessoas conhecidas, contar historias, ensinar algum passo etc.
As Karuana utilizam algumas dessas funcdes e inserem reflexdes a respeito da cultura, da
identidade indigena e da conjuntura politica. A parte discursiva ¢ fundamental para que se
compreenda seu objetivo, do contrario, ha o perigo de se recair em uma visao folclorizante
que costuma rondar determinadas manifestagdes musicais populares (Lithning e Tugny, 2016:

23).
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Para ndo recairmos em tal compreensdo, nos guiamos pelo pensamento de
Vasconcelos Neto (2020), que afirma que a linguagem pode ser pensada de maneira
performativa: “Nao se trata apenas da palavra falada, mas do gesto, expressdo, sentimento,
lugar, posicdo social e outros aspectos que formam o contexto da fala” (Vasconcelos Neto,
2020: 59-60). Ha de se compreender, portanto, nao apenas a forma como se expressam, mas
como surgem seus discursos € por que se sentem na responsabilidade de os fazer, tornando-se
referéncias solicitadas nessas ocasides. Os discursos das demais coletividades do baixo
Tapajos seguem a mesma ordem, especialmente as que partem da dentincia a violéncia contra
suas existéncias.

Agoes politicas e ativistas surgem de um descontentamento com a realidade que ¢
encarada como passivel de ser transformada. No caso das Karuanas, confluem a luta pela
superagao do racismo, do machismo, a procura por criar uma consciéncia externa a respeito
do espago que seja similar a interna, a valorizacao da cultura e uma série de outras bandeiras.
Um dos meios pelos quais acreditam na possibilidade de transformagdo ¢ a propria arte: 4
arte é um instrumento transformador. Traz mensagem e critica (Relato de Neila Borari).

Rosa e Nogueira (2015) problematizam o fato de no cenario musical académico serem
poucas as mulheres estudadas. Segundo as autoras, o fato, que ndo se restringe ao ambito
académico, ¢ tdo presente que ganha ares de normalidade. A partir dai emergem produgdes
que buscam a inser¢do nestes espagos € criar outros quantos forem possiveis, em vistas de
superar seu silenciamento, tal como ocorreu com diversas compositoras, instrumentistas e
intelectuais ao longo da histoéria (Rosa e Nogueira, 2015: 48-50).14

Gonzales (2013) afirma que mesmo com as discussdes sobre género tendo se
fortalecido a partir dos anos 1960, elas se incorporaram a Musicologia apenas nos anos 1990,
o que ¢ um reflexo da propria area, letargica em relagdo ao avango das Ciéncias Humanas e
Sociais. Nesse sentido, as producdes musicais femininas — e indigenas - tém muito a oferecer
as discussOes cientificas e académicas, cuja abordagem epistemologica historicamente
desconsiderou, ou conferiu um olhar deslocado, as experiéncias existenciais, culturais e

empiricas oriundas desses grupos.

14 Rosa; Nogueira (2015, p: 49) dissertam sobre o fato da mulher que nasce em uma sociedade ocidental
heteronormativa ja possuir uma espécie de projecdo sobre o que deve ser para atender ao que a sociedade trata
como “normal”. A mulher como criatura pensante e produtora de conhecimento ¢ desqualificada nesse modelo.
Sendo assim, ¢ mais aceito uma mulher cantora que uma compositora por exemplo. As autoras ainda apontam
que uma das “punicdes” infligidas pelos mecanismos de poder € o silenciamento e a desconsideragdo. Em suma,
“o género determina o juizo de valor sobre o produto musical” (Rosa; Nogueira, 2015, p: 50). Cf. também
Gonzales, 2013, p: 66.
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Geralmente as mulheres indigenas sdo descritas com categorias que remetem ao seu
trabalho, o que costumeiramente ndo abarca o fato de serem também pensadoras. (Rosa e
Nogueira, 2015: 26). As Karuana sao mulheres que pensam e produzem tanto a partir de
saberes hegemonicos - especialmente aqueles aprendidos nos sistemas de ensino (basico e
superior) - quanto daqueles oriundos de sua realidade, que também partem de suas feridas
existenciais enquanto individuos e coletividade (presente e ancestral), se configurando em
conhecimentos Unicos. Ao serem “estetizados”, fazem e produzem sentido para quem os
produz e executa, realizando um encontro consigo mesmas € com outros sujeitos com
vivéncias similares, tornando a musica uma experiéncia de alteridade (Balboni, 2018: 176). O
carater coletivo das composi¢cdes se constitui como um contraponto ao solipsismo que
determinados segmentos de musica adotam, e que na visdo de Coutinho (2021: 175) sdo

reflexos da realidade neoliberal:

Na induastria da cangdo, a emoc¢@o se reduz, frequentemente, ao mero
sentimentalismo romantico, que coloca o sentir das massas a disposicao de ideias e
valores dominantes. Abordando os temas do amor e da paixdo numa perspectiva
idealizante e fatalista, a cangdo de consumo atua politicamente no sentido de
obscurecer ou impedir uma consciéncia critica da questdo social [...] Apaziguadoras,
sedantes, consoladoras, essas cangdes ndo instalam qualquer contradigdo: aplainam
os sentimentos e pdem seu ouvinte em suave sintonia com o mundo capitalista.
Reproduzindo o modelo de comportamento, aspiracdes e ideais hegemonicos
(consumismo, individualismo e exaltacdo da vida privada), a musica romantica de
evasdo subjetivista ¢ a resposta mais efetiva da industria cultural a can¢do que vem
de baixo, carregada de emogdes, ameagando o sistema simbodlico dominante.
(Coutinho, 2021: 175)

Rosa e Nogueira (2015) atrelam o processo de composi¢do e performance, que
subvertem e questionam as narrativas dominantes quando partem dos sujeitos a margem da
histéria, que oferecem seus proprios olhares em uma perspectiva de a recontar, passando a
requerer a consideracdo de suas existéncias na trama da historia e na leitura das sociedades
(p: 27-28, 30, 47).15 Em conformidade com esse processo, por exemplo, se encontra a op¢ao
de também compor em Nheengatu, como uma forma de conexdo com os ancestrais e de
afirmacao identitaria (Maciel, 2023: 122-124).

A busca das Karuana por “demarcar territorios”, portanto, transborda do dominio do

género, pois também esta atrelada a proposital falta de abertura para a participacdo popular

15 Gonzales (2013) aponta que a profissionalizagio da mulher no mundo da musica subverte a propria
consciéncia acerca de uma imagem socialmente criada a respeito de sua “feminilidade”, tendo como destino
uma vida mais privada e a formacdo de uma familia.
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dos povos amazoOnicos, para os quais se colocou ao seu alcance apenas “pequenos e
indispensaveis fragmentos de politica” (Fraxe; Witkoski e Miguez, 2009: 31).

A proposital pouca conferéncia de protagonismo as camadas populares se estendeu as
manifestagdes musicais, de modo particular o carimbo, um dos ritmos tocados pelas Karuana
e manifestacdo frequente da cena sonora de Alter do Chdo. Historicamente, esteve presente
nos codigos de conduta como pratica a ser proibida (Salles. e Salles, 1969: 260), o que nao
impediu sua veiculagdo entre as camadas populares, resguardando memorias e codigos
proprios nos quais os sujeitos envolvidos se percebem identificados. Dindmica similar e mais
atual se encontra na discussao a respeito do lugar de determinadas manifestacdes na industria

cultural:

Desde seu aparecimento, a Industria Cultural é constantemente espremida pelo
movimento que ocorre no espago semiotico: de um lado, as estruturas nucleares
funcionam para manter a recepgdo geral e vazia em todos os setores da producdo
cultural, orientada exclusivamente para o consumo; de outro, o trinsito das
estruturas periféricas forjam a produgdo de outros textos, dotados de
particularidades e peculiares proprias de um dado segmento cultural (Lucia José,
2018: 7).

As “memorias periféricas” se transformam em elementos politicos justamente por
apresentarem pontos de vista especificos que costumam ser desconsiderados em espacos de
decisdo que ignoram as vozes populares. Muniagurria (2018: 248) afirma que o carimb¢6 de
Salin6polis passou em poucos anos de festividade religiosa para articulador politico na area
da cultura, de forma que seus produtores receberam uma “nova atuacao”, ou seja, tornaram-
se militantes. As articula¢des culturais locais tendem a buscar preencher os espagos que uma
politica nacional ndo preenche, exigindo de seus atores uma apropriacdo profunda de
mecanismos que favoregam a permanéncia de suas praticas. Nesse interim se inserem os
projetos de incentivo, a unido dos agentes culturais, a criacdo de espagos, ocasides de
diadlogos e propostas, a construcdo de narrativas de valorizagdo. Ou seja, uma série de fatores
que lhes demanda atitudes autonomas e organizadas.

A cena sonora e artistica de Alter do Chao, portanto, ndo se encontra unida apenas por
relagdes de respeito e afeto, como também pela mobilizagdo politica em torno de seus saberes
e praticas culturais, afinal basicamente todas as barreiras, dificuldades e demandas sdo
compartilhados pelos demais coletivos. O surgimento de um grupo musical indigena e
feminino que consegue em pouco tempo um prestigio fincado nas diretrizes de agenciamento
local e bom uso das ferramentas que possuem a disposicdo ¢ extremamente representativo

nao apenas para Alter do Chao como para a cena cultural popular do Pais.
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Consideracoes

A procura dos indigenas por se unirem a coletivos possui as mais variadas
motivacdes, podendo ser étnicas, afetivas, laborais e etarias, ndo necessariamente se
reduzindo a um ou outro aspecto, como no caso do Coletivo aqui tratado. Unidas por dotes
artisticos — aos quais se somam outras dimensdes de entrosamento - sdo indicadoras de outros
grupos amerindios que adotam praticas artisticas para também mediar suas reinvindicagoes,
posicionamentos e discursos.

Em nossa jornada, presenciamos o amplo espectro de fazeres artisticos das Karuana,
que além de expressarem sua identidade e cultura, também fazem entrever seu olhar criativo
sobre a realidade, ndo a concebendo com estaticidade, comodismo e conformismo, ¢ sim
buscando a transformar, considerando sua atencdo e sensibilidade as consequéncias das
injusticas sociais € ambientais.

A musica, em seu aspecto geral, pode ser uma importante indicadora epistemoldgica e
cultural do contexto em que ¢ produzida, acionando sentimentos, saberes e memorias. Neste
sentido, consideramos a luta cantada das Karuana como experiéncias artisticas e politicas de
tempo e lugar. Enquanto tempo, trazem a memoria e a luta dos seus ancestrais, marcam
diacriticamente o tempo presente € se empenham nas pautas atuais, estabelecendo-se como
legado estético e politico para as futuras geragdes. Enquanto espaco, lutam para se fazerem
presentes nos mais diversos espacos, demarcando territorios para além de suas aldeias, além

de reivindicarem aqueles que lhe pertencem e sdo considerados sagrados.
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Filhas de Maruda: vivéncias das mulheres no universo da pesca
artesanal em uma localidade da RESEX marinha Mestre

Lucindo, Para

Layse Rosa Miranda da Costa!

Resumo: Este artigo tem como objetivo analisar, por meio de pesquisa bibliografica e
etnografica, as dindmicas das relagdes sociais das moradoras - conhecidas como Filhas — em
torno do universo da pesca artesanal em uma das antigas vilas de pesqueiras do litoral do
Nordeste Paraense, denominada Maruda, atualmente inserida na RESEX Marinha Mestre
Lucindo. Este texto ¢ um dos desdobramentos da minha dissertacdo de mestrado, que esta em
andamento. Além do suporte teorico (e inspiracdo) proveniente de trabalhos de pesquisadoras
sobre o universo pesqueiro artesanal no Estado do Para, utilizo outras referéncias que
abordam a tematica de género nesse contexto, assim como minha propria vivéncia, enquanto
mulher negra, periférica e amazonida, pesquisando nessas conjunturas litoraneas, além de
outros marcadores sociais que permeiam as histérias de vida dessas mulheres em uma
localidade situada na regido amazonica, a qual apresenta suas desigualdades, conflitos e

particularidades.

Palavras-chave: Universo da pesca artesanal; Mulheres na pesca; Filhas; Vivéncias; Maruda/

PA.

Introduciao

A pesca artesanal ¢ uma das atividades que fazem parte da vida dos moradores de
Maruda, tanto economicamente, no que se refere a economia dentro do sistema, quanto nas
praticas sociais e simbolicas. Dessa forma, a pesca constitui um universo vasto, que abrange
dimensdes além da mera captura de espécies aquaticas, como simbologias, saberes ancestrais
e tradicionais relacionados a pesca, festividades de santos catdlicos e outras manifestagdes

(religiosas ou nao) que caracterizam a vida nesse contexto.

Apesar das constantes mudangas na dindmica da atividade pesqueira artesanal devido

ao processo de modernizacdo, que por vezes resulta em conflitos e insatisfagdes, a pesca

I Mestranda do Programa de Pés Graduagdo em Sociologia e Antropologia, na Universidade Federal do Para.
Email: laysecosta83@gmail.com
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continua sendo uma realidade para as filhas e filhos? de Marud4, pescadoras e pescadores da
regido, que souberam adaptar-se ao longo do tempo, preservando e/ou ressignificando suas
tradicoes. Paula Monteiro (1992) observa que a modernidade afeta diversas categorias ao
longo do tempo, e o sistema capitalista ¢ a moderniza¢ao tém impacto significativo nas
adaptacdes desses grupos. Portanto, os atores sociais inseridos no universo da pesca artesanal
tém se reinventado ao longo do tempo na localidade.

Os estudos e pesquisas no Brasil sobre a tematica da antropologia da pesca e
populagdes haliéuticas se iniciaram com maior intensidade na década de 1970, por
pesquisadores do Norte, Nordeste, Sul e Sudeste e sul. Antonio Carlos Diegues (1999)
destaca que nas décadas de 1960 e 1970, as industrias pesqueiras comecaram a ser
implantadas no litoral das regides sul, sudeste, nordeste e norte do Brasil, nessa respectiva
ordem. Além disso, houve o atravessamento da modernizacdo e globalizagdo nessas
localidades. Dessa forma, muitas mudangas sociais, econdmicas € politicas passaram a
ocorrer nas areas onde essas industrias pesqueiras estavam inseridas, levando muitas
antropologas(os) e socidlogas(os) a pesquisarem e analisarem esses novos fenomenos e
impactos, tanto sociais quanto ambientais, com densidade metodologica e tedrica especifica
para essas analises.

No Estado do Pard, o Museu Paraense Emilio Goeldi (MPEG) e Universidade Federal
do Para (UFPA) contribuiram para uma crescente produgao cientifica referente aos conflitos,
impactos, mudancas e continuidades da modernizacao e da dinamica do mercado capitalistas
na atividade pesqueira artesanal em muitos municipios do nordeste do paraense.

Dentre as pesquisadoras e pesquisadores que contribuiram para a producao cientifica
supracitada estdo Lourdes Furtado (1987), em seu trabalho Curralistas e redeiros de Maruda:
pescadores do litoral do Para, onde aborda as transformagdes ocasionadas pelo processo de
globalizacdo e a organizagdo social dos pescadores de Marud4, entre as décadas de 1960 a
1970; Ivete Nascimento (1995), onde, em seu trabalho chamado Tempo da Natureza e Tempo
do Relogio - tradicdo e mudanca em uma comunidade pesqueira, analisa como ocorre a
constru¢ao do tempo entre os pescadores do municipio de Maracand no litoral Nordeste
Paraense; Lourdes Furtado, Wilma Leitdo e Alex Fitiza de Mello (1993), que organizaram a
coletanea Povos das Aguas, realidade e perspectivas na Amazonia onde, através de trabalhos

de pesquisadores e pesquisadoras da regido amazodnica, abordam tematicas relativas a analise

2 A partir dos relatos das/dos interlocutoras/es, o termo “filha/filho” é utilizado para denominar as/os que
possuem origem em Maruda, onde a localidade é representada como mae.
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do espaco e territdrio aquatico, e tradicdo e modernidade de comunidades pesqueiras em
contexto amazonico.

A tematica sobre género no universo da pesca artesanal também passou a ter debates e
discursdes por pesquisadoras na década de 1990, no Estado do Pard, em trabalhos como o de

Angé¢lica Motta Maués, em seu livro "Trabalhadeiras" & "Camarados": Relagdes de Género:

Simbolismo e Ritualizagdo numa Comunidade Amazonica (1993), com o objetivo de
investigar em detalhes o status das mulheres e, implicitamente dos homens, na Ilha de Itapua,
localizada proximo do municipio de Vigia/PA.

Além de também trabalhos como de Edna Alencar, no artigo Género e trabalho nas
sociedades pesqueiras (1993), onde faz apontamentos baseados na tematica do género, sobre
a divisdo sexual do trabalho em grupos pesqueiros com o objetivo de tornar necessaria a
realizagdo de estudos que enfatizassem o papel das mulheres na atividade pesqueira artesanal;
o de Maria Cristina Maneschy, em A mulher esta se afastando da pesca? Continuidade e
mudanga no papel da mulher na manutencao doméstica entre familias de pescadores no litoral
do Para (1995), no qual analisa o papel de homens e mulheres na pesca, com énfase na
importancia do género feminino no processo de trabalho nesta atividade; Denise Machado
Cardoso, que em sua dissertacdo de mestrado intitulada Mulheres catadoras: Uma abordagem
Antropoldgica Sobre a Producdo de Massa de Caranguejo - Guarijubal/Para (2000), faz
discussdes sobre género e meio ambiente entre as catadoras de caranguejo da antiga vila de
pescadores do municipio de Marapanim/PA.

Desse modo, muitos trabalhos sobre a atividade pesqueira artesanal, tanto em Maruda
quanto em Marapanim e também em outras localidades do Nordeste Paraense, ja foram
realizados no campo da antropologia e das Ciéncias Sociais como um todo, principalmente a
partir da década de 1980. No entanto, atualmente, a partir dos levantamentos bibliograficos e
documentais, observei uma lacuna no que se refere a pesquisas que falem sobre o modo de
vida das moradoras e moradores de Marudd, o que aumentou o meu interesse pela tematica
do universo da pesca artesanal nesta localidade.

Outro motivo que atravessa o meu interesse por esta tematica estd vinculado também
a minha identidade e existéncia como mulher preta e amazonida. Minha origem ¢ de um
bairro periférico, localizado em Belém, capital do estado do Para, que enfrentou e ainda
enfrenta diversas vulnerabilidades socioecondomicas. Mesmo fazendo parte da area
metropolitana de Belém, e considerando que Maruda estd situada no litoral do Nordeste

Paraense, onde os contextos ambientais diferem, ¢ possivel observar muitas semelhangas
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entre esses dois contextos, como a falta de investimento por parte do poder publico na
qualidade de vida, especialmente na satide publica e educacdo. Essa ¢ uma realidade
compartilhada pelos moradores de ambas as localidades. Além disso, as praticas simbolicas
relacionadas a religiosidade, principalmente na religido catélica, ¢ a dimensdo mais
comunitéria lideradas majoritariamente por mulheres sdo aspectos comuns.

Portanto, almejo que este artigo possa acrescentar informagdes ao banco de dados
cientifico sobre a tematica do universo da pesca artesanal e do mundo haliéutico em Maruda/
PA, na atualidade. Aspiro também que este trabalho possa contribuir para a criagdo de
politicas publicas que valorizem e respeitem as especificidades e os modos de vida dos
pescadores e moradores, principalmente das pescadoras e moradoras de Maruda/PA. Estas
ultimas, além de sofrerem os impactos causados pelo processo de modernizacdo, enfrentam
as desigualdades de género. Mais adiante, aprofundarei sobre quais sdo essas desigualdades.

Sendo assim, ao seguir os caminhos abertos por pesquisadoras que navegaram e
mergulharam em tematicas relacionadas ao universo da pesca artesanal e ao debate sobre
género, tanto na regido Amazdnica quanto, mais especificamente, na regido do litoral do
Nordeste Paraense, meu foco sera apresentar, através da perspectiva etnografica, dados e
informacdes sobre a dindmica das filhas de Maruda com o universo da pesca artesanal da
localidade. Durante os anos de 2018 até 20233, tive interlocugdo através de conversas
informais e entrevistas semiestruturadas com 20 mulheres. Dessas, 5 sdo pescadoras
profissionais, ou seja, associadas a colonia de pescadores Z-64, com idades entre 35 e 56
anos. As outras sdo descendentes de familias que possuem conhecimentos tradicionais
referentes a pesca artesanal, mas ndo se consideram pescadoras, com idades entre 13 e 93
anos. Mais adiante, discorrerei sobre este ponto. Importante ressaltar: este texto ¢ um dos

desdobramentos da minha dissertagdo de mestrado, que esta em andamento.

Local da pesquisa

3 Iniciei minhas pesquisas em Marud4 no ano de 2018, quando era bolsista de iniciagio cientifica em um projeto

chamado Recursos Naturais e Antropologia Social em Comunidades Pesqueiras Amazonicas (RENAS), do
Museu Paraense Emilio Goeldi (MPEG). Minha pesquisa de mestrado, que estd em andamento, sdo um
desdobramento das pesquisas que realizei nesse periodo, o que me permitiu construir minha rede de interlocugéo
até na atualidade, ano de 2024.

4 De acordo com Cristiane Faganha e Carolina Silva (2017), as coldonias de pescadores sdo organizagdes

sindicais que representam a classe dos pescadores artesanais profissionais com o objetivo dar suporte e amparo
aos mesmos junto as esperas governamentais. Além de legitimar burocraticamente os pescadores artesanais
profissionais.
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O local em questdo ¢ a antiga vila> de pescadores do municipio de Marapanim, Estado
do Para, localizado no litoral do Nordeste Paraense, inserido na Reserva Extrativista Marinha
Mestre Lucindo, criada no ano de 2014.

De acordo com o Relatorio Socioambiental Referente a Proposta de Criagdo da Reserva
Extrativista Marinha, no Municipio de Marapanim, Estado do Para (2014), feito pelo Instituto
Chico Mendes de Conservacao da Biodiversidade (ICMBIO), o municipio era constituido por
15 distritos: Maruda (atualmente composto por 8 bairros: Alegre, Sossego, Recreio, Bom
Jesus, Sol da manha, Bairro da Conquista, bairro Vila Nova e bairro Caixa d’agua), Vista
Alegre, Jugateua, Ituagu, Crispim, Bacuriteua, Camara, Retiro, Recreio, Livramento, Porto
Alegre, Cafezal, Araticum-Mirim, Guarijubal ¢ Tamaruteua, onde a pesca artesanal fazia

parte de todos os distritos mencionados.

Figura 1- Mapa da area de estudo e acesso a partir de Belém.

48°3rW 4820w ARTwW 4w
N i L N
"
R B
Soure
Marudd
g - . <
3 Sao C gn:u\o Curecs -3
- de Odivelas o
Baia do Marajo o -
Salvaterra S30 Jodo
= da Ponta
Colares
Vigia Marapanim
-T O - P 37, o
N\ ) f =4 | 2
AL = Terra Alta o
1l Santo Antonio
do Taud
Séo Fruncisco
Sant Béarbara do Pars o Francisx
Pard do Pard
Castanhal
s Benevides p
i 7 Ananindeua Santa Isabel ":
do Pari
. . Marituba
_— Mato Grosso Belém
A Inhangapi
{ Golas 0 % 0 0 3 4
r—’-\-/ O w—— —
e = T T M L\
AITW RIW aow ATOW

Fonte: Naraiana L. Benone (2018: 378, apud, Furtado, D.C, 2019)

Como mencionado anteriormente, Maruda possui atualmente 8 bairros, porém, durante
o dialogo através plataforma digital WhatsApp no ano de 2022, com a interlocutora Eduarda®,

de 30 anos de idade e filha de Marud4, pude observar o seguinte relato:

5 Antiga vila, pois de acordo com algumas referéncias sobre turismo na localidade, muitas residéncias que
pertenciam aos pescadores/as foram vendidas para turistas, o que levou muitos dos residentes a buscar outras
ocupagoes

6 O nome original das filhas e filhos de Maruda serdo substituidos por nomes ficticios
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Antigamente, Marud4 s6 tinha 2 bairros, que era o bairro do Sossego e o bairro do
Alegre, mas que no decorrer do tempo, até a atualidade, por conta de invasoes,
surgiram outros bairros, os que chamam de “bairros novos”. Bairro da Conquista,
bairro Vila Nova e bairro Caixa d’agua, que fica perto da caixa d’agua que oferece
agua pra Maruda. (Eduarda, via plataforma digital WhatsApp, 2022).

Sendo assim, o aumento de bairros ao longo dos anos em Marudé foi algo gradativo.
Além do que foi relatado pela interlocutora Eduarda e por outros interlocutores em conversas
informais, mais especificamente 4 filhas e 1 filho de Maruda, ¢ possivel observar, através da
literatura, o que motivou o aumento de bairros.

Lourdes Furtado (1987) afirmava que na década de 1970 e 1980 Maruda possuia dois
bairros, chamados Sossego e Alegre, ambos localizados préximos a praia, onde eram
majoritariamente resididos por pescadores artesanais. Porém, o processo de modernizaciao
promoveu a construcao de estradas com maior infraestrutura, ocasionando no aumento do
escoamento dos peixes capturados através da pesca artesanal. Simultaneamente, ocorreu o
crescimento do turismo, pois muitos turistas, principalmente dos grandes e médios centros
urbanos do Estado do Pard, como os municipios de Belém e Castanhal, passaram a visitar e
morar sazonalmente na regido, principalmente nos periodos de férias escolares - nos meses de
julho, dezembro e janeiro, assim como também em feriados nacionais e regionais.

Segundo Diogo Furtado (2019), muitos moradores, principalmente os pescadores,
passaram a vender suas residéncias para esses veranistas e, consequentemente, a residir em
novas ocupacdes, chamadas pelas interlocutoras e interlocutores de ’bairros novos”. De
acordo com o Relatério Socioambiental Referente a Proposta de Criagdo da Reserva
Extrativista Marinha no Municipio de Marapanim, Estado do Para (2014), ja foram
mencionados mais trés bairros além do Sossego ¢ Alegre, como Recreio, Bom Jesus e Sol da
Manha. Porém, durante os ultimos trabalhos de campo, foram detectados mais 3 bairros: o
bairro da Conquista, Vila Nova e bairro Caixa d’ Agua.

Atualmente, a maneira mais comum de acessar o municipio de Marapanim partindo de
Belém ¢ por meio terrestre, utilizando rodovias. Os meios de transporte mais utilizados pelos
entrevistados desta pesquisa (e por mim) para chegar a localidade sdo 6nibus, vans e carros.
Esses veiculos partem da rodoviaria (os operados por empresas particulares) ou de um ponto
especifico informal proximo a rodovidria (os informais), ambos localizados no bairro de Sao
Bras, em Belém, e seguem pela rodovia BR-316 até o municipio de Castanhal. Em seguida,
continuam pela PA-136 até Terra Alta e, posteriormente, pela PA-318 até chegar a

Marapanim. O trajeto tem uma duracdo média de 3 a 4 horas. Da sede do municipio de
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Marapanim para o distrito de Maruda, o trajeto segue pela estrada Marapanim-Marudd, com
duragdo aproximada de 30 minutos.

O trajeto entre a sede do municipio de Marapanim até Maruda pode ser feito por vans
de empresas particulares; onibus das Escolas Estaduais, disponibilizados gratuitamente pela
prefeitura de Marapanim, podem ser utilizados tanto pelos estudantes do municipio quanto
pelas moradoras e moradores da localidade. Além disso, ha carros que atuam como taxis
informais, cobrando um valor geralmente acordado entre a maioria dos prestadores de servigo
dessa modalidade. Eles realizam o trajeto entre Marapanim e Marud4, e vice-versa, além de
oferecerem servigos para outros distritos, principalmente os mais turisticos atualmente, como
Crispim ¢ Camard, conforme relatado por alguns. A maioria dos motoristas com quem tive

contato (seis pessoas) sdo naturais de Marapanim, do género masculino.

Dinamica das relagcdes sociais das Filhas de Maruda em torno do universo da pesca nas
geracdes anteriores

Para compreender a dindmica das mulheres na atividade pesqueira em Maruda/PA
atualmente, irei contextualizar a partir dos relatos das filhas, filhos e da literatura como
ocorria nas décadas passadas do século XX. Vale ressaltar que os nomes originais desses
interlocutores serdo substituidos por nomes ficticios. Maruda ¢ uma localidade que, ao longo
de sua histéria, foi impactada por diversas influéncias do sistema capitalista e da
modernizagdo, mais especificamente a partir da década de 1930.

Nesse contexto, a pesca, realizada com uma variedade de artefatos, como o curral de
pesca’ e a rede de pesca - artefatos predominantes atualmente, sendo a rede de pesca mais
utilizada entre todos os pescadores e pescadoras com quem tive interlocu¢do em Maruda -
teve inicio com maior poder predatdrio durante o processo de migracdo de moradores e
companhias de pesca do municipio de Soure, localizado no arquipélago do Marajo/PA, para
Marudd/PA. O objetivo era explorar a pesca na costa oriental, onde Marapanim e,
consequentemente, Marudd estavam situados. A primeira companhia a se estabelecer no
distrito foi a chamada Gongalo Brandio e Cia, que instalou os primeiros currais de pesca na
localidade (Furtado, 1987:60).

Com o passar do tempo, conforme afirmado por Furtado (1987), Maruda se tornou um

grande polo pesqueiro. A construgdo da estrada Marapanim-Maruda, em 1955, proporcionou

7 Os currais de pesca sdo tipo de armadilha fixas aos solos aquaticos, como rios, mares ou igarapés, onde 0s
peixes ndo conseguem sair depois que chega ao seu interior;
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aos pescadores artesanais uma via mais facil e rapida para escoar seus produtos. Antes, o
transporte era realizado principalmente via fluvial. Petronio Potiguar Jr (2000) afirma que a
construgdo dessa estrada resultou também no aumento da migragao de pessoas origindrias de
outros municipios do Nordeste Paraense, particularmente do municipio de Braganga,
sobretudo pescadores/as artesanais, com o objetivo de buscarem uma maior abundancia de
pescados e uma melhor qualidade de vida. Durante esse periodo, houve um crescimento
significativo na atividade pesqueira e no turismo.

No decorrer do tempo, a construcio de estradas, o crescimento do turismo e a pesca
predatoriad de forma desenfreada, causaram muitos impactos, ou seja, de outras localidades
do Estado do Para, que influenciaram nas dinamicas das relagdes sociais no contexto da pesca
artesanal, resultando em desigualdades sociais, econdomicas e politicas. Nesse cenario, os
filhos e, principalmente, as filhas tiveram que se adaptar a essas transformagdes causadas
pelo processo de modernizacdo e resistir por conta das desigualdades de género, sendo
invisibilizadas. Mais adiante, irei me aprofundar nesse ponto. Houve um tempo em que as
capturas de espécies aquaticas através da pesca artesanal atingiram seu apogeu, durante as
safras, quando a pescaria artesanal era a principal modalidade de muitos pescadores, que
dependiam exclusivamente da venda dos pescados capturados artesanalmente como fonte de
renda (Furtado, 1987:109).

Assim sendo, nos anos em que estive presente fazendo observagdo participante em
relagdo ao universo da pesca artesanal, foi possivel ouvir, por meio de relatos de pescadores e
pescadoras, que a pesca artesanal ja teve um momento de expansdo e fartura na quantidade de
espécies aquaticas capturadas, ao contrario do que ocorre na atualidade. O relato da

pescadora Silvia, de 56 anos de idade, reflete essas observagdes:

Antigamente, 14 pra 1980, ixe, era muita fartura de peixe, a gente pegava era muito
peixe, pra propria “boia” e pra vender pros atravessadores. Sou de Braganca,
minha familia toda é de 14, e a gente passava muita necessidade, mas na época,

8 A pesca predatoria em grande escala, tanto industrial quanto artesanal, atingiu a localidade, causando impactos
ambientais, sociais ¢ politicos. Muitas navegacdes de pesca artesanal, segundo os moradores, sdo realizadas por
barcos de fora, ou seja, sdo barcos que ndo possuem permissdo para estar nesse territdrio, causando muitos
conflitos entre os pescadores. Ja os barcos de pesca industrial causam impactos que, segundo os pescadores,
ainda influenciam na diminui¢do da safra, pois utilizam materiais com alto poder predatdrio, como a rede de
arrasto. Segundo a interlocutora Eunice (2022), essas redes possuem grande extensdo territorial, espagos entre
noés estreitos e ndo respeitam a safra de cada espécie de peixe, visto que ndo possuem especificidades e tém um
grande poder de captura, capturando de forma desenfreada até as espécies que estdo desovando e crescendo,
ocasionando a diminui¢do da quantidade que chega para os pescadores. Os pescadores artesanais possuem redes
especificas para cada espécie de peixe. Segundo eles, isso ¢ feito justamente para respeitar o periodo de
crescimento do pescado e para capturar a espécie correta em cada safra.

9 Termo utilizado por elas e eles para se referirem a alimentagio
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minha tia, que ja morava em Maruda, sempre falava que aqui era fartura de tudo e
um sonho. Ai eu vim de 14 pra c4, vi que era farto mesmo, muito peixe. Assim que
cheguei aqui, conheci meu marido, que ja era pescador e construimos a nossa
familia. A gente pescava junto, todo dia a gente ia pra maré pra pegar nossa “boia” e
pra consegui vender uns peixes, camardo pra comprar farinha, café e outros
mantimentos. Hoje a realidade ¢ bem diferente na pesca aqui (Pescadora Silvia,
2023).

Sendo assim, a pescadora Silva, em seu relato, descreve o contexto da atividade
pesqueira em décadas passadas, conectando-se com o que também foi mencionado por
Furtado (1987). Ela me relatou que acompanhava o marido na pescaria, onde aprendeu as
praticas e técnicas de captura artesanal, geralmente utilizando redes de pesca. Seu marido
também ensinou essas técnicas as suas duas filhas, que na época eram criangas; atualmente,
uma delas também ¢ pescadora e esta casada com um pescador. Em seus relatos, ela sempre
se colocava como ajudante de seu esposo na pescaria, mas ao longo de sua vida, quando o
marido enfrentou problemas de satde, ela passou a “’tomar a frente”, ou seja, a liderar a
pescaria para garantir o sustento de sua familia.

Dessa forma, além de o aprendizado da pesca, com quem se aprende, estd
estreitamente associado com as relagdes de parentesco, existe também os fatores que
acarretam invisibilidade, desigualdade e exclusdo a partir das relagdes trabalho de mulheres
na atividade pesqueira, como afirmam Lisa Martins e Gianpaolo Adomilli (2020).

Portanto, Edna Alencar (1993) afirma que na divisdo sexual do trabalho, as mulheres
eram vistas como subalterna aos homens, suas atividades eram mais voltadas tanto para as
atividades domésticas, quanto para as atividades antes e apds captura de espécies aquaticas,
como remendar redes; limpar o que foi pescado dentre outras atividades, enquanto que o
homem ficava apenas debrucado na tarefa considerada mais importante no processo do
trabalho da pesca tanto por pesquisadoras e pesquisadores, quanto pelos pescadores, tornando
assim, as atividades femininas menos importantes e ndo as considerando pescadoras
(Alencar, 1993: 67). Dessa forma, ao observar a fala da pescadora Silvia, ¢ possivel verificar

como as mulheres sdo invisibilizadas neste universo, mesmo atualmente, em Maruda, tendo

mais conhecimento sobre seus direitos enquanto pescadoras:

Minha filha, eu sou pescadora, pescadora mesmo, cadastrada na col6nia de
pescadores e tudo, e sou aposentada como pescadora, ajudava meu marido na
pescaria, sei todas as técnicas de pesca, sei tecer uma rede de pesca, sei limpar,
entdo eu sou pescadora. Eu e meu Marido somos aposentados como pescadores
(Pescadora Silvia, 2023).

Logo, a partir desse relato e de mais quatro interlocutoras que também sao pescadoras

profissionais, ou seja, associadas a colonia de pescadores Z-6, duas delas afirmaram que se
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consideram pescadoras porque ajudam os maridos em todo o processo de trabalho de pesca.
Isso inclui tecer a rede de pesca, participar das atividades de pesca, mesmo que nem sempre
vao para as aguas capturar os peixes, pois essa parte do trabalho da pesca ainda € vista como
um “’trabalho de homem”, ¢ também limpam o peixe. Sendo assim, afirmam que isso
também ¢ ser pescadora. Além de que ser uma pescadora ou pescador profissional, garante
direitos como seguro defeso!® e aposentadoria.

No que se refere ao contexto de Maruda, Furtado (1987) afirmava que na atividade
pesqueira, as mulheres possuiam diversos papéis dentro de uma familia, tais como as
atividades domésticas e as atividades pesqueiras, onde atuavam antes e apoOs a captura
praticada pelo homem. Além disso, também participavam da captura junto com os homens da
familia.

Cristina Maneschy (1995) também enfatizava que as mulheres desempenhavam
papéis importantes, tanto no proprio processo produtivo da pesca quanto na manutengao
doméstica das familias de pescadores. Com a modernizagdo causando seus impactos em
alguns municipios do Nordeste Paraense, a atividade pesqueira passou a se tornar mais
tecnoldgica, de acordo com o que o mercado capitalista considera como avango tecnologico.
Isso fez com que os trabalhos realizados antes e ap6s a captura fossem substituidos por outras
ferramentas, levando as mulheres a buscar outras formas de contribuir para a renda familiar
em trabalhos ligados ao processo de modernizacao.

Dessa forma, por mais que as mulheres estejam mais ativas no que se trata a captura
das espécies aquaticas de forma mais autonoma dos homens, a pescaria em Marudd, por
conta dos impactos da modernizagdo que ocasionaram a sobrepesca, ndo € mais uma
atividade que vivem exclusivamente, ¢ um complemento da renda familiar, causando dessa

forma, a diminuicao de pescadores profissionais.

Filhas de Maruda: Entre desafios e resisténcias no universo da pesca

Diante das interlocutoras com quem dialoguei - as pescadoras profissionais e aquelas
que possuem conhecimentos sobre a pescaria, embora ndo sejam associadas a colonia de
pescadores Z-6 - pude observar que as filhas de Marudéa possuem mais autonomia em relagao

ao género masculino. Alguns fatores do processo de modernizacdo influenciaram nessa

10 O seguro defeso é um beneficio que o Instituto Nacional do Seguro Social (INSS) paga a pessoas que
dependem exclusivamente da pesca artesanal, com o objetivo de disponibilizar uma renda familiar durante o
periodo em que a atividade ¢ proibida, visando garantir o crescimento e reproducéo das espécies.
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dindmica, tais como: a atividade pesqueira, realizada de forma artesanal, j4 ndo possui o
mesmo destaque no mercado como ocorria em décadas passadas no século XX; muitos
homens ja ndo veem na pesca artesanal uma unica fonte de renda viavel; tanto homens quanto
mulheres ndo desejam que seus filhos dependam da pescaria, devido aos diversos conflitos
associados a essa atividade. Portanto, incentivam-nos a estudar e buscar outras profissoes
menos arriscadas e mais estaveis economicamente. Essas informagdes podem ser observadas

no relato da pescadora Silvia:

(...) a vida da pescaria ¢ incerta, perigosa ¢ sofrida, na época da desova do peixe,
ndo dava peixe, mas a gente entendia que era o tempo das aguas, o tempo de Deus.
A gente ja ndo queria as dificuldades da pesca pros nossos filhos, ainda mais com o
passar do tempo, que foi ficando cada vez mais dificil por causa dessas redes de
arrasto da pesca industrial que pega tudo que ¢ peixe nosso, hoje a gente ndo tem
fartura de peixe ndo. Ai gente quer que os nossos jovens estudem e vao buscar por
uma vida mais digna do que a vida aqui em Maruda, que n3o da muitas
oportunidades, ainda mais na pesca, com tudo isso de problema e dificuldade que a
gente tem. Os pescadores tdo acabando, os que tem sdo os mais velhos. Hoje, meu
marido pesca mais pra nossa ‘’boia”, pra distrair, mas ndo vivemos mais disso, até
porque, somos aposentados como pescador e pescadora gracas a Deus (Silvia,
2023).

Dessa forma, o processo de modernizagdo que a localidade vem vivenciando durante
esses anos, impactaram e ainda impactam o modo de vida dos filhos e filhas, fazendo com
que se adaptem e resistam as inevitaveis imposi¢des da economia capitalista.

Atualmente, algumas mulheres sdo independentes dos homens, onde atuam na
pescaria como forma de capturarem recursos primdrios para viverem, mas também, onde
produzem suas existéncias através das simbologias e saberes relacionados ao universo da
pesca artesanal, além de praticarem outras atividades ligadas ao turismo, como garconetes de
restaurantes, proprietarias de pousadas, dentre outras atividades.

A modernizagdo ¢ a tradicdo se mesclam constantemente, pois como afirma Lucia
Helena Cunha (2011), sdo expressdes que se pertencem em uma unidade oposto
complementar, ou seja, muitas tradi¢cdes, como a atuacdo das atividades pesqueiras através
dos conhecimentos tradicionais, tanto para suprir a ‘’boia” quanto para o lazer - duas
interlocutoras, uma sendo pescadora profissional e outra ndo, afirmaram que se divertem
muito pescando - coexistem com muitas mudangas, onde se apropriam do que a modernidade
disponibiliza como forma de se adaptarem e amenizarem os impactos causados por esse
processo, como, por exemplo, na utilizagao de apetrechos mais modernos durante a captura e

na utilizagdo das plataformas de redes sociais como forma de empoderamento de seus modos

de vida.
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As mulheres, através da modernizacdo, possuem maior protagonismo de decisdo e
buscam novas formas de viver, seja por meio dos estudos ou de outras maneiras. Isso me fez
refletir que, apesar de ainda existirem muitas desigualdades de género, as mulheres ocupam
um lugar menos invisivel do que ocorria antes. A fala da pescadora Adriana, pescadora

profissional, de 43 anos de idade, filha da pescadora Silvia demonstra isso:

Eu tenho todas as minhas documentagdes como pescadora profissional; meus
cadastrinhos na colonia tudo certinho. Aqui em casa a gente sempre conversa,
porque nio vou pra maré como Otdvio vai, mas eu fago todas as outras atividades
de vender o peixe, de limpar e de tudo...e ainda sei pescar, aprendi com meu pai.

Entao sou pescadora sim. (Adriana, 2023).

Dessa forma, as mulheres estdo mais protagonistas e expressivas; no entanto, iSso nao
impede que as desigualdades de género ainda ocorram. Refletir sobre a autonomia das
mulheres neste universo ¢ algo que busco fazer, visto que muitas se tornaram mais autdnomas
porque os homens ja ndo desejam ocupar certas posigdes que anteriormente eram
consideradas como principais.

Assim, para compreender o processo de se enxergarem como maior protagonismo,
mesmo diante de muitas invisibilidades, irei aprofundar-me na historia de uma das moradoras
antigas de Marud4, a senhora Angela. Ela exerceu um grande protagonismo, liderando
projetos e lutas que auxiliaram as filhas e filhos, pescadores/as profissionais ou ndo, a
obterem mais subsidios e amparos que fossem possiveis para enfrentar os desafios causados
pelo processo de moderniza¢ao durante os anos em que esteve viva, pois faleceu aos 93 anos,
no més de outubro de 2023. Suas ac¢des tinham como objetivo empoderar tanto as moradoras

quanto os moradores de Maruda, incluindo os pescadores/as e as mulheres.

Resisténcia e Produc¢ao da Existéncia: Mulheres no universo artesanal em Maruda

(...) esta ¢é a histdria do capitalismo mundial, o que além do mais, testemunhara de
dupla maneira a autenticidade de outras formas de existéncia. Em primeiro lugar,
pelo fato de que a presente ordem global foi decisiva e moldada pelos chamados
povos periféricos, pelos diversos modos como articulam culturalmente o que lhes
estava acontecendo. Em segundo lugar, porque a diversidade, apesar das terriveis
perdas que vem sofrendo, ndo estd morta, mas persiste na estreita dominagdo
ocidental...” (Sahlins, 1992:11)

A fala de Marshal Salhins (1992) me fez refletir sobre as mulheres de Maruda com

quem tive contato ao longo destes anos e sobre o processo de resisténcia e adaptagdao ao
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sistema capitalista que elas exerceram com as ferramentas que possuiam ou encontravam
pelo caminho, pois além dos impactos causados nesse processo, as desigualdades de género
sd30 outro ponto que atravessa a realidade dessas mulheres. Desse modo, lembro-me da
senhora Angela, que, segundo minha orientadora!! no mestrado atualmente, que realizou
pesquisas nas décadas de 1970, 1980 e 1990 na localidade, em nossos dialogos, sempre
destacava que a senhora Angela foi sua grande orientadora de campo, sendo uma lider
comunitaria em Maruda- entre as décadas de 1970 e 1990- e muito bem vista por muitos. Isso
se deve a sua atuacdo proativa em questdoes que contribuiam para uma melhor qualidade de
vida dos moradores da localidade, especialmente das filhas e filhos dessa comunidade.

Desde o meu primeiro trabalho de campo em Maruda, no ano de 2018, a senhora
Angela sempre esteve presente. Assim como foi orientadora de campo da professora Lourdes,
também a foi para mim, intermediando o contato com alguns moradores, além de me
acompanhar e ajudar durante as entrevistas naquele periodo. Eu era extremamente
inexperiente e insegura, pois era minha primeira experiéncia realizando trabalho de campo
sozinha. No entanto, a senhora Angela foi fundamental; com ela, ndo me sentia desamparada.
Apesar de ja estar com a saude debilitada e com dificuldades de locomocao, ela conhecia
muitos motoristas de carros informais que faziam transporte na localidade, e um deles estava
a nossa disposicao para nos levar até as casas dos interlocutores.

Apo6s o ultimo trabalho de campo, realizado em 2018 quando ainda era Bolsista de
Iniciagdo Cientifica, s6 retornei a localidade de forma presencial em setembro de 2022.
Durante esse intervalo, nossa interlocu¢do era espacada, ou seja, ndo nos faldvamos com
frequéncia. No entanto, assim que houve a possibilidade do meu retorno como mestranda,
entrei em contato com a senhora Angela, que na época estava com 90 anos de idade, para
avisa-la da minha volta a campo. Ao chegar em Marud4, fui diretamente visita-la em sua
residéncia. Com toda sua receptividade e acolhimento, ela nos recebeu com 6timas conversas
e um saboroso suco de muruci (Byrsonima orbignyana). Durante nossas conversas, todos que
por ali passavam acenavam para ela e, pela minha percepcao, todos se dirigiam a ela com
muito entusiasmo.

Trés dias antes de retornar a campo, em outubro de 2023, recebi a noticia pelo
aplicativo de mensagens WhatsApp, através da interlocutora Eduarda, do falecimento da

senhora Angela devido a uma parada cardiorrespiratoria. Durante minha chegada e nos

11 A Professora e Doutora Lourdes Furtado é minha orientadora desde quando iniciei minha trajetoria académica
fazendo pesquisas em Maruda/PA, do ano de 2016 a 2018, quando era Bolsista de Iniciacdo Cientifica do
Projeto Recursos Naturais e Antropologia Social em Comunidades Pesqueiras Amazonicas (RENAS), do Museu
Paraense Emilio Goeldi.
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didlogos com os filhos e filhas de Marudd, era unanime a expressdo dos sentimentos de
sofrimento e gratidao por tudo o que ela fez pela localidade.

Nesse contexto, a professora Lourdes Furtado escreveu um texto em homenagem a
senhora Angela e me pediu para compartilha-lo com os conhecidos que eu tinha em Maruda.
Através de meios digitais como Facebook e WhatsApp, o texto foi compartilhado por muitas
pessoas, levando antigos interlocutores da minha orientadora a virem até mim para expressar
o sentimento de gratiddo e reciprocidade que sentiram ao ler a homenagem a senhora Angela.
Dessa forma, pude conhecer outras pessoas que fizeram parte dos trabalhos de campo da
professora Lourdes Furtado em décadas passadas. Atualmente, muitos desses fazem parte da
minha rede de interlocutores.

Durante a missa de sétimo dia da senhora Angela, realizada na Igreja de Sdo Pedro,
em Marudd, localizada no bairro do Sossego, o padre, que era muito seu amigo, disse a
seguinte frase: “falar da historia de Marud4 sem falar da senhora Angela, ¢ 0 mesmo que no
ta contado a historia direito” (Padre que realizou a missa de sétimo dia da senhora Angela,
2023). A partir dessa fala, pude relembrar das falas de todos e todas com quem tive
interlocu¢do, onde falavam sobre a importdncia da mesma para Maruda. Destaco, em
especial, as palavras de uma das filhas daquela terra, uma vez que expressa o sentimento que
muitas possuiam pela senhora Angela, de modo que foi muito atuante em prol das mulheres

da comunidade:

Nossa, Deus chamou a dona Angela porque ja era hora dela, mas ela viveu muito
por Maruda, foi muito importante pra nossa terra. Ela ndo s6 me ajudou como
ajudou muitas mulheres daqui tu ndo tem ideia. Teve uma época em que ela
implantou um projeto para as mulheres, onde recebeu uma verba. Com esse
dinheiro, comprou um monte de maquinas de costura, ¢ a gente ia la aprender a
costurar. A gente tinha oficinas; era uma época muito boa, em que tinhamos amparo
(Claudia, 2023).

Dessa forma, para falar sobre as mulheres do universo da pesca em Maruda, senhora
Angela foi e continua sendo meu grande farol, onde me sinaliza os melhores percursos para
compreender as dindmicas das filhas, pois além de ter sido uma grande lideranca, respeitada e
bem quista por todos com quem tive interlocuc¢ao, durante minha observacao participante, ela
atuou em muitos projetos junto as mulheres na década de 1970 e 1990 como com os

pescadores/as, e as mulheres, que estavam encarregadas das tarefas domésticas:

Quando alguns chegavam pra fazer pesquisa aqui, eu perguntava se eles iriam
ajudar os moradores, os pescadores e as mulheres, eu pedia ajuda mesmo. Olha,
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muitos barcos foram reformados, redes de pesca de boa qualidade...os pescadores
viveram muito bem nessa época, porque eu corria atrds, e eles também. A gente
tinha muita ajuda. Agora, ndo tem é nada (Angela, 2018).

Desse modo, através de projetos fomentados pelo Museu Paraense Emilio Goeldi,
assim como por outras instituicdes, conquistados pela professora Lourdes e pela senhora
Angela, homens e mulheres tiveram muitos amparos e recursos, principalmente no que diz
respeito a atividade pesqueira. Muitos outros pesquisadores, por meio de projetos,
pesquisaram e disponibilizaram recursos para a localidade, mas ndo da mesma maneira como
ocorria nas décadas de 1980 ¢ 1990, segundo a senhora Angela e outros interlocutores. As
mulheres de Marudd também, ao longo das décadas passadas, passaram a receber mais
atencao, em decorréncia dos projetos que as auxiliavam

Durante as interlocu¢des que tive com a senhora Angela, pude observar que
continuava buscando auxiliar as mulheres e possuia muitos novos planos, como criar uma
cooperativa de mulheres catadoras e marisqueiras de Maruda e de ensinar as geragdes mais
jovens a estarem como liderangas comunitarias, mesmo sentindo que muitas jovens nao

tinham o mesmo interesse que ela possuia:

Meu sonho ¢ reunir as mulheres daqui na associagdo. Queria muitos que tivesse
oficina como tinha antes, pra ajudar as mulheres daqui. Sinto que as mulheres
precisam se organizar melhor, e meu sonho ¢ voltar com o grupo de mulheres, como
tinha antes. A gente tinha oficina de varias coisas (Angela, 2018).

Assim sendo, a senhora Angela foi fundamental nas mobilizagdes entre as mulheres
de Maruda. Logo, dentro das dindmicas das relagdes sociais em torno do universo da pesca
artesanal, ela deixou muitas linhas para serem tecidas, afim de se tornarem novas redes,
dentro das continuidades das filhas e filhos daquela terra.

Durante esses anos de pesquisa, observei que de fato ndo ha uma organizagdo de
mulheres como ocorria quando a senhora Angela era lider comunitéria. As meninas mais
jovens, entre 13 e 20 anos, com quem tive interlocu¢cdo - um total de 6 -, foram e sdo
incentivadas pelos mais velhos a estudarem em lugares que tenham universidades publicas,
para sairem das dificuldades e vulnerabilidades socioecondmicas que a localidade enfrenta,
além dos conflitos que ocorrem na pescaria. Logo, muitas ndo possuem o interesse de
atuarem de forma semelhante como a senhora Angela atuava. Porém, mesmo que nio exista

uma lideranga que atue da mesma forma em busca de politicas publicas e projetos com

fomentos que possam auxiliar a comunidade e a pescaria, devido a falta de incentivos
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politicos e econdmicos e, consequentemente, de pesquisas na localidade, ela deixou seu
legado.

Todas as pessoas com quem dialoguei e dialogo falam e expressam a admiragdao que
tétm por ela e por tudo que fez por Marudid. Além disso, falando particularmente das
mulheres, a maioria daquelas com quem dialoguei, sejam pescadoras profissionais ou nao,
esta ativa e se organiza nas igrejas catolicas da localidade, onde a senhora Angela também era
muito atuante.

Como mencionado no paragrafo anterior, a senhora Angela também era muito atuante
nas igrejas catdlicas da localidade, principalmente na Igreja Sao Pedro, localizada no bairro
do Sossego, onde ocorreu a missa de sétimo dia, a qual estive presente. A maioria das
mulheres com quem tenho interlocucao, exceto duas, atua como coordenadora ou faz parte
das igrejas catdlicas da comunidade de forma assidua. Existem 5 comunidades em Maruda,
distribuidas entre os bairros do Sossego e Alegre, onde elas produzem suas existéncias e se
organizam para as festividades tradicionais de santos e santas, muitas das quais possuem uma
relacdo simbodlica com as dguas e pesca. A maioria dessas mulheres ¢ de familias de
pescadores, embora nem todas atuem de forma tdo assidua como ocorria em décadas
passadas, como ja mencionado anteriormente.

A festividade da igreja de Sdao Pedro ¢ uma das manifestagdes que marcam a vida no
universo da pesca artesanal em Maruda/PA, j& que Sao Pedro ¢ o padroeiro dos pescadores.
Os moradores e pescadores recorrem a este santo pedindo ajuda para resolver ou atenuar suas
dificuldades (Furtado, 1987:164-165), além de solicitarem prote¢do antes de suas pescarias.
Essa manifestacdo tradicional ocorre no dia 29 de junho, mas as festividades para o santo
comecam ja no dia 27 de junho, com oragdes, brincadeiras, bebidas alcodlicas e comidas
tipicas da época junina.

No dia 29 de junho, o dia oficial de Sdo Pedro de acordo com o calendario catolico, a
procissao ocorre de acordo com a mar¢ alta. As navegagdes partem seguindo um barco maior,
onde a imagem do santo estd apoiada, e seguem em cortejo pelas marés de Marudd, com a
participacdo de muitas pessoas € musica religiosa. De acordo com a pescadora aposentada
Silvia e a interlocutora Eduarda, de 30 anos de idade, que estdo inseridas na coordenacdo da
Igreja de Sao Pedro e das festividades que 14 ocorrem, as mulheres organizam as

programacdes com a ajuda dos homens.
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Figura 02: Procissdo de Sdo Pedro em Maruda/PA, em 29 de junho de 2023.

Registro fotografico: interlocutora Eduarda, via plataforma digital Whatsapp, 2023.

Consideracoes finais

Este trabalho buscou, ao longo de minha trajetdria nesta pesquisa até o momento,
evidenciar as vivencias das filhas de Maruda/PA a partir das ferramentas que adquiri tanto por
meio das minhas experiéncias tedricas e metodologicas quanto, consequentemente, das
minhas vivéncias em trabalho de campo. Além disso, compartilho meus aprendizados
pessoais, nos quais meu universo subjetivo se encontra com outros universos.

A pesca € um universo, que possui muitas ramificacdes além da captura de espécies
aquaticas, como, simbologias; saberes ancestrais e tradicionais em relagdo a pescaria;
festividades de santas e santos; e dentre outras manifestagcdes de suas existéncias que
envolvem este universo. Através dos contatos que possui com os filhos, e principalmente com
as filhas, pude observar que por mais que a dindmica esteja sendo sempre alterada, por conta
do processo de modernizagdo, que reflete em conflitos e insatisfacdes que envolvem a
atividade pesqueira, a pesca continua fazendo parte da realidade dos filhos e filhas daquela
terra, pois se reformularam e se adaptaram a este sistema ao longo do tempo mantendo suas
tradigoes.

Monteiro (1992) afirma que a modernidade impacta algumas categorias no decorrer
do tempo e, o sistema capitalista ¢ a moderniza¢do impacta nas reformulagdes desses grupos,
dessa forma, os atores sociais que estdo submersos no universo da pesca, vem se

reformulando ao longo do tempo na localidade, principalmente as mulheres, que além de



Revista de Estudos e Investigacdes Antropoldgicas
Vol. 10, n.1 (2023)

tudo, sdo atravessadas pela desigualdade de género, onde buscam resistir com as ferramentas

e poucos incentivos politicos.
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Tensionamentos Regionais nas Politicas Publicas: Notas sobre

Transgeneridades frente a cidadania no Nordeste
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Resumo: O artigo aborda o reconhecimento humano, género, violéncia, politicas publicas e
interseccionalidade na regido nordeste do Brasil, mediante pesquisa bibliografica nao
sistematizada. Inicia-se com uma reflexao sobre a importancia do reconhecimento humano e
como o género se relaciona com os sistemas de reconhecimento, evidenciando o poder na
defini¢do da humanidade e as divisdes sociais resultantes. Destaca-se a alarmante presenca da
transfobia como um problema publico, apresentando estatisticas preocupantes sobre a
violéncia direcionada a populacdo trans, especialmente no Nordeste, onde altos indices de
assassinatos e discriminagdo sdo registrados. A andlise das estatisticas de homicidios,
juntamente com a interseccionalidade racial, revela as desigualdades enfrentadas pela
populacdo trans negra e a auséncia de artigos académicos que abordam politicas publicas as

transgeneridades.

Palavras-chave: Cultura; politicas publicas; seguridade social; dissidéncia de género.

Introducio
O reconhecimento humano ¢ essencial para uma vida plena e digna. No entanto, para
algumas pessoas, esse reconhecimento ¢ negado ou reduzido, resultando em uma existéncia

onde ser reconhecido como verdadeiramente humano é uma luta constante frente ao sistema
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Comunicacdo Social e Jornalismo pelo Centro Universitario Teresa D’Avila (SP); Autora do Pequeno
Dicionario Antigordofobico (2022) ¢ O peso e a midia (2021).
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moderno e colonial eurocéntrico (Lugones, 2007). Quando individuos sdo categorizados
como menos do que humanos, isso os priva de uma vida digna. Alguns sequer tém o
reconhecimento basico de sua humanidade, o que leva a uma condi¢ao ainda mais precaria e
desumana (Butler, 2022)

Se parte do anseio humano ¢ ser reconhecido e validado, o género, impulsionado pela
identificacdo, almeja o mesmo reconhecimento. No entanto, quando os sistemas de
reconhecimento existentes sdo estruturados de maneira a desfazer ou negar a pessoa no
momento em que busca esse reconhecimento, isso transforma o ato de ser reconhecido em
um mecanismo de poder que produz diferengas significativas na humanidade das pessoas
(Butler, 2003). Essa dinamica revela que o desejo, quando moldado pelas normas sociais, esta
intrinsecamente ligado ao poder e a questdo de quem ¢ ou ndo considerado digno de ser
reconhecido como plenamente humano.

O reconhecimento, nesse contexto, se torna um campo de batalha onde o poder
determina quem ¢ legitimamente considerado parte da humanidade, criando assim divisdes e
exclusoes dentro da sociedade (Nascimento, 2021). Essa forma de poder, conforme analisada
por Foucault em suas obras sobre biopoder, transcende as fronteiras do controle politico
direto e se estende para além do dominio do Estado, permeando diversas instituigdes e
praticas sociais (Foucault, 2008). Ao invés de simplesmente impor leis e puni¢des, o biopoder
opera mediante mecanismos de regulacdo e gestdo que visam controlar os processos
bioldgicos, a saude e a vida das populagdes (Foucault, 2003).

O género, como um componente desse sistema, se entrelaca com diversas
modalidades de identidades discursivamente construidas, incluindo aquelas relacionadas a
raga, classe, etnia, sexualidade e regidao (Scott, 1989). Reconhecendo que nossas identidades
de gé€nero ndo sdo inerentes ou naturais, mas sim produtos de um processo de construgao que
se desenvolve ao longo do tempo por meio de interacdes sociais, culturais e individuais
(Nicholson, 2000; Nascimento, 2021).

Considerando essas intersecdes, especialmente aquelas relacionadas ao género, ¢
fundamental partir da premissa de gerar questionamentos a partir das experiéncias e
demandas individuais representadas na esfera politica. Isso inclui abordar os tensionamentos
regionais que afetam as politicas publicas voltadas para a cidadania. E crucial direcionar uma
analise critica que contemple a diversidade de perspectivas e demandas dos sujeitos
envolvidos, levando em consideracdo as particularidades regionais que influenciam

diretamente a eficacia e a implementagdo das politicas publicas.
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Ao explorar as interseccdes de género e outras identidades, abre-se espaco para
questionamentos sobre como essas politicas consideram as necessidades especificas das
comunidades em diferentes regides. Isso implica em indagar como as politicas atendem ou
deixam de atender as demandas reais e diversificadas da populagdo, especialmente no que se
refere a garantia e ampliagdo da cidadania da populagdo frams, a qual € historicamente
marginalizada, negligenciada (Passos, 2022) e muitas vezes ndo reconhecidas como sujeitos
plenos de direitos.

A formulagdo das indagagdes, aqui compreendidas como objetivo central deste
estudo, parte de uma pesquisa bibliografica ndo sistematizada sobre as contribuigdes entre
politicas publicas, territorialidade - nordeste - e a transfobia, que ¢ uma violéncia direcionada
as transgeneridades, e compreendida como problema publico (Assis & Arruda, 2023). Sobre
o recorte regional adotado, parte-se de que a sociedade brasileira ¢ concebida como um
laboratorio historico do desenvolvimento desigual e combinado; uma fusdo entre elementos
obsoletos e modernos, uma mistura de formas arcaicas e contemporaneas. Ela se posiciona no
cenario mundial como um hibrido, combinando caracteristicas de semicolonia privilegiada e
submetropole regional (Arcary, 2020), de maneira regionalmente desigual sob o ponto de

vista econdmico, politico e social.

Breve Panorama da Transfobia: Nordeste

No contexto brasileiro, estudos sobre a populacdo de pessoas trans e travestis também
tiveram expressivo aumento na ultima década, ainda que majoritariamente usando
metodologias qualitativas (Zucchi et al., 2019). Parte significativa desses estudos concentra-
se nas experiéncias dessa populacdo com o acesso ao mercado de trabalho, bindmio HIV/
AIDS e transi¢oes corporais (Amaral et al., 2014). Embora estudos sobre discriminagdo e
violéncia contra pessoas trans ainda sejam incipientes, os dados disponiveis, frequentemente
obtidos com a participacdo de organizagdes ndo governamentais (ONG), apresentam uma
realidade alarmante, caracterizando uma violéncia que acomete e atravessa a trajetoria de
vida em todos os contextos e situagdes sociais no Brasil (Benevides, 2024).

Essa violéncia permeia e afeta a vida de pessoas trans e travestis em diversos
contextos e situacdes sociais no Brasil (Zucchi et al., 2019). Entre os tipos de agressdes mais
comuns direcionadas, destaca-se a violéncia fisica, muitas vezes perpetrada de maneira cruel

e desumana (Carrara & Vianna, 2006; Aguinsky, Ferreira & Rodrigues, 2013; Sousa, Ferreira
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& Sa, 2013). Visto que, segundo um observatdrio internacional que monitora homicidios de
pessoas transexuais em 65 paises, o Brasil € classificado como o pais lider em assassinatos de
travestis e mulheres transexuais (Transgender Europe, 2017).

Com base nos resultados quantitativos de um estudo publicado na Nature? em 2021,
foi constatada uma notavel presenca da populacdo trans, incluindo identidades nao-binarias,
na regido sudeste do Brasil, estimando-se uma proporcao significativa de 43,2% das pessoas
trans no pais (Spizzirri et al., 2021). Além disso, ao analisar a distribuicdo geografica das
transgeneridades ao nivel nacional, o estudo revelou resultados abrangentes, indicando que
19,8% das pessoas trans residem em regides metropolitanas, 28,9% na capital e 51,3% no
interior (Spizzirri et al., 2021).

Continuando no contexto regional e agora considerando dados sobre violéncia
direcionada as transgeneridades, disponibilizados pela Coordenacdo, Pesquisa e Analise no
Dossié de Assassinatos e Violéncias contra Travestis e Transexuais Brasileiras em 2022,
elaborado pela Associacdo Nacional de Travestis e Transexuais (ANTRA), observa-se que a
maior concentragdo de assassinatos de pessoas trans ocorreu no nordestet, representando
40,5% dos casos, seguido pelo sudeste com 27%. Entre todos os estados brasileiros, Sao
Paulo se destaca, registrando 116 assassinatos durante o periodo analisado, entre 2017 ¢ 2022
(Benevides, 2023).

Durante o periodo de 2017 a 2022, um aspecto crucial a ser considerado ¢ o perfil
etario das vitimas de assassinatos entre a idade minima de 13 anos e os 35 anos, levando em
conta a expectativa média de vida da populagdo trans. A andlise revelou uma média de 80%
das pessoas trans assassinadas nesse intervalo de idade, representando a maioria das
ocorréncias. Em 2017, 86% das vitimas tinham entre 16 ¢ 35 anos. No ano seguinte, 2018,
esse numero foi de 85%, com idades entre 17 ¢ 35 anos. Em 2019, houve uma diminui¢ao
para 74% das vitimas entre 15 e 35 anos; ja em 2020 e 2021, a faixa etiria manteve-se em
73% e 81% respectivamente, entre 15 e 35 anos. No ano de 2022, 81% das vitimas
encontravam-se na faixa etaria entre 15 e 35 anos. Esses dados apontam para a triste
realidade de uma alta incidéncia de homicidios entre os mais jovens da populacdo trans

(Benevides, 2023)

3 0 estudo agregado realizou uma distingio entre pessoas transexuais € pessoas nio-binarias em seus resultados,
quais recortes nao foram utilizados nesse texto.

4 Dantas (2020) tambem discorre sobre como o Nordeste ocupa a posi¢do de destaque no preocupante ranking
de violéncias direcionadas as transgeneridades, durante anos, em comparagdo com outras regides brasileiras.
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Embora haja uma diversidade de manifestagdes do racismo em cada regido ou estado,
¢ inegavel que a populacdo trans negra enfrenta um risco significativamente maior de ser
vitima de violéncia letal. Os dados revelam que, em 2022, aproximadamente 76% das vitimas
de crimes de 6dio, cuja identidade racial pode ser identificada, eram travestis ou mulheres
trans negras (de acordo com categorizagdes do Estatuto da Igualdade Racial, considerando
pretas e pardas). Esse dado enfatiza de forma contundente as disparidades raciais nos
registros de assassinatos contra pessoas trans. Ao analisar os indices de homicidios entre
2017 e 2022, a média de pessoas trans negras assassinadas foi de 79,8%, enquanto para
pessoas brancas esse indice foi de 20%. Em 2022, assim como em 2021, registrou-se o
assassinato de uma travesti indigena, ressaltando também a interseccionalidade de
vulnerabilidades enfrentadas por diferentes identidades dentro da comunidade trans
(Benevides, 2023).

Na realidade brasileira, a desigualdade ndo se expressa apenas em sua relagdo com os
paises do centro capitalista, mas também em uma desigualdade regional interna cuja
dimensdo impacta na formacao social de maneira especial (Dantas, 2020:58), atribuida para
esse estudo, o nordeste brasileiro, constituida como o territdrio que corresponde aos estados
do Maranhao, Piaui, Ceara, Rio Grande do Norte, Paraiba, Pernambuco, Sergipe, Alagoas e
Bahia sdo descritas por Trindade (2015) como a periferia entre as periferias do sistema
capitalista, considerando sua inser¢do desigual no contexto do circuito de desenvolvimento
capitalista do Brasil.

As elites locais carregam caracteristicas muito arraigadas no coronelismo, tratando o
Estado e a populagdo como instrumentos de facil manipulagdo para garantir a efetivacdo de
seus interesses politicos, econdmicos € sociais; sob essa inten¢ao € que essas elites: “da qual
intelectuais e lideres religiosos sdo parte influente” (Dantas, 2020: 58), fomentando uma ideia
de resgate de valores tradicionais que consideravam estar se perdendo com o
desenvolvimento/progresso da sociedade brasileira, da qual denominavam de ‘feminizagao da
sociedade’ frente a concepcdo de resgate de valores que se daria através do ‘macho
nordestino’, a qual se torna uma figura construida no imaginario social de maneira bastante

enraizada, impulsionando diversas violéncias, das quais, a depender da motivacao,
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encontrariam justificativas capazes de legitima-las, como pela defesa da honra e da familia
monogamica heteropatriarcal5 (Albuquerque Junior, 2013; Dantas, 2020)

Parte da literatura, das musicas, de expressdes culturais como o cordel, sdo
indispensaveis para a reproducdo e legitimagao social dessas violéncias. Criou-se a ideia que
essas terras sdo “terra de macho” e que, por isso, ou ndo existiriam LGBT ou as expressdes
de sexualidades e identidades divergente da heterossexista seriam enfrentadas “como
macho”, ou seja, com violéncia capaz de “corrigir os desvios” (Dantas, 2020:59). Segundo
Albuquerque Janior (2013:153), “No Nordeste, até as mulheres seriam masculinas”. E o que,
também, cantou Luiz Gonzaga: “Paraiba masculina, mui¢ macho, sim senhor”, se referindo
ao Estado da Paraiba, que apesar do nome feminino, seria ‘mulher macho’ no cenario politico
nacional da época. Ou seja, também foi relegado as mulheres nordestinas um papel que
aproxima ao que se concebe socialmente como masculino: forga, valentia, coragem.

O autor evidencia como as elites locais, influenciadas pelo coronelismo e por valores
tradicionais arraigados, utilizam discursos e praticas que reforcam a hegemonia do masculino
e a subordinagdo do feminino, perpetuando esteredtipos de género prejudiciais. Além disso, a
cultura popular, incluindo a literatura de cordel e a musica, ¢ mencionada como um meio de
reproducdo e legitimagdo dessas normas de género e das violéncias associadas a elas, visto
que “sé um macho poderia defrontar-se com uma natureza tao hostil, s6 com uma exagerada
dose de virilidade se conseguiria sobreviver numa natureza adusta, ressequida, aspera, arida,
rude [...]” (Albuquerque Janior, 2013:172).

Outro ponto relevante ¢ a narrativa da "mulher masculina" no nordeste, na qual as
mulheres s3o confrontadas com expectativas de masculinidade em um contexto de desafios
territoriais ¢ ambientais. Isso ilustra como as nocdes de género sdo construidas e utilizadas
para justificar e perpetuar estruturas de poder e desigualdade. No entanto, é importante notar
que essas construgdes de género ndo sdo estaticas e podem ser contestadas e subvertidas por
meio de resisténcia e luta por igualdade de género e direitos LGBTQIAPN+. A anélise do
papel das mulheres nordestinas, por exemplo, revela como elas sdo ativas na resisténcia as

normas de género dominantes e na reivindicag@o de sua propria identidade e poder.

5 E crucial ressaltar que o sistema heteropatriarcal nio se restringe a regiio Nordeste do Brasil. No entanto,
conforme argumentado por Brilhante et al. (2018), nesta area especifica, ele recebe "reforgos"” significativos que
exigem uma analise cuidadosa e critica. Além disso, como discorre Dantas (2020) ¢ importante acrescentar que
a Igbtfobia € outro componente essencial na construgdo dessa identidade cultural genérica e na representagao do
povo nordestino, reproduzida de forma tdo explicita quanto a violéncia contra mulheres. Esses elementos sdo
evidenciados ndo apenas em musicas de forrd, axé, marchinhas de frevo e cordéis, mas em varias expressoes
culturais da regido.
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Da mesma maneira, a formagao da imagem social do nordestino, houve uma intensa
rejei¢do do que era rotulado como ‘feminizagdo da sociedade’. Isso implica numa negacdo de
tudo o que se assemelhe ao que ¢ considerado feminino, frequentemente associado a
fragilidade, vulnerabilidade e passividade. Ou seja, manifestagdes de orientagdo sexual e
identidade de género que desviem, de alguma maneira, do padrdo heteropatriarcal, tanto nas
relagdes afetivo-sexuais quanto na identidade de género, sdo englobadas no mesmo espectro
de rejeicdo e vistas como passiveis de puni¢ao através da violéncia, muitas vezes considerada

justificavel (Brilhante et al., 2015; Dantas, 2020).

Tensionamentos em Politicas Piiblicas

Considerando a violéncia, a expressdao de género e os contextos territoriais € culturais
no Nordeste, ¢ notavel que a literatura existente sobre 0 Movimento LGBTQIAPN+ no Brasil
tenha enfocado predominantemente as experiéncias dos grupos de ativismo sediados em Sao
Paulo e no Rio de Janeiro para compreender a origem e o desenvolvimento dessa forma de
acdo coletiva no pais (Santos, 2022). Isso resultou em uma lacuna significativa de estudos
sobre a construcao politica do movimento LGBTQIAPN+ na regido nordestina do Brasil.
Entretanto, no ambito federal das politicas publicas destinadas ao combate a lgbtfobia e a
promocao dos direitos humanos da populagdo LGBTQIAPN+, foram delineadas de forma
mais abrangente durante o governo Lula (Daniliauska, 2011).

O estudo de Pereira (2016) sistematiza as agdes estatais voltadas para a populagdo
LGBTQIAPN+ em ambito Federal, sendo elas: a criagdo do Programa Nacional de Aids no
Ministério da Saude em 1988; a criagdo do Programa Nacional de Direitos Humanos I em
1996; a criagdo da Secretaria Nacional de Direitos Humano em 1997; a criagdo do Programa
Nacional de Direitos Humanos II em 2002; a criagao do Programa Brasil Sem Homofobia em
2004; a I Conferéncia Nacional de Gays, Lésbicas, Bissexuais Travestis e Transexuais
(GLBT a época) em 2008; a criagdo do Programa Nacional de Direitos Humanos II, a criacao
do I Plano Nacional de Promoc¢ao da Cidadania e DH de LGBT ¢ Transexuais, e a criagao da
Coordenacao Geral de Promocao dos Direitos de LGBT na estrutura da SDH em 2009; a
instituicdo do Conselho Nacional de Combate a Discriminagcdo de LGBT e Transexuais, € a
instituicdo do Dia Nacional de Combate a Homofobia em 2010; o Disque 100 — Direitos
Humano, o Langamento da Politica Nacional de Saude Integral da Populacao LGBT, e a II
Conferéncia Nacional de LGBT e Transexuais em 2011; o lancamento dos Anais da II

Conferéncia Nacional de LGBT e Transexuais, Criagdo do Comité Técnico de Cultura LGBT
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em 2012; o langamento do Relatorio de Violéncia Homofobica no Brasil (2011 e 2012) de
2012 a 2013; o lancamento do Sistema Nacional LGBT em 2013; a instalagdo do Comité
Nacional de Politicas Publicas LGBT em 2014; o langamento do Pacto Nacional de
Enfrentamento as Viola¢des de Direitos Humanos na Internet — Humaniza Redes em 2015; ¢
a IIT Conferéncia Nacional de Lésbicas, Gays, Bissexuais Travestis e Transexuais em 2016.

O Programa Nacional de Direitos Humanos 2 (PNDH 2), apresentado em 2002 pelo
entdo Presidente Fernando Henrique Cardoso, incorporou uma abordagem abrangente em
relacdo aos direitos humanos, englobando questdes relacionadas a orientagdo sexual. Das 518
acOes propostas, cinco abordavam especificamente a "orientacdo sexual" como parte
integrante da "garantia do direito a liberdade, opinido e expressdo", enquanto outras dez se
referiam a "garantia do direito a igualdade" para individuos identificados como "Gays,
Lésbicas, Travestis, Transexuais e Bissexuais — GLTTB" (Adorno, 2010). Esta iniciativa
representou um avango significativo em comparagdo com a versdo anterior do PNDH,
aprovada em 1996, que, embora tenha estabelecido os direitos humanos como uma politica
publica, ndo havia abordado explicitamente as necessidades e direitos da populagdo
LGBTQIAPN+. O prefacio da segunda versio do PNDH, conforme destacado pelo
Presidente em questdo, reflete o compromisso do Governo Federal em incorporar os "direitos
dos homossexuais" como uma componente essencial das politicas publicas (Mello, Brito &
Maroja, 2012).

Parece evidente que as politicas publicas desempenham um papel crucial na
perpetuacdo ou na superagao das opressdes de género e sexuais. Por um lado, podem reforgar
as disparidades ao buscar atender a necessidades percebidas como universais, ignorando as
demandas especificas de diferentes segmentos da populacao. Por outro lado, podem ser um
instrumento vital na reducdo dessas disparidades ao priorizarem os direitos sexuais e
reprodutivos na agenda governamental, através da formulacdo e implementagdo de iniciativas
direcionadas a este fim (Farah, 2004). As politicas publicas podem ser tanto universalistas,
mas sensiveis as questoes de género e sexualidade, quanto direcionadas a grupos especificos,
como exemplificado por programas de combate a homofobia nas esferas da educacdo, satide
e seguranca (Mello, Brito & Majora, 2012).

O Movimento LGBTQIAPN+ trabalha vigorosamente para alcangar conquistas legais
significativas, como o casamento igualitario, leis antidiscrimina¢d@o com medidas punitivas e
legislacdes relacionadas a identidade de género, que permitem a alteracdo do nome civil de

pessoas trans e travestis (Carrara, 2010). No entanto, Colling (2015) questiona essa énfase
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nos marcos legais, argumentando que os preconceitos tém raizes na cultura. Portanto, ele
sugere que seria mais eficaz atuar estrategicamente por meio de politicas e produgdes
culturais, uma vez que as leis ttm um impacto limitado na modificagdo das praticas
preconceituosas. Entretanto, para além das limitagdes em politicas universais que
desconsideram demandas regionais, ¢ necessario ressaltar as invisibilizaddes e negligéncias
aos diferentes publicos constituintes do acronimo LGBTQIAPN+.

No contexto das politicas publicas voltadas para a promocao da equidade de direitos
em relacdo as diversas orientagcdes sexuais, emerge uma reflexdo sobre os mecanismos
politicos que garantem a prote¢do dos direitos das pessoas que se identificam com
dissidéncias de género. A Paraiba, estado nordestino, tem se destacado nacionalmente como
um Estado do Nordeste brasileiro que atende de forma a promover equidade a populacao
trans e travesti, gracas aos esforcos dos movimentos e mobiliza¢des locais (Silva et al.,
2017).

O estudo de Silva ef al. (2017) identificou mediante pesquisa documento que na
Paraiba, a Secretaria de Estado do Desenvolvimento Humano também passou a registrar o
nome social de travestis e transexuais em 2009 (Jodo Pessoa, 2010). Em Jodo Pessoa, o
direito ao nome social foi estabelecido em 2010, tornando a cidade pioneira no Nordeste
nesse aspecto Silva et al. (2017). Em 2011, foi emitido um decreto estadual para o tratamento
nominal e a inclusdo do nome social nos registros estaduais de servigos publicos (Paraiba,
2011). Em 2013, foi inaugurado o Ambulatorio TT, o primeiro do pais a oferecer servicos
especializados para travestis e transexuais. Esse ambulatdrio se tornou referéncia nacional,
oferecendo servicos como hormonioterapia e acompanhamento cirargico (Paraiba, 2015).

Virios eventos e movimentos em defesa da comunidade trans surgiram a partir da
criacdo do Ambulatério TT, incluindo a Semana da Visibilidade Trans em 2014 (Silva et al,,
2017). Em dezembro do mesmo ano, foi instituida uma resolugdo que permitia a inclusao de
orientagdo sexual, identidade de género e nome social nos boletins de ocorréncia emitidos
pela policia (Brasil, 2015). Essas medidas refletem um progresso significativo na luta pelos
direitos e reconhecimento da populagdo trans e travesti na Paraiba (Silva et al., 2017). Além
dese estado, ndo foram identificados outros artigos académicos que focalizem politicas
publicas direcionadas a populagdo trans no Nordeste, levantando questdes sobre os possiveis
impactos das politicas publicas em ambito federal nas unidades federativas que compdem a
regido nordestina. Surge, entdo, como sugestdo para futuros estudos, a analise dos efeitos

dessas politicas nesta regido, visando compreender se as medidas adotadas a nivel nacional
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sdo suficientes para atender as demandas especificas da populacdo trans e travesti em cada

contexto regional.

Consideracoes Finais

O objetivo em formular das indagagdes sobre tensionamentos regionais nas politicas
publicas direcionadas as transgeneridades no nordeste perpassa em dificuldade pela auséncia
de artigos académicos sobre a tematica. Um ponto positivo destacado no texto ¢ o exemplo
da Paraiba, que se destaca nacionalmente por seus esforcos em promover a equidade para a
populacdo trans e travesti, demonstrando que a acdo local pode preencher lacunas deixadas
por politicas publicas mais amplas. No entanto, a falta de estudos sobre politicas publicas
voltadas para a populacdo trans no Nordeste levanta a questdo dos possiveis impactos das
politicas federais nessa regido. Portanto, sugere-se que futuras pesquisas se concentrem na
analise desses efeitos, a fim de determinar se as medidas adotadas nacionalmente sdo
adequadas para atender as necessidades especificas da populagdo trans e travesti em cada

contexto regional.
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Katumawaiwi: saude da terra e as plantas companheiras em Alter

do Chao, Para

Eduardo Ferreira Silva !

Resumo: Esta pesquisa apresenta a vivéncia de uma mulher amazonica e sua troca de
conhecimento tradicional, afetos e qualidades medicinais ao lado das plantas. A proposta ¢
registrar a biodiversidade presente no quintal de Luciene Santos, moradora de Alter do Chao.
As plantas fazem parte de um processo de conexdo entre humanos e ndo humanos através de
rituais da pajelanca, onde espécies estdo presentes em banhos de cheiro utilizados pelas
pessoas a procura da cura espiritual. O conhecimento tradicional adquirido entre geracdes
estd vivo até os dias atuais e fornece o bem estar para os humanos e para o meio ambiente, e
aproxima as pessoas na luta pela preservacdo ambiental. Nessa relagdo existe harmonia e
troca de afetos e qualidades medicinais que curam doencas humanas e melhoram o estilo de

vida da sociedade, que sofre cada vez mais os efeitos do colapso ambiental atual.

Palavras-chave: Antropologia da Natureza; Plantas Medicinais; Amazonia.

Introduciao

Neste artigo irei abordar o material etnografico baseado na pesquisa em campo com a
interlocutora a partir de sua biografia e memoria de vida que sdo acompanhadas pelas plantas.
Veremos que muito do conhecimento adquirido pelas pessoas ¢ passado de geragdo a geragao.
Esse conhecimento tradicional é normalmente direcionado para a saude das pessoas, onde
plantas podem ser utilizadas através de preparos de remédios e também presentes em rituais
que tiram do corpo as ‘panemices’, como Luciene Santos conta. Atualmente ela mora em

Alter do Chao e ¢ por 14 que comecamos a contar essa simbiose com as plantas, onde ela ¢

I Nasci no dia do orixa rei da justica Xango, 30 de setembro, signo do equilibrio de Libra. Nasci e vivi minha
vida inteira na cidade dos Tapajos, Santarém no Para. Tenho sangue ribeirinho, indigena e preto, que com a
ajuda do tempo dissolveu algumas linhagens europeias. Bacharel em Antropologia pela UFOPA, minha linha de
pesquisa ¢ bastante influenciada pelas relagdes entre humanos e vegetais. Fa de expressdes artisticas como o
canto, danca e a musica, busco entender todos os dias minha personalidade, minha sexualidade, minha
ancestralidade para o bom convivio comigo mesmo e, nesse exercicio, para tensionar reflexdes acerca de
paradigmas. Email: fersileduardo@gmail.com
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referéncia do uso de plantas medicinais, possuindo no terreno de sua casa, dezenas de

espécies de plantas, entre elas medicinais, ornamentais e alimenticias.

Luciene Santos, minibiografia e as plantas como espécies companheiras

Natural de Belterra, Luciene Santos nasceu em 1953, conta como sua infancia € cheia
de historias, tendo quatro irmaos, dois homens e duas mulheres, morou com seus pais durante
um tempo. Houve uma época em que também ela morou em Alenquer depois que sua mae
conheceu um japonés e 14 ficaram por algumas semanas. Ela lembra que quando tinha sete
anos o seu pai foi para Porto Velho, capital de Ronddnia, viver e trabalhar por 14, onde
faleceu. A casa da sua avo, que morava em Belterra, era perto de um campo de aviagdo, era
formada por 5 barracoes de madeira e telhado de barro, do qual um deles era ocupado pelos
seus irmaos. Luciene lembra da grande afei¢do que sua avo tinha por plantas. Sua avd
gostava muito das plantas ornamentais, medicinais ¢ ainda cultivava espécies alimenticias,
Luciene conta que na casa dela todo dia tinha cha de alguma espécie de planta medicinal que
sua avo fazia. Aquela senhora gostava muito de cultivar horteld (Mentha spicata), manjericao
(Ocimum basilica L.), capim-santo (Cymbopogon citratus), erva-cidreira (Melissa
officinalis). Atras da casa ela fez um cafezal no quintal. No terreno tinha muitas arvores
frutiferas, como a goiabeira (Psidium guajava) e a bananeira (Musa paradisiaca).

La também funcionou um curral de gado, entdo todos tomavam muito leite e comiam
muita carne bovina. Dentro dessa parte do quintal onde o curral ficava existiam cerca de 10 a
15 pés de cidra (Citrus medica), segundo Luciene a fruta que se parece uma laranja grande,
na época da estagcdo todos os dias eles se reuniam, subiam na arvore cidreira, descascavam e
comiam o fruto. Todos da casa e também da vizinhanca faziam essa colheita juntos. Ela
lembra que era muito bom, brincava embaixo das cidreiras com as outras criancas e relembra
essa época da sua infincia com muita fartura e muito apreco. Mesmo numa vida simples na
casa da sua avo em Belterra, que a influenciou muito com essa rotina de cuidados da saude
através dos efeitos medicinais das plantas, adquiriu através da sua avo a base de seu
conhecimento tradicional medicinal, além de poder conhecer uma grande variedade de
espécies, quando crianca ela aprendia qual planta poderia usar para tratar determinada
doenca. De forma natural, Luciene ja vivia dentro de uma biodiversidade desde cedo na sua

rotina e via na pratica a eficacia do poder de cura das plantas.

A minha avo gostava muito de fazer remédio caseiro, entdo quando tinha alguma
inflamag8@o na garganta, ela enrolava o algoddo no dedo, colocava mel e colocava
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andiroba, e enfiava na garganta da gente, pra curar logo, e olha, era um remédio
muito bom! Eu costumo fazer isso, com as criangas ¢ os amigos me pedem também!
[Eles me dizem] faz isso aqui porque eu sei que eu vou melhorar! (Fala de Luciene
Santos, quando contou sobre sua infancia).

Chegando a fase adulta, Luciene Santos comegou a atuar como professora no
Movimento de Educacdo de Base através da Radio Rural, onde, na casa de sua avo, ela
lecionava para uma turma, ainda em Belterra. Segundo a autora Marilu Santos (2019), em
1961, os sistemas de aulas radiofonicas das dioceses, juntamente com os setores de educacao
de base da Representagdo Nacional de Emissoras Catolicas (RENEC), passaram a constituir o
Movimento de Educacdo de Base, para coordenar e executar todo o trabalho de educacdo do

sistema radiodifusao do pais.

O Movimento de Educagdo de Base iniciou-se em Santarém em meados de 1964,
quando Dom Thiago Ryan assumiu a Prelazia do Baixo Amazonas e entendeu que o
analfabetismo era um fator impeditivo para o efetivo processo de evangelizagdo da
populacdo rural, entdo majoritaria no municipio. Logo apds visitar comunidades do
interior, Dom Thiago, correlacionando o baixo acesso a catequese religiosa com a
alta taxa de analfabetismo que encontrou, comegou a organizar uma equipe
exclusiva para o trabalho de educagdo popular, colocando a sua disposicdo um
prédio em Santarém, uma embarcacdo e uma emissora de radio, a Radio Emissora
de Educagdo Rural de Santarém Ltda. (Santos, 2019:27).

Em 1972, Luciene Santos foi para Alter do Chao atuar como professora, a convite das
liderangas da regido. Durante quatro anos lecionou para a 5% série, as turmas eram formadas
por jovens, adultos e também idosos. Ela lembra dessa fase de lecionar na vila como muito
boa, e diz que trabalhava do jeito dela, além das aulas na sala de aula, ela fazia suas
atividades de aula na praia, na floresta e recorda que ganhava retorno positivo de seus alunos
que aprenderam muito com ela. Nessa época, na vila dos Borari, ela casou e lembra que o
contexto era bem diferente do atual. Foi o tempo da retomada do Sairé. Esse festival popular,
atualmente possui dois aspectos, rituais que envolvem majoritariamente a comunidade local,
e resgatam de forma clara a identidade indigena da terra Borari. Por outro lado, existe o
festival que tem forte cunho comercial, que geralmente traz atragdes nacionais e atrai turistas
de varias regides. Segundo Luciana Gongalves de Carvalho, na sua obra Tradi¢oes devotas,

ludicas inovagoes: o Sairé em Multiplas versoes de 2016:

A festa do Sairé de Alter do Chao “retomada” em 1973 se configurou como um caso
exemplar de (re)invencdo de tradigdes, resultante de um processo que apesar de
inovar em certos aspectos, buscou estabelecer vinculos com um passado histdrico
que ficara interrompido em 1943. (Carvalho, 2016:249).
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Luciene Santos teve a oportunidade de ver a Aldeia Borari em décadas distintas,
quando se mudou pela primeira vez no inicio da década de 1970 e atualmente. Essa dupla
experiéncia de diferentes tempos no mesmo espago, proporcionou a ela perceber uma clara
mudanca no desenvolvimento de Alter do Chdo. Um processo bastante conhecido e praticado
na regiao, a gentrificagdo, naquela época ja era previsto que ia acontecer e ao longo dos anos
foi impulsionado pelo crescente turismo. Luciene conta que em 1973 um socidlogo chamado
Jean Pierre, acompanhou as liderancas da vila. Ela conta que ele reunia os trabalhadores da
comunidade local e dizia para a populagdo que morava na beira do rio para nao venderem

suas terras.

Gente, vocés que moram aqui na beira do rio, ndo vendem suas terras porque vai
chegar gente aqui oferecendo dinheiro para comprar terra de vocés. Nao vendem!
Vocés estdo aqui na maior beleza que tem, o espago de vocés aqui ¢ maravilhoso,
lindo e ¢ muito cobigado, vocés vao ver! (Luciene relembra a fala do socidlogo, que
veio em Alter do Chao na década de 1970).

O cientista ja4 imaginava que um forte processo de gentrificacdo aconteceria na Aldeia
Borari. De forma que s6 tem praticamente duas familias locais que moram na orla nos dias
atuais. Uma casa ¢ tipo um museu que ninguém mora 14 e a outra casa ¢ da familia de um
sobrinho dela, Luciene conta que quando enche o rio, o quintal da casa dele ¢ rio também, da
para mergulhar dali. Apés minhas pesquisas eu encontrei um livro do entdo cientista
publicado pela FASE em sua versdo traduzida para o portugués, o nome dele ¢ Jean Pierre
Leroy, e o livro Fazer (em) comum: memorias e tributo a Jean Pierre Leroy, de 2022.

Esse livro, que ¢ baseado em suas experiéncias no Brasil, conta sua passagem
em Santarém e em Alter do Chao, e nele o autor descreveu muito bem a regido na década de
1970 e 1980, onde fez pesquisas e coletou material sobre o “movimento camponés” da
cidade. A necessidade de trazer essas informagdes deste pesquisador ¢ que, no capitulo
destinado a Santarém, ele cita dois didlogos que teve com pessoas da regido, mas fora da
cidade. Na pagina 42, o autor cita 0 momento em que participou de um curso sobre educacio
popular no Rio de Janeiro e uma moga se apresenta para ele, como sendo daqui. A pessoa em
questdo ¢ a filha mais velha de Luciene Santos com o seu marido que conheceu na terra
Borari.

— Qual é seu nome? E o dos seus pais?

— Meu pai é Emilio Sardinha.

— Menina eu segurei vocé em meus bragos no dia seguinte em que vocé nasceu!
(Acselrad; Malerba; Rangel Tura, 2022:42).
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O segundo didlogo que ¢ citado logo em seguida ¢ justamente com Luciene Santos,
onde ela encontrou o socidlogo em Belém, em uma reunido do Férum do Par4, e apesar de ele
ndo citar o nome dela e nem de sua filha, no livro esta a mesma conversa que eu tive com
Luciene no campo de pesquisa, sobre o processo de gentrificagdo que o socidlogo tinha
previsto do qual com ela, no momento da escrita desse texto, eu pude confirmar sua
identidade e de sua primogénita Patricia filha de Emilio Sardinha. “— Jodo Pedro, o profeta!?
Sou de Alter do Chao e me lembro, ainda muito jovem, de ter ouvido vocé dizer que nao
deviamos vender nossas casas e lotes de terra.” (p. 43)

Ap0s esse periodo na Aldeia Borari, Luciene voltou para Belterra por dois anos, onde
trabalhou no Colégio Santo Antonio, lecionou para turmas de quinta, sexta e sétima série, as
disciplinas de Lingua Portuguesa e Matematica. Nesse periodo, ela fez o vestibular para
Letras. Luciene me conta que a primeira ideia era fazer Matematica, mas quando viu que o
programa de Exatas era mais extenso, preferiu fazer logo o curso de Letras. Devido ao curso
ela veio morar para Santarém. Ela me conta que esse periodo de mudanga foi dificil pois ela
morou em casa alugada por cerca de 15 anos. Com filhos, nas férias do curso, suas criangas
ficaram na casa de sua avd. Enquanto ela me conta, ao fundo, diversos passaros, que visitam
o quintal atual onde Luciene mora, cantam e criam um tranquilo som ambiente onde ela
relembra a fartura de alimentos que seus filhos aproveitaram, assim como ela na sua infancia.
“Na vovo o alimento era muito, muito saudavel. Tinha bacaba, tinha agai, vinho de tucuma,
vinho de mucaja. Mingau de manga, mingau de crueira.” (Fala de Luciene quando relembra
as férias que ia com seus filhos para a casa de sua avo).

Luciene conta que em seu quintal cultiva uma variedade de plantas comestiveis e que
compete o alimento com as formigas. “Nos temos o nosso cheiro verde, couve, pimentao...
Com muito sacrificio porque aqui as sauvas querem dividir o alimento! A gente come aqui a
folha do ora-pro-nobis, folha da moringa. A gente aproveita porque sabe que ¢ sadio.” (Fala
de Luciene Santos).

Com o canto de diversos passaros ao fundo, como o bem-te-vi e a pipira azul, Luciene
relembra que quando morou em Santarém recebeu capacitagdo, entrou no grupo “Conquista
de Ervas Medicinais” e na época conheceu o Padre Aloisio Sebastido Boeing, que era da
Comissao Pastoral da Terra. Conquista ¢ um bairro nas proximidades da rodovia Fernando
Guilhon, onde 14 com suas amigas, como a Cicera, que ja tinha um trabalho com plantas
medicinais, faziam coletas de frascos para colocar plantas. Nesse contexto surgiu a ideia de

fazer um viveiro de plantas. Quando entrou nesse grupo, o GCEM, tinha uma variedade de
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plantas, ao ponto de ir para a feira vender plantas medicinais. No bairro havia uma pequena
casa, que era a moradia dos padres da pardquia, onde depois de um tempo foram para a casa
central, que apds deixarem o local que foi doado para a comunidade onde fabricavam os
remédios caseiros. Apds uma oficina entre os moradores foi escolhido o nome GCEM, Grupo
Conquista de Ervas Medicinais, onde dez mulheres ¢ um homem foram capacitados por uma
equipe da cidade de Sao Paulo, onde estudaram a fitoterapia, homeopatia, florais de Babhr,
Reiki, meditagdo, lembrando com muita satisfacdo os quase dez moédulos onde a capacitagdo
atingiu dezenas de pessoas que tiveram a oportunidade de estudar e que até hoje os grupos
trabalham nas comunidades. “Eu sai de 14, vim pra cé e trouxe umas plantinhas, e comecei
meu trabalho aqui.” (Fala de Luciene Santos, lembrando o periodo que saiu do GCEM e veio
morar em Alter do Chao).

Luciene me conta, olhando para as suas plantas. Ela conta que no seu quintal ja
recebeu diversas pesquisas, como recebeu a visita de discentes de Enfermagem, Farmacia e
Medicina, da Universidade Estadual do Pard, para ver o cultivo das plantas medicinais com o
objetivo de valorizar o remédio natural. Luciene também enfatiza a defesa da Amazodnia. Ela
reflete analisando o contexto atual da crise ambiental e dos recursos naturais, diz que a
qualquer momento podemos perder tudo. Por isso é necessario cultivar. E necessario plantar.
Em 2019, Luciene se mudou para onde mora atualmente em Alter do Chao, ela tem seus
pensamentos muito alinhados com ativismo ambiental e enfatiza que na sua casa pretende
sempre ter o alimento natural, mas para comer o alimento natural é preciso plantar. Apos a
implantagdo da empresa de grios Cargill, o agrotoxico se expandiu na regido, sabendo disso
ela diz que se nao plantar o que come, voc€ come veneno.

A construcao do terminal graneleiro da multinacional Cargill se iniciou no ano de
1999 apds a empresa vencer a licitagdo publica, onde em 2003 iniciou suas operagdes onde
estava a belissima praia da Vera Paz e o importante sitio arqueologico Porto. Em meio a
polémicas sobre o impacto so6cio ambiental e da indignagdo da populagdo local, que apreciava
a praia da Vera Paz, lugar que vive apenas na memoria dos moradores antigos do bairro
Laguinho. Eu lembro de ver na minha infancia em 2004, uma impactante manifesta¢ao social
onde ativistas do Greenpeace junto a outras organizacdes sociais, tentaram hastear uma
grande faixa no telhado da empresa, mas que foram detidos pela Policia militar e, ao
contrario da repercussdo negativa da manifestacdo através da midia, eu enxergava naquele
movimento um propdsito coerente. Apds aquele momento, a empresa que exibia sua

logomarca para toda a cidade ver, retirou seu simbolo e o colocou no outro lado do telhado.
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Os ativistas do Greenpeace escalaram a ponte do terminal e subiram no telhado da
empresa, mas foram detidos pela Policia militar antes de abrir uma faixa com os
dizeres: “Cargill: Porta da destrui¢do”, ¢ também pichar o telhado da empresa com a
palavra “Fora”. Segundo a Policia Militar, as prisoes dos ativistas foram efetuadas
para evitar danos ao patrimdnio da empresa. Horas depois, os mesmos foram soltos,
mas seus equipamentos de alpinismo e comunica¢do foram apreendidos. (Lima
Cruz, 2008:29).

Sempre atenta aos debates acerca da causa ambientalista na Amazonia, Luciene conta
que assistiu uma palestra sobre a questdo dos impactos do mercurio na regidao devido ao

garimpo e reflete também sobre o uso do agrotdxico.

Eu estava assistindo uma palestra do Dr. Erik (Jennings) falando do mercurio e que
os peixes tém, entdo as gravidas tém mercurio e passam no leite para as criangas. E
eu pensei: meu pai do céu, quantas pessoas acometidas de mercurio tem aqui?
Porque a garimpagem continua forte. A mesma coisa € o agrotoxico, tem a liberagao
dos venenos, que t€ém veneno que nio se usa em outros paises e vai se aplicar aqui
no Brasil. A gente que se cuide, porque quem nao usa o alimento natural fica dificil.
Temos que encontrar meios de sobreviver! (Fala de Luciene Santos)

Em sua atual residéncia, Luciene rapidamente comegou a cultivar diversas plantas,
mesmo que esteja naquele terreno em torno de cinco anos, no seu quintal existe uma grande
biodiversidade vegetal. Ao observar todo o lugar, posso afirmar seguramente que existem
mais de cem espécies, que podem ser plantas medicinais, ornamentais, alimenticias e
silvestres no entorno do terreno. A voz vegetal que Luciene Santos entende ¢ procurada por
muitos visitantes, seja para pesquisas cientificas da area da saude como também visitada por
pessoas que procuram o poder de cura das plantas. E essas espécies que vivem ao lado de sua
cultivadora humana recebem grande afetividade, sdo como filhas, que pertencem a sua

familia.

Eu ndo vendo tanta planta, algumas eu vendo. Eu ndo gosto de vender porque tenho
citimes delas!” Ela conta em tom de bom humor. Luciene continua: “Quando eu
vejo uma planta murcha, se eu ndo molho, eu fico agoniada! Eu tenho que levantar
a noite para molhar aquela planta. E como a gente, que tem sede e se nio tiver agua
vai morrer! (Fala de Luciene Santos).

Luciene Santos conta que felizmente tem dgua na sua casa, na qual tem um poco. Ela
enfatiza que se dependesse da Companhia de Saneamento do Para, ela ja teria morrido de
sede. A sua casa divide dois grandes quintais. Na parte da frente se encontra grande parte das
espécies de plantas medicinais, e também o canteiro principal. Na parte ao lado esquerdo da

casa, onde fica quase o tempo todo na sombra, devido & mata silvestre ao lado do terreno e
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também a estrutura da residéncia, tem uma variedade de plantas ornamentais, ao observar
notei serem exclusivamente da sombra, plantas que nao podem receber sol direto em suas
folhas. Na parte de tras, em dire¢do ao leste, o quintal tem muitas arvores frutiferas de grande
porte, formando um pequeno bosque, com muita sombra na maior parte do dia, este ambiente
¢ bastante ventilado e amplo. Por esse motivo ela molha as plantas da parte de trds de sua
casa somente em um horario do dia, de manha ou pela tarde. Na parte da frente da casa, em
direcdo oeste, como recebe muitas horas de luz solar ao longo dia, ¢ necessario molhar as
plantas de manha e de tarde. Esse habito de dar dgua as plantas ¢ praticado diariamente por
Luciene, mesmo quando ela precisa ir em seus compromissos do dia-a-dia, ela precisa
encaixar um momento para fazer.

O terreno de dona Luciene ¢ delimitado por uma cerca vermelha de madeira, e apesar
de estar num perimetro residencial, no lado esquerdo estd presente uma pequena por¢ao de
floresta. Morando proximo a estrada que liga a vila a outra praia bastante visitada por turistas,
a praia do Pindobal, o terreno dela faz o formato da letra L que circunda a mata fechada,
tendo entrada e saida para as duas ruas. Na frente, do lado de fora, ja é possivel ver a
presenca de algumas espécies de plantas ornamentais, como espada-de-santa-barbara
(Sansevieria trifasciata), comigo-ninguém-pode (Dieffenbachia picta) e um ip€ rosa
(Tabebuia sp.). Existem espécies de plantas especificas que sdo largamente cultivadas em
frente das casas das pessoas em Santarém, assim como o cultivo de plantas ornamentais e
cultivo em jardins.

Sempre na frente e perto da entrada das casas, essas plantas agem como colete a prova
de mau olhado para os donos seres humanos e apesar de ser um fato muito comum na
sociedade essa dispersdo de uso das plantas bem como os seus poderes de protecdo sejam
também difundidos, sendo esse conhecimento de origem de religides de matriz africana assim
como espécies como a Sansevieria, ¢ interessante notar que Santarém ¢ uma cidade média
mas que mantém muitos valores conservadores, elegendo nas duas ultimas elei¢oes
presidenciais o candidato Jair Bolsonaro, de partido de extrema direita, que ocasionou o pior
declinio sécio econdmico do pais de todos os tempos. Nos tempos em que o pior presidente
da historia do pais poderia ser reeleito, e felizmente ndo ocorreu, eleitores bolsonaristas
marcaram uma reunido com dezenas de pessoas que iriam percorrer de jet-ski no Lago Verde
em Alter do Chio, que estd em uma Area de Protecio Ambiental e ¢ visitada por grande

quantidade de turistas, porém o plano nao ocorreu devido fazerem denuncias ao Ministério
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Publico. Depois de muitos pensamentos compartilhados e uma assembleia de reflexoes,

Luciene me chama para ajudar a molhar as suas plantas.

Katumawaiwi, satide da terra.

Figura 1: Luciene ao lado de suas plantas no viveiro Katumawaiwi, um pé de ora-pro-ndbis

se desenvolve subindo pela esquerda a estrutura do canteiro.

Fonte: foto do autor.

O costume de ter plantas ornamentais nas casas ¢ um habito que foi descrito por
Henry Bates em seu livro O Naturalista no Rio Amazonas de 1863, quando visitou Santarém
pela primeira vez, este que admirou-se pelos jardins bem cuidados, onde ele diz que nao
achava normalmente em outras regides (Bates, 1979:140). Ainda que a arquitetura atual
utilize espécies vegetais para o paisagismo em ambientes urbanos, aqui veremos que as
plantas ndo somente enfeitam o ambiente pela sua diversidade de tamanhos e formatos, mas
também vivem em completa harmonia com os seres humanos, nesta pesquisa uma mulher
amazoOnica vivencia uma troca de conhecimento tradicional, afetos e elementos medicinais ao
lado das plantas. Em certo momento da pesquisa em campo, peco que Luciene me apresente
seu canteiro principal, batizado com o nome de Katumawaiwi, que traduzido do nheengatu
significa “saude da terra”.

Neste ambiente de aproximadamente 5x3m ¢ feito de madeira e nele existem
prateleiras na cor vermelha por onde se distribuem os vasos das plantas, em sua entrada

existe uma placa que leva seu nome e sua traducdo para quem nao deixar despercebido. Um
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pé de ora-pro-nobis (Pereskia aculeata) cresce bastante desenvolvido no lado esquerdo do
canteiro de forma que alcanga a parte superior formando um telhado vivo em boa parte da
estrutura do viveiro de plantas. No lado direito e esquerdo da parte da frente o canteiro possui
trés prateleiras, enquanto que nos fundos ha mais trés prateleiras divididas da mesma forma,
assim como nos lados. Cada espécie possui seu vaso unico € no ambiente € possivel observar
vasos ainda ndo usados, assim como a estrutura necessaria para a manutengdo de pequenas
mudas. E admiravel como em um espago pode se encontrar tamanha biodiversidade de
plantas que curam uma variedade enorme de afec¢gdes que atingem os humanos, inclusive na
cura da panema.

Luciene conta a necessidade de plantar espadas-de-sdo-jorge na frente do canteiro
porque o lugar ¢ bastante visitado por diversas pessoas e por isso as plantas precisam ser
protegidas. Ali fica claro que a presenca dessas espécies de plantas ¢ importante para a saude
e prote¢do das outras plantas e que essas espécies devem ser plantadas na entrada do lugar.
No viveiro de plantas, localizado na frente de sua residéncia, ao lado direito, se concentra
uma grande variedade de plantas medicinais, estas que podem ser utilizadas nas mais diversas
formas, sobretudo através do chd, banhos e até mesmo como alimento. Ao longo de nossas
conversas, Luciene me conta que tem histdrias e memorias vegetais com determinadas
espécies. Nesses momentos fica evidente a afetividade e a felicidade que ela tem quando se
refere as suas plantas. Quando eu digo “historia ¢ memoria vegetal”, me refiro aos relatos do
campo de pesquisa, no quintal da casa de Luciene, onde ela me conta uma relacdo
intimamente ligada com algumas plantas, como a salva de Marajo, que a representa no
mundo vegetal. Luciene me conta que cada pessoa tem a sua planta, uma espécie vegetal
companheira. Irei seguir o texto, nomeando as plantas na ordem em que ela me apresentou,
irei analisar de forma mais profunda determinadas espécies que foram usadas no cotidiano de
Luciene quando ela recorda as suas histérias € memorias, geralmente para o tratamento e cura
de alguma doenga.

Luciene me apresenta todas as espécies medicinais em seu canteiro. Nesse espaco
ela oferece tratamento para dezenas de doengas e também plantas que podem ser usadas em
banhos que “eliminam os males”. Em sua entrada ha uma fileira de espadas-de-sdo-jorge, que
sdo conhecidas por serem guerreiras (em referéncia ao orixa do ferro e da guerra Ogum)
contra as energias negativas direcionadas para as outras plantas. Seguirei o texto conforme
ela me apresenta as espécies ¢ me conta para quais enfermidades cada planta pode ser

utilizada. Algumas recebem afetividade mais forte e algumas espécies de plantas como a
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salva de marajé se relacionam de maneira intima com Luciene e possuem historias juntas,
nesses momentos em que Luciene alcanga sua memoria através da relagdo com as plantas, ela
conta com felicidade e satisfagdo quando ocorre a cura das enfermidades de quem ela ajuda.
Usei os sites do Herbario Marlene Freitas da Silva, da UEPA, e Horto Didatico de Plantas
Medicinais do HU/CCS, da UFSC, para acessar os nomes cientificos de todas as espécies
registradas. As técnicas de preparos sdo muito pessoais € muitas vezes ndo reveladas pois sao
adquiridas durante anos ¢ também como forma de respeito pelo conhecimento tradicional
recebido entre as relagdes sociais na vida da pessoa, também ndo sdo abordadas de forma
muito profunda devido a lista extensa de espécies, porém segue basicamente 0s mesmos
preparos que sdo chas, garrafadas, banhos e até defumagdes. Aqui a proposta é registrar a
biodiversidade que vive no quintal de Luciene e evidenciar os efeitos que as plantas trocam

com a mulher amazonica.

Figura 2: Luciene me apresenta suas plantas medicinais. Ela comeca nesse sentido, da esquerda para a direita,

algumas espécies t€ém mais de duas mudas.

Fonte: foto do autor.

A primeira espécie que ela me apresenta ¢ o Trevo-cumaru (Justicia pectoralis
Jacq.), essa planta fica perto da entrada ao lado esquerdo, possui propriedade para muitas
doencas, mas ela relata que ¢ muito usada para dores e também possui aspecto ritualistico
através de banhos que tiram do corpo o quebranto. O gengibre (Zingiber officinale Roscoe),

geralmente se utiliza a raiz, do qual pode ser utilizada em xaropes para dor de garganta e
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gripes. O Trevo roxo (Scutellaria agrestis A.St.-Hill Ex Benth) ¢ indicado para problemas
estomacais. O Horteld vick (Mentha spicata L.) ¢ muito bom para xaropes para tosses €
também pode ser utilizado em banhos. Guaco (Mikania leviana) também expectorante, muito
bom para problemas respiratérios. Tansagem (Plantago major L.) também para varios tipos
de dores, problemas respiratorios e também serve de alimento. A babosa (4loe vera) ¢ usada
para problemas de estdmago, bom para queimaduras, e inclusive para fazer massagem.
Catinga de mulata (7anacetum vulgare L.) planta aromatica, muito boa para fazer banho de
cheiro que tiraram as ‘panemices’. A panema, palavra de origem tupi, possui aspecto
complexo e sobre acontecimentos peculiares, t€m viés negativo e envolve a pessoa acometida
com ma sorte e infelicidade, as ‘panemices’ atrapalham a vida da pessoa. O conceito da
panema ¢ presente na crenga popular, e além disso, ¢ presente na vida cotidiana das
populagdes tradicionais amazonicas, pode interferir inclusive na subsisténcia das pessoas,
incapacitando a caga, pesca e as relacdes sociais. Entre diversos fatores, a feiticaria pode ser
uma das causas da panema e os métodos de cura para ela normalmente sdo empregados
através de banhos e defumagdes de uma variedade de ervas. Na obra Panema: uma crenga do

caboclo amazoénico de 1951, o autor Eduardo Galvao, escreve na pagina 222:

Essa forca magica, impessoal, que a maneira do mana melanésio
"infecciona" homens, animais e objetos. E porém um mana negativo. [...]
Como a panema ¢ muito facil de ser adquirida, procura-se evitar a infec¢ao
recorrendo-se a uma série de técnicas preventivas. Essas incluem banhos e
defumagdes em que a pimenta ¢ o alho s8o os principais ingredientes, ao
lado de um sem numero de ervas, "resguardos" e abstengdes de
determinados alimentos. (Galvao, 1951:222).

Na pagina 225, ele completa: “Embora cada individuo tenha predile¢do por
determinado processo ou formula, todos eles consistem basicamente em banhos ou
defumacdes. [...] A dosagem, composi¢ao, nimero de banhos ou defumacgdes, dependem do

conhecimento individual e da intensidade da panema.” (Galvao, 1951:225).
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Figura 3: Parte do viveiro de plantas proxima a entrada a direita. Ao fundo, nota-se outras arvores do quintal
como o tronco de uma espécie de mangueira.

Fonte: foto do autor.

Figura 4: Luciene me apresenta a planta catinga de mulata, usada para eliminar as panemices.

Fonte: Foto do autor.
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Figura 5: Parte de tras do canteiro préximo ao muro.

g

Fonte: foto do autor.

Figura 6: Luciene me apresenta um pé da Salva de marajo, ao lado esquerdo um pé de mutuquinha.

Fonte: foto do autor.

Perto da entrada do viveiro de plantas medicinais de Luciene, agora ao lado

direito, tem um sabugueiro (Sambucus australis), planta que pode atingir porte grande, ¢é
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utilizada no tratamento da catapora através do cha de suas flores. Ao lado tem a cavalinha
(Equisetum giganteum L.) ¢ uma planta formada por hastes finas e longas, aparentemente nao
possui folhas devido serem muito pequenas e, Luciene me conta que sé pode usar quando ela
ndo tem nenhum nd. Possui Horteld (Mentha piperita) muito utilizada em diversas
enfermidades que podem ser desde dores até para a saide bucal. H4 também um pé de Salva
do Maraj6 (Hyptis crenata). Essa espécie de planta possui um aspecto especial para Luciene,
ela ¢ a sua planta no mundo vegetal. Essa espécie vegetal recebe grande afetividade de
Luciene, onde as duas possuem muitas historias juntas, além disso ela utiliza essa planta para
uma diversidade de doengas e esta presente em rituais que acontecem no seu quintal rodeado
pela mata silvestre, onde banhos de ervas sao preparados e tomados por determinadas pessoas

com o objetivo de “eliminar os males” do corpo humano, as plantas curam as ‘panemices’.

Pra mim ela ¢ tudo. Eu utilizo muito. Quando fiz o curso de Fitoterapia, o nosso
professor disse que cada um de nds usamos uma planta para tudo. Foi quando eu
disse que uso a salva de Marajo! Para dor no estomago, febre, problema
respiratorio, diarreia, para tudo. E eu cultivo bastante, tenho mudas pequenas e tem
a matriz que ¢ a maior, sempre recomendo para as pessoas devido a sua eficicia. E
uma planta bem aromatica, eu uso também para banhos. Nos rituais que a gente faz
aqui, usamos a salva de marajo, horteld do maranhéo, horteldzinho, vick, catinga de
mulata e uso a esséncia também, que ajuda a eliminar varios males. (Fala de
Luciene, logo ap6s me apresentar a espécie salva do marajo).

A vida diaria de Luciene ¢é repleta de historias vegetais, onde suas plantas
companheiras compartilham momentos de afeto e de cura, proporcionando o bem-estar
individual e a manutencao da saude do ser humano. Ao contar sua relagao intimamente ligada
com a salva de marajo, Luciene relembra uma historia vegetal com outra espécie que esta ali
ao lado. A planta mil folhas (Achillea millefolium) possui porte pequeno e suas folhas sdo
pequenas e compostas que formam ramos. Luciene me conta um momento em que a irma
dela ficou muito doente, e sem saber mais o que fazer, recorreu aos conhecimentos de
Luciene para melhorar de satde. Nesse depoimento a interlocutora demonstra o aspecto da

crenga como parte dos métodos de cura através das plantas.

Uma vez minha irma estava com muita febre, dor no corpo, a noite ndo conseguiu
dormir, ela me disse: “mana, faz um cha pra mim!” Ai eu vim para cé (no viveiro de
plantas) e fiquei pensando “meu Deus, qual ¢ o chd? De que folha eu faco para
minha irma?” De repente eu olhei para a mil folhas, peguei uma folha, fiz o cha, dei
para ela. Ela conseguiu dormir, aliviou as dores e a febre. Foi excelente! Entdo, eu
acho que a gente pedindo a bengdo para Deus, ele vai nos indicar o que ¢ bom!
(Fala de Luciene Santos ao me apresentar a espécie de planta “mil folhas™).
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Em outro momento Luciene relembra quando utilizou o cha da trapoeraba, boa
para alergia, com a salva de marajo, sua espécie vegetal que usa para tudo. Luciene me conta
muito feliz quando percebe a melhoria da pessoa em tratamento, pois tem a fé e sabe que a

planta vai curar.

Eu tive a visita de trés pessoas defensoras dos Direitos Humanos, e uma delas
estava com muita alergia e me pediu para fazer um cha. Fiz com a salva de marajo e
a trapoeraba que ¢ boa para alergia também. Depois de pronto eu dei para ela tomar,
ela dormiu bem a noite. Na outra noite ela disse: "olha, o cha foi excelente! Eu vou
querer o cha na proxima noite." Entdo isso pra mim foi 6timo! (Luciene me conta
experiéncia de tratamento com o cha da salva de marajo e trapoeraba).

Na parte proxima ao muro do canteiro (Figura 4), em prateleiras que formam uma
espécie de escada em tom vermelho, vive a Arruda (Ruta graveolens). Esta planta estd muito
relacionada ao mau olhado, Luciene conta como esta planta sinaliza quando sofre por causa
dessa energia negativa, onde pode definhar até morrer, se tornando uma planta fragil e que
merece aten¢do redobrada. No canteiro existe um pé de Mutuquinha (nome cientifico ndo
localizado) que ¢ utilizado para problemas do estomago. A Coramina (Pedilanthus
tithymaloides) ¢ muito utilizada como ornamental, segundo Luciene a planta ¢ muito boa para
o coragdo. O Confrei (Symphytum officinale) 6timo cicatrizante e antiinflamatério. A oriza
(Pogostemon heyneanus Benth.) ¢ uma planta aromatica que pode ser utilizada através de cha
para o tratamento de gripes e também em banhos.

O Aranto (Bryophyllum daigremontianum) pode auxiliar no tratamento de cancer,
essa planta possui propriedades analgésicas e anti-inflamatdrias. O Alecrim (Rosmarinus
officinalis) € uma planta aromatica que vive no canteiro, além de ser usada como tempero, em
seu estado seco ¢ utilizado para defumagdes. O Marupazinho (Eleutherine bulbosa) ¢ uma
herbacea bulbosa excelente para o combate de diarreias. No canteiro tem um pé de Japana
(Ayapana triplinervis) conhecido por eliminar as ‘panemices’ do corpo além de outras
diversas doengas. A Perpétua (Alternanthera brasiliana) possui flores de forte tom roxo e
podem ser usadas para doencas do coracdo. O Hortelazinho (Mentha pulegium) ¢ uma
variedade de horteld que possui folhas pequenas e o Hortela do Maranhao ou Folha grossa
(Plectranthus amboinicus) muito bom para gripes e ¢ expectorante. Também tem um pé de
Jambu (Acmelia oleracea) que ¢ uma espécie de planta muito utilizada na culinaria
amazonica, possui efeito anestésico e estimulante além de tratar diversas doengas. O
Manjericao (Ocimum americanum) ¢ uma planta muito aromatica, assim como o jambu, ¢é

utilizada na culindria, mas de maneira menos presente na cultura regional, esta planta ¢ mais
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utilizada em banhos de cheiro que sdo energéticos. A Corama (Kalanchoe pinnata) é uma
planta suculenta, muito boa para queimaduras e inflamagdes.

Sdo essas as plantas medicinais que vivem no canteiro Katumawaiwi, € como
registrei, nele existe uma farmacia viva, que pode curar uma infinidade de doencas que
afligem o ser humano. Luciene demonstra orgulho e satisfacdo quando me apresenta suas
plantas, a afetividade ¢ nitida e ela tem satisfagdo em repassar o seu conhecimento, que ¢
extenso. Aos poucos muitas dessas metodologias de extragdo e utilizagdo desses
medicamentos naturais vao se perdendo no tempo, devido a quebra da tradigdo nas geragoes,
onde ndo ¢ aprendido esse conhecimento tradicional, acredito que isso ocorre também aos
efeitos de uma educacdo padrao imposta pelo governo, que ndo aborda o conhecimento do
proprio povo, este que influencia positivamente na sociedade. Atualmente esse conhecimento
que ¢ intimamente ligado aos recursos naturais, estdo em risco também pelo colapso
ambiental, onde o calor aumenta drasticamente e a seca dos rios se agrava rapidamente.
Apesar disso, na familia de Luciene esse saber t3o rico é presente até hoje ¢ ja ¢ adquirido e
vivenciado pelas geragdes mais novas com sua neta Maria Clara. Na casa dela, as plantas
tornam o espaco acolhedor.

Na parte de fora do canteiro de plantas, no lado esquerdo, um pé de ora-pro-ndbis
(Pereskia aculeata) se desenvolve plenamente, com seus espinhos a planta cresce facilmente
por cima do telhado do canteiro. Luciene me diz que o ora-pro-nobis tem muita propriedade
medicinal e propriedade alimentar, e sabendo disso ela tem o habito de se alimentar dessa
espécie todo dia, quando vai molhar as plantas. As duas, entdo, tem grande proximidade e
dentre as plantas medicinais que ela possui, esta ¢ uma das que estd mais desenvolvida em
tamanho. Neste momento ela me conta um interessante habito que aprecia, que € possuir

muitas variedades do mesmo tipo de planta e o gosto pela coleg¢ao de espécies.

Todo dia quando venho molhar as plantas eu tiro a pontinha das folhas para comer.
Eu como de manha ou coloco no arroz, na carne, no feijdo. Tem um bocado de folha
por aqui sem ponta. Olhando a propriedade dela, voc€ ndo precisa tomar outro tipo
de remédio, entdo prefiro comer isso aqui!" A folha desta planta pode ser cozida,
pode colocar na frigideira, deixar torradinho, pode comer com o pdo. Faz o cha,
suco que pode ser feito com uma fruta. Ela dd uma flor linda que da poucas vezes
ao ano. Ela tem espinhos. Essa ¢ uma espécie de ora-pro-nobis. Ali do outro lado
tem outra espécie e pra ca pra trds também tem outra espécie. Tenho trés espécies,
mas me disseram que tem nove espécies! (Fala de Luciene Santos ao se referir ao
ora-pro-nobis).

Ela comenta também sobre seus ipés:
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Tenho esse ipé aqui, ndo sei se € rosa, branco ou roxo. Nao ¢ amarelo, porque tem
uma folha diferente. Tem um 14 fora também, ndo sei a cor dele. Mas do outro lado
debaixo daquela arvore tem o ipé amarelo. E ele filha bastante, tem muito filho dele
ai.

Segundo Luciene, a Moringa (Moringa oleifera), assim como ora-pro-nobis,
possui muita propriedade medicinal e alimentar, ela me diz que essa planta ¢ de grande porte
e facilmente pega de galho e me conta uma memoria da inauguragcdo do seu espago e viveiro
de plantas. Ela deixou preparado no canteiro, para que cada pessoa que viesse, plantasse uma
semente de moringa e que depois de um més elas teriam que voltar e buscar suas mudas da
planta. Apos esse periodo as plantas estavam bem bonitas, mas pouca gente veio buscar,
depois Luciene doou para as pessoas que queriam. Ela ainda me conta o conhecimento sobre
a relacdo de uma espécie de planta com outro animal, que sdo a sucuuba (Himatanthus

articulatus) e um tipo de lagarta que se alimenta da planta.

Olha essa aqui ¢ a sucuuba (apontando para uma arvore grande). Eu vou ter que
tirar ela dai porque quando ela comeca a dar flores, d4 uma lagarta com listras
vermelha, branca e preta. Acho que ela é até flamenguista. Elas sdo grandes e ndo
ficam s6 na arvore, se espalham, elas entram em casa, o que ¢ um perigo para as
criancas. Ela gosta muito da sucuuba. (Fala de Luciene ao me mostrar seu pé de
sucuuba).

O leite da sucuuba ¢ fortificante, as pessoas usam muito como cicatrizante e
anti-inflamatério. E uma arvore muito grande, e pode ser usada naturalmente, sem
manipulag¢do. Luciene lembra também da copaiba (Copaifera sp.), onde o 6leo ¢ extraido
direto da arvore ap6s perfuragdo. Hoje em dia ndo € facil achar essas propriedades vegetais
de forma pura, ela lembra que isso ocorre muito com o mel, onde as pessoas misturam com
acgucar ¢ vendem como se fossem o mel verdadeiro.

Além das espécies que estdo presentes em seu viveiro, no quintal de Luciene tem
a Carqueja (Pterospartum tridentatum L.) muito boa para problemas respiratorios. O capim-
santo (Cymbopogon citratus) ¢ uma espécie de planta aromatica e seu cha adocicado ¢
indicado para dores no estbmago e como sedativo. A Bananeira (Musa paradisiaca L.) ¢ uma
planta muito utilizada seja através de seu fruto como alimento, mas também com grande
utilidade medicinal, como o tratamento de problemas intestinais. O Pido branco (Jatropha
curcas L.) possui folhas em tom verde claro ¢ bastante utilizado para muitas doengas como a
gastrite. O Pido roxo (Jatropha gossypiifolia L.) possui folhas em tons de roxo escuro, ¢

utilizado em banhos para descarrego e sua seiva leitosa ¢ usada para o tratamento de fungos e
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micoses. A terramicina (Alternanthera brasiliana) ¢ muito boa para dores e inflamagdes. O
Crajiru (Fridericia chica) planta trepadeira, muito boa para anemia. A Espinheira Santa
(Monteverdia ilicifolia) ¢ uma planta muito boa para doencas do estdmago. A Citronela
(Cymbopogon sp. Spreng.), Luciene utiliza para espantar os insetos. O Cip6 alho (Mansoa
alliacea (Lam.) A. H. Gentry) ¢ uma espécie de planta utilizada para dores de cabega e em
banhos de descarrego. Luciene ainda tem um pé de Mirra (Tetradenia riparia) ¢ uma planta
aromatica também boa para dores de cabeca e tirar quebranto. No quintal também tem a
Canela de velho (Miconia sp.) boa para artrite e artrose, assim como dores musculares. Ha
também um pé de Sara tudo (Justicia calycina) possui pequenas flores vermelhas, essa planta
¢ boa para inflamagdes. Possui um pé de Limoeiro (Citrus x limon), Luciene diz que tem um
livro do qual na sessdo do limoeiro existe uma pagina inteira de doencas que podem ser
tratadas por essa planta, do qual o fruto ¢ rico em vitamina C.

Também tem um pé de Jabuticaba (Plinia spp.) que seus frutos sdo muito
apreciados e tem elementos que ajuda em problemas de estdmago e intestino. O Alecrim do
norte (nome cientifico ndo encontrado) ¢ uma planta aromatica de porte grande e usado em
banhos de cheiro. A Preciosa (4nibal canelilla) pode ser usada para melhorar o sono. Ha
também um pé de Laranjeira (Citrus x sinensis) pode ajudar no tratamento de uma
diversidade de doencas como gripes e problemas de estdmago. Pé de curumim (nome
cientifico ndo encontrado), Luciene me conta que as pessoas usam os galhos dessa planta
como cama, no o local onde se faz a bebida fermentada taruba. Mamoeiro (Carica papaya L.)
Tem seu fruto muito consumido e suas flores podem ser usadas no tratamento de diabetes. O
Acaizeiro (Euterpe oleracea Mart.) popularmente conhecida pela bebida feita de seus frutos
também tem propriedade medicinal como antioxidante e para anemias. Outra planta
conhecida pelo fruto ¢ o Cajueiro (Anacardium occidentale L.) também possui propriedades
medicinais e pode ser usada basicamente inteira, da casca da arvore até a castanha da fruta.
Tem também um pé de Cip6 taia (nome cientifico ndo encontrado) muito bom para
reumatismo. O Pau de angola (Piper arboreum) é uma planta muito utilizada através de
banhos em rituais de protecdo espiritual. A Erva cidreira (Melissa officinalis), muito
conhecida como calmante, também tem elementos que ajudam no tratamento do reumatismo.
O Cravo de defunto (Tagetes erecta L.) ¢ uma planta exdtica que pode ser usada no
tratamento de colicas e antifingica. O Boldo (Plectranthus barbatus) ¢ uma planta que ¢
usada para problemas do estomago e também em banhos de descarrego. A Trapoeraba

(Commelina erecta L.) também ¢ utilizada para o tratamento de problemas estomacais e
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alergias. E finalmente um pé de vinca (Catharanthus roseus) ajuda no tratamento da febre e
hipertensdao. Todas essas espécies de plantas estdo espalhadas amplamente pelo quintal de
Luciene, que se perdem em meio as plantas ornamentais e a mata ao redor do terreno. Tenho
a certeza de que posso ter deixado de registrar alguma outra espécie em meio a tanta
diversidade e ela ressalta que plantas que sdo conhecidas pelos frutos também possuem
propriedades medicinais. Algumas dessas plantas registradas possuem dupla funcionalidade,
que tratam doencas através de chas e também de banhos de descarrego para eliminar para
quebranto e ‘panemices’ do corpo humano.

A experiéncia de viver rodeada pela flora e fauna ¢ muito apreciada por Luciene,
ela conta que ¢ muito bom acordar de manhd com o canto dos passaros ¢ dos macacos. A
grande presenca de espécies vegetais atrai a fauna, muitos passaros passam pelo local,
agraciam com seus cantos os momentos de minhas conversas com Luciene em seu quintal.
Luciene me conta a historia de um urutau que vivia entre as arvores de sua casa. Essa espécie
de ave com costumes noturnos ¢ conhecida por se camuflar em troncos secos, que de maneira
facil se confunde com o vegetal devido a tonalidade cinzenta de suas penas. Por muito tempo
ele gostava de viver por ali e despertava a curiosidade dos visitantes, Luciene diz que ele foi
embora, e que canta mais longe nas noites de lua cheia. Esta espécie de passaro que vive por
toda a regido amazonica ¢ relacionada a mitologias indigenas como na histéria presente na

obra A mulher que virou urutau, de Jekupé e Kerexu (2011):

Uma india muito bonita vivia sonhando acordada com o grande Jaky, o Lua. Ele era
seu grande amor. Todas as noites a india ficava olhando e reparando em sua beleza,
principalmente nas noites de céu limpo com lua cheia. Nesses momentos, a bela
india dizia para Jaky, o Lua, que sentia um forte amor por ele e que, se pudesse,
gostaria de vé-lo bem de perto. Mas como ele estava muito distante, a india ficava
0, remoendo seu sonho (Jekupé e Kerexu, 2011:2).

No dia a dia de cultivo das plantas, enquanto ela esta cuidando de suas espécies
vegetais, ela estd totalmente presente naquele espaco e tempo. Ela conta que se doa
completamente para suas plantas, necessita dar atencdo para elas, e esta sempre fazendo
novas mudas. Quando ela me conta suas experiéncias de cultivo e sua rotina de cuidado com
suas plantas fica muito claro a afetividade que ela tem com as suas espécies companheiras

vegetais.

Eu fico muito triste quando alguma (planta) morre, entdo quando eu vejo alguma
murcha eu cuido de logo dar 4gua pra ela. Eu estava viajando e minha filha dizia:

— Mamae, todo dia a senhora ta perguntando pelas plantas, a gente t4 molhando, a
senhora gosta mais das plantas do que de nos!
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— Nao, porque as plantas precisam de alguém para cuidar delas. Vocés cuidam de
vocés mesmos! Olhem minhas plantas, por favor!

Assim que cheguei de viagem minha filha diz:

— Mamae, ta aqui as plantas que sobreviveram!

Al eu procurei uma pimenteira que estava ali num vaso.

— Cadé a pimenteira?

— Ah mae, eu coloquei no chdo, as sauvas comeram!

(Depoimento de Luciene sobre uma conversa com sua filha).

Apos essa viagem, ela fez questdo de contar quantas plantas tinham sobrado. Na
ultima vez que contou quantas espécies de plantas ela tinha em sua casa, Luciene contou
entre 80 e 90 espécies vegetais. Mas observando todo o seu terreno se somar todas as
espécies de plantas além das medicinais, com as frutiferas e ornamentais, facilmente o
numero passaria de uma centena de espécies de plantas. Algumas plantas ela ndo cultiva, elas
brotam do chdo como a alfavaca (Ocimum basilicum L.), quebra pedra (Phyllanthus niruri
L.), beldroega (Portulaca oleraceae L.) e o cipd taia (nome cientifico ndo encontrado).
Luciene me conta um episodio que a deixou muito chateada quando funcionarios da empresa
que faz a distribui¢do de energia elétrica da cidade, a Equatorial Energia, cortaram plantas
que ela tinha plantado na frente de sua casa. Ainda ¢ muito presente a ideia que as arvores
atrapalham a vida das pessoas, € com o respaldo indireto do governo, ndo existe o devido

conhecimento de preservagdo ambiental.

Essa espécie que estd seca, mas ja esta brotando, ¢ um pé de jacarand4, chamam de
carobinha também, medicinal. Tinha dois desse 14 na frente do quintal perto da
cerca. E ai a Equatorial (concessionaria de energia elétrica) quando colocou poste
na rua, derrubou e arrancou pela raiz. Se eu tivesse por aqui eles ndo tinham
arrancado. Ela estava bem encostada no muro e nio ia fazer dano nenhum ao fio
elétrico. Deveriam ter podado. Eles disseram para a Lena: “o seu terreno ¢ da cerca
para dentro, pra cd ¢ publico.” O que ¢ publico vocé pode derrubar, pode destruir.
Eu fiquei muito chateada, reclamei mas eles ja tinham cortado, né?

Ao lado do seu canteiro, um pé de mangueira bonito e formoso se desenvolve e
Luciene conta que a fruta dele ¢ um tipo de manga pequena muito saborosa. Ela conta: “Tem
essa mangueira, que da uma fruta bem pequena. Na primeira vez que fui para Gurupd, eu
acompanhei as mulheres de 14, e na casa do padre de 14 tinha duas mangueiras desse tipo.
Muito deliciosa! Todo dia eu e o Padre iamos juntar um monte de manguinhas”.

Nesse contexto social que envolve os humanos, as plantas e quintais urbanos na
Amazodnia, ocorre com uma certa frequéncia a circulagdo das espécies vegetais através da
troca de plantas entre as pessoas. Esse movimento ocorre de forma justa que todos saem

ganhando, as mulheres trocam de espécies vegetais e conhecimento. Luciene me explica que
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¢ comum que pessoas chegam na sua casa com plantas a fim de trocar pelas espécies do
quintal dela, que podem vir da vizinhanga e até mesmo de bairros longe como em Santarém.

Essa troca ocorre também quando ela viaja e visita outras pessoas.

Eu troco de plantas. Estou até esperando uma senhora que disse que ia levar umas
plantas pra mim. Eu sei que ela vai trazer e vai querer outras. Uma vez veio uma
senhora enfermeira 14 do bairro Matinha, em Santarém. Ela chegou aqui num carro
cheio de vinte plantas e disse:

- Eu trouxe umas plantas pra ti! Algumas medicinais e outras ornamentais.

Entdo eu disse:

- Agora vocé pode escolher o que quer levar. Vocé pode levar a planta que tem mais
de duas mudas, s6 de uma nao pode!

Ela escolheu e levou as plantas. Nas vezes quando visito alguém a pessoa me
pergunta se tenho tal planta e pergunta se eu a vendo. Eu digo que vendo e troco. Se
a pessoa tiver

alguma planta que eu ndo tenho, a gente troca!

Luciene me fala sobre como as criangas aprendem o conhecimento tradicional das
plantas de maneira fécil e rapida e elas ja tem em mente o bem estar que as espécies vegetais
fornecem. Essa tradicdo permanece viva até hoje. Aquela que Luciene aprendeu com sua avo,

hoje Luciene vé sua neta com os mesmos habitos.

A minha neta Maria Clara, uma vez ela estava com muita tosse € a mae dela ia leva-
la ao médico.

— Bora tomar banho!

— Eu quero banho com folha!

Viemos escolher as folhas aqui, coloquei na bacia, macerei bem as folhas e dei a ela
e foi

embora para o consultorio. Chegou 14 o médico disse:

— Hum, mas ela t& muito cheirosa! O que foi que aconteceu? Tomou algum
remédio?

— Eu tomei banho de ervas com a minha avo.

O médico nao comentou nada, Luciene me diz que alguns conhecem, mas que sao
poucos no Norte os médicos que trabalham com as plantas medicinais, e cita os médicos
cubanos que segundo ela conhecem muito. Ela cita o Dr. Frederico Neves, do qual trabalha
com plantas medicinais na cidade (segundo o site Escavador, ele fez Graduacao em Medicina
na USP e Mestrado em Recursos Naturais da Amazonia pela UFOPA). De fato, ¢ bem raro
encontrar um médico que trabalha com plantas medicinais, deveria ter bastante médicos que
utilizam os vegetais de forma natural, devido ao nimero de espécies com principio ativo
usado para o tratamento de doengas presentes no nosso ecossistema.

Todo dia Luciene separa pelo menos duas horas para molhar todas as suas

plantas. Devido ao sol direto na parte da frente de sua casa, as plantas necessitam ser
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molhadas duas vezes ao dia. O que ndo precisa ser feito na parte de trds pois ¢ mais

arborizada e tem mais sombra.

Eu molho de manha cedo. E uma hora para molhar esse canto todinho! Comego por
aqui e termino nas roseirinhas. Ai vou molhar o outro lado (do quintal). De manha
eu ndo molhei 14, daqui a pouco vou comecar a molhar 14 porque ¢ sombra entdo
tem problema nenhum molhar agora. Levo uma hora 14 também (para molhar).

Em seu terreno, que tem um ambiente amplo e arborizado, Luciene me conta que
acontecem rituais com banhos de cheiro em datas especificas e que sdo fechados apenas para
pessoas selecionadas. Muitos deles tém a presenca do pajé da regidao de Alter do Chao, o Nato
Tupinamba, que é importante lider religioso e politico no movimento indigena do rio Tapajos.
Esses momentos tem a presenga de plantas como artefatos fundamentais para o inicio dos
rituais tem o propoésito de eliminar os males no corpo do ser humano, as ‘panemices’, que sao
energias negativas relacionadas a ma sorte. Luciene me conta que se vocé nao acreditar nao
adianta usar as plantas, essa fé faz parte do ritual e tem aspecto importante para desencadear a
cura através das plantas. Isso pode fazer com que as pessoas ndo utilizem os vegetais e

recorrem ao médico do hospital.

Segundo Dayana Dar C. da Silva e Ednara Crismyne Oliveira Franca:

No cotidiano das populagdes amazonicas existe um modo especifico de vida, uma
rela¢do profunda com a natureza. O uso das plantas ¢ feito por diferentes formas e
aplicagdes no combate das enfermidades ou por sua eficiéncia magico-religiosa. Os
especialistas no preparo de remédios para o corpo e alma, também preparam banhos
para tirar a ma sorte, fazem simpatias, rituais de rezas, massagem terapéuticas e
usam de plantas como amuletos protetores. Para que tenha eficdcia é necessario que
o individuo envolvido nessas praticas tenha fé. (Silva e Franga, 2012:8).
Consideracoes Finais
O conhecimento tradicional acerca do poder de cura das plantas proporciona um
melhor estilo de vida para quem cultiva os vegetais, o que reflete na saide humana e ainda ¢
base fundamental para momentos ritualisticos das populagdes indigenas. Essa relagdo entre
humanos e ndo humanos que ¢ intermediada pelas plantas, vem sendo trazida aos tempos
atuais através da oralidade e pela tradigdo, passada de geragdo em geracdo, mesmo com O
forte epistemicidio do saber local. Em contextos urbanos como em Alter do Chao, que ¢ um
distrito que faz parte da cidade de Santarém no Pard, as populagdes tradicionais da Amazonia

cultivam em seus quintais diversas espécies de plantas e nesses lugares € nitido que a propria

presenca vegetal ajuda no bem estar do ser humano e também de outras espécies de animais.
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Os estudos feitos nesses locais sdo importantes para analisar como a preservacdo da vida
natural contribui para o bem estar do ser humano em meio ao colapso ambiental atual que ¢
consequéncia da propria acdo humana, da qual utiliza os recursos naturais como combustivel
para o modo de producgao capitalista.

Segundo Amauri Siviero:

Estudos etnobotanicos realizados em quintais urbanos, especialmente na Amazonia,
podem contribuir para a compreensdo e a conservagcdo de recursos genéticos e
culturais. [...] Os responsaveis pelos quintais urbanos, especialmente as mulheres de
mais de 50 anos, podem ser considerados como guardides e manejadores de
hotspots de diversidade agricola. (Siviero, 2014:798-812).

Podemos aprender com nossos povos tradicionais amazdnicos como cultivar a
biodiversidade através do cultivo de plantas, estas que podem ser ornamentais, alimenticias e
medicinais. O costume de “colecionar” espécies e suas variedades ¢ feita com afetividade e
ndo encara as plantas apenas como seres em ‘“estado vegetativo”, esses povos tratam as
plantas como devem, enxergam nelas a vida que elas possuem e as respeitam da mesma
forma que outros seres vivos. Esse respeito atrelado ao aspecto da crenga, a fé, é chave para o
movimento do poder de cura das plantas, ¢ uma for¢ca magica que ativa a propriedade
medicinal do vegetal. E preciso acreditar na planta, é preciso respeitar o vegetal, somente
assim, através do cultivo, que as espécies vegetais retribuem com os seus poderes medicinais.
Atualmente essa relagdo estd em perigo devido ao agravamento do colapso ambiental.

As estimativas desse colapso que antes eram previstas para acontecer em 30 anos,
estao acontecendo hoje. E de forma mais severa e imprevisivel. Nao dé para calcular os danos
que os seres vivos e seres encantados estdo sofrendo diante desses desastres ambientais
histéricos. Estamos enfrentando secas historicas jamais registradas, em tempos adversos. Para
onde foram os seres que viviam nas dguas? Até quando essa seca continuara levando nossos
recursos hidricos? Quando a temporada de chuvas ira voltar? Em meio a guerras ao redor do
mundo, o que os governantes estdo fazendo para lidar diante das dezenas de cidades
amazonicas que se encontram isoladas e em estado de emergéncia? Parafraseando Ailton
Krenak e Davi Kopenawa, precisamos de ideias para adiar o fim do mundo, e eu acredito que
podemos aprender com os povos originarios, os povos tradicionais, diante desse cultivo das
plantas e seus poderes de cura, como a biodiversidade dos seres vivos ainda pode ser

respeitada e preservada, para que todos possam ter um amanha antes de o céu cair.
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Populacao LGBT+H, “pirraca” e empoderamento na comunidade

quilombola do Cumbe, Aracati/Ceara

Ozaias da Silva Rodrigues!

Resumo: Neste artigo discuto a presenga de jovens e adultos LGBT+ na comunidade
quilombola do Cumbe, localizada no municipio de Aracati/Ceara. O ser LGBT+ ¢ complexo,
possui diversas nuances € tons, bem como particularidades que s6 uma pessoa dessa
populacdo experimenta em sua socializag¢do. A discussdo que fago aqui deriva da minha tese
de doutorado em Antropologia, sendo que o presente tema foi uma das questdes investigadas
durante a pesquisa de campo que fiz na referida comunidade entre os anos de 2022 e 2023.
Trago imagens e relatos para enfatizar a presenca de LGBTs na comunidade, as tensdes
quanto a diversidade de género e sexualidade, as divergéncias geracionais e as demandas

pessoais e coletivas.

Palavras-chave: Populagdo LGBT+; Cumbe; Comunidade quilombola; Sexualidade;

Género.
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Introduciao

Imagem 1 - Grupo de jovens e adultos LGBTs do Cumbe (com excegdo de 5 pessoas que ndo sdo da
comunidade) posando para foto, com a bandeira LGBT+, Fortaleza (Autor/a ndo identificado/a, 2023).

Neste artigo discuto a presenca de jovens e adultos LGBT+ na comunidade
quilombola do Cumbe, localizada no municipio de Aracati/Ceard. O ser LGBT+ ¢ complexo,
possui diversas nuances e tons, bem como particularidades que s6 uma pessoa dessa
populacdo experimenta em sua socializacdo. A discussdo que faco aqui deriva da minha tese
de doutorado em Antropologia Social (Rodrigues, 2024), sendo que o presente tema foi uma
das questdes investigadas durante a pesquisa de campo que fiz na referida comunidade entre
os anos de 2022 e 2023. Trago imagens e relatos para enfatizar a presenca de LGBTs na
comunidade, as tensdes quanto & diversidade de género e sexualidade, as divergéncias
geracionais e as demandas pessoais e coletivas dessa populagao.

Apesar de enfatizar aqui a populagdo LGBT+, gostaria de enfatizar que na escrita da

tese as informacgdes e entrevistas que mais utilizei foram dos/as interlocutores/as com os/as
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quais mais convivi na minha estada em campo. No geral, minhas vivéncias no territério do
Cumbe se deram mais na companhia das mulheres da associagdo quilombola e minha
percepcao sobre os fatos em torno do Cumbe ¢ tributaria direta da percepc¢do delas. Estando
em campo, senti uma grande facilidade em me aproximar e me conectar mais com as
mulheres do que com os homens, além de me sentir mais confortavel com elas. Apenas com
um quilombola consegui me aproximar mais, tendo ele se tornado meu amigo pessoal, talvez
pelo fato de ser também LGBT+.

Essas consideragdes iniciais indicam, de forma sumadria, as condi¢des da pesquisa de
campo e as relagdes desenvolvidas no mesmo. Uma discussdo sobre as relagdes binarias de
género e trabalho no Cumbe, por exemplo, fagco na tese, pois aqui me debrugo sobre os
LGBTs, entendendo que a presenca das mulheres quilombolas cisheterossexuais na minha
pesquisa foi igualmente importante na percep¢ao que tenho do assunto, trazendo inclusive a
fala de uma delas neste artigo. Uma das coisas que me surpreendeu positivamente, na minha
primeira ida ao Cumbe, foi a presenca explicita de LGBTs na comunidade. Quando conheci o
Cumbe eu ndo estava acostumado a ver LGBTs numa comunidade quilombola e
automaticamente fiz uma comparacao da realidade do Cumbe com a de outra comunidade
quilombola de Aracati, a comunidade do Cérrego de Ubaranas.

No primeiro dia em que cheguei 14, enquanto conversava com Cleomar2, conheci
Dandina logo de cara, uma travesti preta. Lembro que fiquei surpreso, pois a minha
experiéncia com comunidades quilombolas, sobretudo com a do Cérrego de Ubaranas, tinha
me acostumado a pensar comunidades quilombolas no meio rural sem a presenca afirmativa/
explicita de LGBTs. Uma conversa que tive com Cleomar, uma das principais interlocutoras
da pesquisa, me confirmou essa impressdao que tive: de que em Corrego de Ubaranas a
presenca LGBT+ nem ¢ vista e nem afirmada. Diferente do Cumbe, onde as duas coisas
acontecem, nao sem tensoes familiares, claro, mas essas tensdes ndo obstam a afirmacao da
diversidade de género e sexualidade entre jovens e adultos LGBTs.

Em 2022, depois de conseguir certa intimidade com Dandina, perguntei se algum dia

ela gostaria de ser entrevistada para a minha pesquisa. Ela disse que sim, mas fui percebendo,

2 Durante a pesquisa, com a exce¢do de duas interlocutoras, todas/os as/os outras/os, preferiram ser
identificadas/os com seus nomes proprios. Para o caso dessa excegdo foi acordado com a primeira interlocutora
que a mesma fosse identificada com um outro nome, tendo aceitado o nome que sugeri: Dona Matilde, o nome
da méde do Dragdo do Mar (Francisco José do Nascimento). Porém, quando a versdo final da tese ficou pronta e
Matilde a olhou, pediu que eu mudasse a sua identificagdo. Me comprometi a fazer essa alteragdo nas
publicagdes que farei a partir do material da tese. Por isso, aqui, como em futuras publicagdes Dona Matilde
assume o seu nome pessoal: Cleomar, que é pescadora, marisqueira, mie, esposa, avo, artesa, ambientalista e
defensora dos direitos humanos e uma das liderancas quilombolas da comunidade do Cumbe. Cleomar me
recebeu em sua casa e por conta disso foi a interlocutora com quem mais convivi durante a estada em campo
(Rodrigues, 2024).
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ao longo do tempo, que ela estava se esquivando muito e desisti de entrevista-la. Nos
encontramos vdarias vezes nas vdrias festas3 que ocorreram em fevereiro de 2022 e
mantivemos contato assim, em encontros imprevistos, totalmente ao acaso. A medida que eu
ia conhecendo mais de perto o cotidiano da comunidade, os/as LGBTs iam aparecendo nas
narrativas ou a vista. O fato de eu ser um pesquisador LGBT+ facilitou esse processo de
reconhecimento de outros LGBTs no Cumbe.

Basicamente, ha pessoas trans (travestis e transexuais), gays, l€sbicas, ndo-bindries e
bissexuais na comunidade. Perceber essas presengas e ouvir a afirma¢ao dessas identidades,
s0 foi possivel com a minha inser¢do no cotidiano da comunidade. Entre conversas informais
e entrevistas, sempre havia alguém que falava de fulano e sicrano ser LGBT+ — nao
necessariamente com esses termos, claro. Certa vez Cleomar me contou da existéncia do
Coletivo LGBT+ do Cumbe, que visa fortalecer a juventude quilombola LGBT+. Uma das
liderangas na comunidade, que ¢ Joao do Nascimento, mais conhecido como Jodo do Cumbe,
na introdu¢do de sua entrevista a mim se afirmou gay. Camylla4, enquanto mulher trans,
também fez sua afirmacdo na entrevista que deu junto com Dandara a mim — outra mulher
trans negra, mas que nao ¢ da comunidade e que também desenvolveu pesquisa la.

Ao longo da pesquisa de campo percebi que hd duas dimensdes desse
pertencimento/ser LGBT+ no Cumbe: uma na qual a pessoa se entende como tal, ¢
reconhecida socialmente como tal, mas nao se afirma socialmente enquanto tal, sobretudo por
essa sigla — LGBT+, deixando as especulagdes sobre sua sexualidade ou género no ar. E a
outra, ¢ a do pertencimento auto e heterorreconhecido, com a afirmagdo social do mesmo,
como fazem Jodo e Camylla, bem como outros/as jovens que aos poucos estdo se afirmando
LGBTs.

Percebi que nas festas regadas a alcool e som alto, alguns homens que performam
ser cisheterossexuais, fazem tentativas de contato afetivo-sexual que fogem ao padrio
heterossexual, como aconteceu comigo em algumas festas ou quando ouvi varios relatos do
tipo. Assim, a minha percepcao de comunidade quilombola foi totalmente subvertida pela
minha experiéncia no Cumbe. Para quem estava acostumado com a calmaria e tranquilidade
do Cérrego de Ubaranas, o Cumbe foi um choque cultural consideravel, quase como uma

alteridade radical com a qual me deparei na pesquisa.

3 As festas ensejam uma socializagdo importantissima no Cumbe. Sobre isso ver Rodrigues, 2024.

4 Camylla é uma jovem travesti, preta e graduanda em Ciéncias Bioldgicas pela Universidade Federal do Ceara.
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Ser LGBT+: entre o preconceito, a autoafirmaco e a pirraca
Para aprofundarmos essas e outras questdes, trago aqui a fala de Tia SimoaS.
Contextualizo que a comunidade ¢ permeada por conflitos internos entre quilombolas e ndo-

quilombolas e ¢ a partir desse contexto que Tia Simoa assim se pronuncia:

Os preconceitos que dizem sobre a gente [nAo-quilombolas] é que os
quilombolas sio tudo vagabundo e a gente sentia isso muito na pele.
Chamando também de sapatio, de viado, usavam muito esses termos
pejorativos, que a associagdo vem com o intuito de ajudar aquelas pessoas que
vem sofrendo preconceito, tanto pela sua cor.. a gente acolhe aqueles que
realmente necessitam, que estdo ali, que hoje em dia muita gente ndo tem uma casa
pra morar, ndo tem um trabalho e ndo € porque quer e é por essa situagdo de falta de
oportunidade. A gente sabe que a oportunidade nao ¢ dada a todo mundo, de
forma igual. A associacdo acolhe essas pessoas. Tem uns que sdo catolicos, outros
ndo, sdo ateus, mas se vocé for ver na historia de Jesus Cristo ele ndo estava do lado
dos ricos, ele tava do lado das pessoas necessitadas, dos oprimidos. E é esse o
trabalho da associacfo, estar do lado dessas pessoas que mais precisam. E as
“familias de bem” fazem ¢é excluir essas pessoas. O presidente [Jair Bolsonaro]
faz essa exclusio, mas a gente ja sofre com ela aqui, bem antes, lutando contra
ela. Eu sei que ela vem 14 do tempo de Cristo, essa exclusdo, mas agora ta
nitido com esse presidente ai. Mas a gente vem sofrendo esse tipo de
preconceito, de exclusio, por vocé ser, principalmente depois que nos
assumimos como quilombolas, “os quilombolas sdo isso e aquilo”. E um
preconceito muito grande de vocé dizer que é um vagabundo, criminoso, que s6
tem gay, sO tem sapatdo, como se os gays nao fossem gente. A gente busca
dentro da associacdo estudar e falar sobre isso, como é que chama, qual é o
termo certo para se referir ao gay, a lésbica, como querem ser chamados, isso e
aquilo (Diélogo realizado em: 22/02/2022).

Tia Simoa entende bem que ha uma desigualdade de género e de sexualidade na
nossa sociedade e que isso dificulta o acesso de LGBTs a direitos basicos. Ela identifica essa
populagdo como um grupo na comunidade que precisa ser acolhido e fortalecido pela
associacdo quilombola. No contexto de sua fala, ela coloca os/as quilombolas junto com os/as
LGBTs como grupos marginalizados socialmente. Os termos ‘sapatdo’ e ‘viado’ com sentido
pejorativo, por parte dos/as opositores/as dos/as quilombolas, se da, entre outras coisas, pelo
fato da associagdo ter entre seus/suas associados/as ou simpatizantes, alguns LGBT+.

Na afirmacdo de sua identidade quilombola os comunitarios atrairam para si mais
criticas e oposi¢do, por agregarem em suas atividades, discussdes e cargos, na medida do
possivel, as identidades LGBT+. Os/as opositores/as usam termos pejorativos referentes a

sexualidade para tentar ofender os quilombolas e reforgar as criticas aos mesmos. Lembro

5 Uma segunda interlocutora solicitou a mudanga de sua identificag@o na tese e sugeri o nome de Tia Simoa, ao
qual, apos explicagdo de minha parte sobre essa personagem da historia do Ceard, ela aquiesceu. Tia Simoa ¢
mae, pescadora, defensora dos direitos humanos e antes de conhecé-la eu ja tinha ouvido falar bastante dela; era
também uma das pessoas que eu mais queria conhecer na comunidade. Assim como Cleomar e Ana Paula, Tia
Simoa virou amiga pessoal.
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que Jodao%, uma das liderangas do Cumbe, ¢ declaradamente gay e penso que a afirmacao que
ele faz de sua sexualidade, enquanto lideranga, tem o poder de uma representatividade
importante para os/as jovens LGBTs do Cumbe.

Assim, a associacdo quilombola empreende agdes de acolhimento e inclusdo as mais
variadas pessoas. Essa ¢ uma caracteristica da associagdo quilombola do Cumbe. As palavras
de Tia Simoa enfatizam o trabalho interno de conscientiza¢do minima, por parte da diretoria
da associacao e de inclusdo da populagdo LGBT+ em seus quadros e atividades. Discussoes
foram feitas no sentido da diretoria e dos/as associados/as se atualizarem, se desconstruirem e
estar sempre aprendendo sobre o assunto. Os termos pejorativos usados pelos/as opositores/as
tentam desumanizar e desqualificar a causa quilombola, que além de serem tudo
‘vagabundo’, referéncia a luta socioambiental e agraria, s3o tudo ‘viado’ e ‘sapatdo’. Na
verdade, os LGBT+ sdo minoria numérica dentro da associacdo, mas ha ali um acolhimento,
um esforco de inclusdo efetiva, portanto, essa generalizacdo serve apenas a uma
desqualificag¢do simploria.

Lembro que em uma das conversas que tive com Cleomar, o tema género e
sexualidade surgiu, por parte dela. Como ela disse que ndo entendia tudo da sigla LGBT+,
me ofereci para explicar um pouco, a partir do que ela j& sabe do assunto. Ela me ouviu
atentamente e tirou suas duvidas 14 na hora. Foi um momento bem interessante esse e me
senti mais ainda confortavel por perceber essa recepcao e interesse de integrantes da diretoria
da associacao na tematica da diversidade de género e de sexualidade. Enquanto antropélogo
LGBT+ me senti realmente acolhido pela comunidade e as experiéncias posteriores que tive a
essa conversa com Cleomar, me confirmaram esse sentimento.

Algo que percebi de inicio, mas que fui tendo certeza ao longo do tempo, ¢ que a
liberdade sexual ¢ um dado da vivéncia na comunidade, sobretudo no que tange a falarmos de
desejos e de quem ja pegou quem ou ficou com quem, por exemplo. As referéncias ao sexo
apareceram iniimeras vezes nas conversas informais das quais tomei parte. Participei de
varias conversas do tipo ou apenas as ouvi. Mas também ¢ preciso certa intimidade para que
esses assuntos aflorem na presenca do/a pesquisador/a, sem constrangimentos ou meias-

palavras. Em vdrias conversas informais que tive com interlocutores/as, desejos sexuais eram

6 Na entrevista que realizei com Jodo em 2022, ele comegou se apresentando como sendo um homem gay,
historiador, defensor dos direitos humanos, militante de varios movimentos sociais € ambientalista. Jodo é um
dos lideres quilombolas do Cumbe. Antes de conhecé-lo pessoalmente eu estava ansioso por isso, afinal, desde o
inicio de nossas conversas, em 2021, se ndo me engano, nosso contato tinha sido apenas virtual.
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manifestados, casos de infidelidade conjugal contados e preferéncias e aventuras sexuais, de
si e dos outros, comentadas.

Foi numa dada situagdo que percebi, através de desenhos, a presenga de adolescentes
LGBT+ na comunidade. Os fatos narrados a seguir servem a reflexdo central do artigo ¢ a
outras questdes. No dia 30 de novembro de 2022, quando fui ao Cumbe pela segunda vez,
peguei carona com Ronaldo e outras duas pessoas, do centro de Aracati ao Cumbe, que foram
fazer uma oficina de artivismo com os/as jovens da comunidade. Essas duas pessoas ficaram
14 até a festa do mangue daquele ano.

Na noite daquele dia houve uma roda de conversa para falar da proposta da oficina e
para os facilitadores conhecerem os/as participantes. Entrei na onda da oficina sem saber bem
0 que era, mas nessa oficina aconteceram algumas coisas que me revelaram aspectos
importantes do cotidiano do Cumbe. A presenca LGBT+ me saltou aos olhos num dos
momentos da oficina, quando os/as participantes pintaram coisas que os/as representavam.
Uma dessas coisas foram duas bandeiras LGBT+, uma delas situada no canto direito superior

da imagem a seguir:

Imagem 2 - Pinturas de jovens e criancas quilombolas que participaram da oficina (Ozaias Rodrigues, 2022).

Referéncias ao mangue, as arvores, a pesca, a bandeira da associa¢do, do Brasil e
outros elementos do territorio também apareceram nos desenhos. Em outro momento da
oficina, que ocorreu no dia posterior a roda de conversa, fomos pintar uma parte do muro da
casa de Branquinha. A roda de conversa e as pinturas serviram para identificar coisas

importantes para os/as participantes, sendo que o que mais se destacou foram as referéncias
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ao mangue e a partir dessas referéncias foi proposta uma pintura do muro que congregasse
muitos dos elementos presentes nos desenhos. Na imagem anterior € na que vem a seguir, o
colorido do arco-iris aparece representando a diversidade sexual e de género daquelas
criangcas ¢ adolescentes, o que pode indicar que para elas ha uma vinculagdo entre a
afirmacao dessa diversidade e sua relagdo com o territorio quilombola. A pintura final foi

registrada na foto a seguir:

Imagem 3 - Muro de uma casa pintado por jovens e criangas da comunidade durante uma oficina (Ozaias
Rodrigues, 2023).

No final do dia em que iniciamos a pintura, os/as jovens chegaram a pintar no asfalto
a sigla LGBTQIA+ e aproveitei a ocasido para saber quem se identificava como tal. Alguns
responderam timidamente na hora e outros/as me falaram ao ouvido. Fui perguntando quem
se identificava com cada letra e as respostas me surpreenderam, pelo fato daqueles/as jovens
terem informacdes atualizadas sobre o assunto. No entanto, s6 souberam me responder o que
cada letra significava nas trés primeiras letras - L, G, B. As outras eles/as ndo sabiam e eu fui
informando o que significava cada letra. Mas na ocasido da pintura coletiva do muro outra
coisa me chamou a atengao.

Os/as adolescentes e criangas que participaram desse momento, brincaram e Xingaram
uns aos outros vdarias vezes, sendo preciso chamar a atencdo deles/as para que se
concentrassem na pintura. As cenas de mangofa e ofensas pessoais se seguiram, bem como
tentativas de pintar os rostos e corpos uns dos outros, até que a facilitadora da oficina

resolveu intervir de forma mais enérgica na situagdo, que para ela estava saindo do controle.
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Ela chamou todos/as que estavam presentes e deu um sermao, em tom professoral, sobre
respeito e limites nas brincadeiras, pois todos/as ali faziam parte do mesmo territorio e na luta
pelo territério € preciso unido. Feito o sermdo, retomamos os trabalhos, mas os/as jovens
ouviram a contragosto aquelas palavras.

A situagdo do sermdo gerou depois, por parte de uma das jovens participantes, um
comentario segredado a mim, em outra ocasido, nos seguintes termos: “Nao gostei daquela
mulher; ela é chata”. Naquele momento s6 ouvi a informacdo e acolhi o desconforto da
jovem. Ja em outra ocasido, essa divergéncia irredutivel de pontos de vista sobre o que seria
saudavel nas brincadeiras, foi retomada por aquela mesma jovem, afirmando o mesmo
desconforto de antes, mas estando convicta, inclusive em sua linguagem corporal, de que nao
havia feito nada de errado na ocasido. Assim como no dia da oficina ela estava com um braco
cruzado e o outro erguido se apoiando neste, com uma postura de convic¢ao ao falar do
assunto. Dessa vez me manifestei, pois ja tinha tido tempo para analisar a situagdo e tomar
partido na mesma. Concordei com ela, rimos e encerramos o assunto.

Essa questio me lembrou perfeitamente uma situagdo na qual Vieira (2015) foi
coadjuvante, chegando a intervir na situagao, que ela julgava estar passando dos limites. Em
sua discussdo sobre a arte de ‘pirracar’ entre quilombolas da Malhada (Caetité - BA), ela
narra um episoddio no qual presenciou duas criangas zombando uma da outra, ao que se

somaram empurrdes e provocacdes mais agressivas:

As provocagdes foram ficando mais e mais agressivas e secundadas por empurrdes
e pontapés. Temi que as criancas se atracassem violentamente e, como ndo vi por
perto nenhum outro adulto além de mim, achei que eu precisaria fazer alguma coisa.
Para apaziguar aquela situacdo, pedi para que parassem de brigar e expliquei que
eles eram amigos e, por isso, ndo deveriam ofender uns aos outros. Em tom
professoral e toda cheia de razdo, ainda completei dizendo que amigos ndo brigam.
Nao notei que Teresa observava a distdncia e sem preocupagdo o enfrentamento dos
garotos. Quando se aproximou de nds para estender a roupa molhada na cerca, ela
riu a0 me ver excessivamente preocupada com as atitudes dos meninos e exclamou:
- Suzane ¢ engragada! E voltou a lavar roupas (Vieira, 2015:95).

O paralelo entre a situacdo que Vieira (2015) narrou e a que presenciei ¢ explicito,
tanto que quando vi o sermao acontecendo e me atentei a reagdo corporal das criangas, diante
daquele sermdo dado por uma estranha, lembrei imediatamente do episddio de Vieira (2015).
Nesse sentido, quando perguntei a opinido de Antonio Filho?, amigo pessoal e interlocutor,

sobre o ocorrido, ele endossou a posi¢do da facilitadora, dizendo que ha momentos em que as

criangas e jovens da comunidade exageram e que deveriam tomar mais cuidado nas

7 Antdnio Martins da Silva Filho, é natural do Cumbe, pai, professor de capoeira e membro da coordenacio da
associacdo quilombola.
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brincadeiras. Mesmo assim, durante todo o ocorrido que ele presenciou, inclusive os insultos
e xingamentos constantes, ele ndo fez absolutamente nada. Creio que se trate aqui de uma
divergéncia entre o que se fala e o que se faz ou mais precisamente, mesmo nao gostando do
tom das brincadeiras, ele ndo achava necessario fazer alguma intervencdo e penso que a
atitude dele, diante da situagdo, nos revela mais do que aquilo que ele disse a mim.

A situagdo na qual o sermao foi dado por aquela “mulher chata” e outras experiéncias
que tive na comunidade, indicam que parte da socialidade local se manifesta em comentarios
e agdes debochados, criticos € mordazes, como varias vezes presenciei ou participei. Isso se
aproxima daquilo que Vieira (2015) chamou de relacdes agonisticas, nas quais as
provocacgdes mutuas e xingamentos ndo constituem ofensas pessoais para quem ouve € nem
para quem os pronuncia. O tom de brincadeira, de zombaria ¢ algo recorrente nas conversas
cotidianas e essas relacdes agonisticas, ou socialidade agonistica (Vieira, 2015), estimulam
precisamente o carater ludico dessas relagdes, evocam o carater engracado de certas situagdes
ou de caracteristicas das pessoas. E a versdo da arte de pirragar no Cumbe.

O fato de a mulher ser lida como chata, creio eu, se deve ao estranhamento que os/as
jovens tiveram com aquela atitude de uma pessoa que ndo faz parte do cotidiano da
comunidade e quis dizer o que aqueles/as jovens deveriam fazer dentro de sua comunidade -
basicamente, com o tom professoral que Vieira (2015) comentou8. Nesse sentido, consegui
com certa facilidade entender o aspecto da pirraca nas relagdes e me somar a ela durante as
conversas. Isso explica, inclusive, a forma dinamica de varias conversas que presenciei, nas
quais se vai de um assunto muito sério a um assunto simplorio, banal ou com conotacao
sexual em poucos segundos. Também percebi isso em reunides da associacdo, nas quais
questdes sérias eram debatidas, com direito a criticas mutuas entre os presentes, mas um
detalhe bobo rapidamente se transformava em motivo de riso € mangofa coletiva. Feitas estas
consideragdes podemos voltar ao assunto principal do topico.

Retomando o tema da diversidade de género e sexualidade, faco mencdo da
monografia de Francisca Dandara Albuquerque (2022) acerca dos/as LGBT+ do Cumbe.

Neste trabalho, a autora comenta sobre sua vivéncia como mulher travesti e preta e como isso

8 A situaciio que presenciei ¢ perfeitamente interpretada pelas palavras de Vieira (2015) quando a mesma
percebeu o equivoco de sua atitude: “As criangas ndo me entenderam e foram brincar e foram brincar noutro
lugar. Teresa percebeu que era eu que ndo havia entendido nada sobre a pirraga e, mais tarde, explicou melhor
essa inclinacdo das criangas, tentando me tranquilizar: “eles brigam, mas depois estdo lambendo uns aos
outros”. Minha intervengao soava ridicula e completamente sem sentido. Mais tarde, compreendi que a pirraca
era uma maneira de tratar os amigos [...]. Esses enfrentamentos com gestos e palavras ndo se opdem, de modo
algum, a solicitude de amizade, como eu supunha equivocadamente. E, naquela ocasido, as criangas pirracavam
justamente porque eram amigos e, assim, poderiam xingar sem se ofender” (Vieira, 2015:95).
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balizou sua escrita. Ela destaca em sua Introducdo, que ao conversar com Jodo, ele lhe disse
“nao haver um debate mais abrangente acerca das questdes de diversidade no local, mesmo
com a presenca de um publico LGBTQ+ marcante e atuante” (Albuquerque, 2022:12). A
autora faz consideragdes sobre a necessidade da Geografia se reinventar como ciéncia, fala da
existéncia de pessoas trans e travestis no Brasil e das atividades que desenvolveu/participou
na comunidade, como encontros, entrevistas e aplicagdo de questionarios. Dos resultados de

sua pesquisa, Albuquerque (2022) escreve o seguinte:

Os resultados obtidos com as entrevistas foram bastante significativos, tendo em
vista que, de acordo com elas e eles, a pesquisa contribuiu com o processo de
resisténcia e aceitacdo dentro do Quilombo. Inicialmente foi colhida uma
amostragem bastante significativa acerca das identificagdes, tendo como respostas:
Trans, Queer, Cis, para identidade de género e Bissexual, Gay e Pansexual para
sexualidade. Essas respostas sdo um tanto quanto simbdlicas, tendo em vista as
questdes de invisibilidade e negagdo apresentadas anteriormente, que em
determinados contextos, impediria tais afirmagdes.

[...] um dos entrevistados expds uma questdo necessaria, que se da ao fato de muitos
ainda sentirem vergonha em assumirem sua sexualidade, seja pelo julgamento ou
ainda pelos preconceitos silenciosos, como olhares e comentarios internos. Mas
reafirmou que a presenga do coletivo tem contribuido com estes sujeitos, tanto para
perceberem que ndo ha problema em ser quem sdo, quanto saberem que serdo
acolhidos ao tomar tal decisdao (Albuquerque, 2022:29).

A proposta de pesquisa da autora potencializou as discussdes sobre diversidade de
género e sexualidade entre jovens e adultos LGBT+ do Cumbe. O quilombo passa a ser visto
como um lugar de acolhimento dessa populagdo local. Vé-se que a afirmacdo enquanto
LGBT+ se da em ambientes e com pessoas especificas, pois ha muito preconceito velado.
Percebo a constru¢do e manutencao do Coletivo LGBT+ do Cumbe como um processo de
empoderamento coletivo (Berth, 2019:91), em torno da afirmagdo da diversidade de género e
sexualidade. Antes do Coletivo esses/as jovens e adultos/as ja tinham consciéncia de si, mas
ndo tinham um ambiente onde suas sexualidades e géneros pudessem ser afirmados e
acolhidos, em conjunto.

O conceito de empoderamento, como apresentado por Joice Berth (2019), cabe bem a
essa discussdo no Cumbe e a forma como Albuquerque (2022) apresentou as falas dos/as
interlocutores/as nos permite sugerir isso. Destaco que o empoderamento como ¢ apresentado
por Berth (2019) se baseia no feminismo negro e interseccional para repensar o poder (p. 18),
pois ¢ um instrumento de emancipacdo politico-social. Dessa forma, foi preciso
conscientizacdo, muitas conversas € mobilizagao para que o Coletivo nascesse, afinal, os/as

LGBTs ja estavam ali, vivendo suas vidas, mas ndo estavam organizados/as coletivamente. O
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surgimento do Coletivo é um ato coletivo de autoafirmagdo, de se empoderar junto com o
outro.

Empoderamento ¢ sempre coletivo e processual. Empoderar quer dizer, entre outras
coisas, ‘dar poder a alguém’ e esse poder ¢ dado a alguém® ou construido lentamente por
aqueles/as que sempre foram vistos/as sem poder, sob a O6tica do defeito natural, da
anormalidade social ou do distarbio mental, como os LGBTs, por exemplo. O
empoderamento LGBT+ vai na contramao da auséncia de poder: se pauta na percepgao de si,
na autoafirmacdo e autovalorizacdo. A percepc¢do de si enquanto sujeitos marginalizados na
sociedade, simplesmente por ser LGBT+, ¢ um passo importante no empoderamento, pois
sem autoconhecimento e percepgdo critica da realidade ndo € possivel afirmar a propria
existéncia contra uma sociedade cisheterosexista.

Isso € precisamente o que os/as jovens e adultos quilombolas LGBTs do Cumbe estdo
fazendo. Nao quero sugerir aqui que todos/as eles/as t€m o mesmo nivel de percepg¢do critica
da realidadel!?, pois ndo tém, mas ¢ justamente o carater coletivo da afirmag¢do do ser LGBT+
e quilombola que torna o empoderamento efetivo, libertador.  Nesse sentido, uma outra
questdo que Albuquerque (2022) colocou aos/as interlocutores/as de sua pesquisa, foi a
interseccdo entre pertencimento étnico e de género e sexualidade. Os/as entrevistados/as
percebem de forma positiva esse cruzamento identitdrio, no sentido do fortalecimento mutuo.

Além disso,

A ultima questdo foi: “Vocé considera que o Coletivo LGBTQ trouxe impactos para
o Quilombo? Se sim, esses impactos foram positivos ou negativos”, e por
unanimidade, afirmaram que sim, e que estes foram positivos (figura 11). Dentre os
variados motivos, esta percepcdo de positividade da organizagdo, se deu por
exemplo, pela possibilidade de um ambiente seguro, onde tanto podem expor suas
dores, inquietagdes ¢ se colocarem como ativos nas propostas de atuagdo da luta,
quanto em uma situagdo de discriminagdo, por exemplo, terem um aparato que
esteja em defesa e em prol de uma resolucdo (Albuquerque, 2022:30-31).

As respostas a essa questdo confirmam aquilo que Tia Simoa comentou sobre o
acolhimento que LGBTs tém dentro da associagdo quilombola. As atividades que
Albuquerque (2022) desenvolveu foram apoiadas pela diretoria da associagdo, visando o
empoderamento dos/as jovens e adultos LGBT+. O Coletivo, portanto, ¢ um espago criado

por e para LGBTs se sentirem acolhidos/as e seguros/as. Percebe-se também que o

empoderamento quilombola reforca o empoderamento LGBT+. A fim de discutir outras

9 Me baseio na defini¢io proposta por Berth (2019:18).

10 Exemplar nesse sentido sdo as tensdes geracionais sobre as quais falarei adiante.
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questdes, gostaria a seguir, de compartilhar impressdes sobre um evento do qual participei

com esses/as mesmos/as jovens e adultos da comunidade.

Tensdes geracionais, Coletivo LGBT+ e demandas coletivas

Participar de eventos e conversas com esse grupo de jovens e adultos me possibilitou
compreender aspectos importantes das relagdes entre eles/as. Entre os dias 19 e 21 de maio
de 2023, participei da II Oficina preparatéria para o I Encontro LGBTQIAP+ da Zona
Costeira do Ceard. Durante esses trés dias, tanto nas atividades da oficina quanto nas
conversas informais, percebi que hd uma tensao geracional entre LGBTs jovens (adolescentes
e jovens adultos até 30 anos) e LGBTs adultos, que ja passaram dos 35, pelo menos. Os
LGBTs mais adultos t€ém, no geral, uma nog¢ao ultrapassada e estatica sobre as questdes de
identidade de género e sexualidade, enquanto os mais jovens possuem uma no¢ao mais
atualizada dessas questdes e t€ém uma sensibilidade particular as mesmas, ou seja, quando
percebem comentarios problematicos dos mais adultos, rapidamente os confrontam e um
pequeno debate se instala sobre a questao.

Nesse sentido, hd uma resisténcia dos mais adultos em atualizarem o proprio
pensamento em relagdo as identidades de género e de sexualidade, seja fazendo pouco das
discussdes atuais ou simplesmente as ignorando, como se ndo precisassem se atualizar sobre
as mesmas, tomando-as como supérfluas. Durante esse evento, essa atitude foi varias vezes
rechacada pelos/as mais jovens, no sentido de cobrar uma atualizacdo dessas nogdes pelos
adultos e de levar o debate atual a sério. Essa tensdo geracional faz parte das relagdes entre a
populacao LGBT+ do Cumbe, como vérias vezes presenciei.

Retomo as palavras de Dandara, mas dessa vez, através de uma entrevista que me

concedeu junto a Camylla. Ela conta como se iniciou o Coletivo LGBT+ do Cumbe:

Eu sou do NATERRA, do LECANTE, grupo de pesquisa, laboratério [da UECE].
No inicio de 2021, houve um trabalho de campo para realizagdo de cartografia
social de um dos bolsistas do laboratdrio. Nesse momento, foi o primeiro contato
que eu tive com o Cumbe. No inicio de 2021, mais precisamente em janeiro. Foi
quando eu conheci o Jodo, conversei com ele, que é um homem gay e ele
comentou sobre isso, de que aqui no Cumbe nio tinha essa perspectiva
organizada, de um coletivo, de movimento, alguma coisa nesse sentido, que
tivesse um nome. As LGBTs ja estavam aqui e essa também foi a impressdo que
eu tive, quando eu cheguei ja notei as LGBTs bem marcantes, um publico bem
marcante. Fui conversando com o Jodo, dialogando com outras pessoas. Ai em
julho de 2021, eu vim pra um momento de lazer, mas ao mesmo tempo
aproveitei a ocasido, dentro do turismo comunitirio, para promover uma roda
de conversa com as LGBTSs. Falei pro Jodo, ‘t6 indo pro turismo comunitario, mas
vejo esse momento como uma oportunidade de fazer essa reunido, essa
organizagdo’. O Jodo topou, eu conversei com outras pessoas LGBTs que também
toparam e a gente teve esse primeiro encontro em julho de 2021. Foi 14 onde eu
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conheci a Camylla também, ela apareceu. La eu conheci a Dandina também; as
travestis aqui do Cumbe (Dialogo realizado em: 04/12/2022).

Assim como eu, Dandara rapidamente percebeu a presenca LGBT+ no Cumbe quando
conheceu o territério. Ela enfatiza a presenca das meninas trans e descreve como articulou a
criagdo do coletivo. E por isso que vejo a questio como um empoderamento pelo qual essa
populagdo esta passando, com conversas entre eles/as sobre o assunto, com criticas e
aprendizados mutuos. Essa organizacdo do Coletivo, que foi apoiada pela diretoria da
associacdo, ajudou também na constru¢do de uma solidariedade entre os/as membros/as do
grupo, bem como mostrou a necessidade de participar das atividades da associagdo para além

das atividades relacionadas a tematica do Coletivo. Além disso, Dandara comenta que:

Foi um espago muito marcante, eu sou muito dessa vibe da simbologia. Foi algo
muito simboélico, muito marcante, porque na primeira vez, na histéria do
quilombo ter essa perspectiva de se organizar enquanto movimento, enquanto
coletivo. E reafirmando: esses corpos ja estavam aqui, para que ndo pensem
que a galera LGBT s6 teve visibilidade depois do coletivo. Nio, a galera ja tava
aqui, ja ia pras atividades, s6 nfo tinha essa perspectiva organizativa, de falar
também, de poder ser ouvido e tal. O coletivo veio pra potencializar essa
galera. A gente se organizou e desde entdo vem promovendo varias atividades,
como em novembro e dezembro de 2021, organizamos o primeiro semindrio de
extensdo e monitoria do Cumbe, em parceria com o NATERRA e o [Instituto]
Terramar. Nessa ocasido, primeiro fizemos uma roda de conversa, que até foi a
Camylla que facilitou a roda de conversa sobre a historia LGBT, trajetoria
LGBT e a Nairobi junto, que é do Terramar. Em dezembro a gente fez uma
oficina de autodefesa. A gente pautou que dentro do semindrio, que seria dividido
entre novembro e dezembro, que ia ter uma programacao bem grande. Entdo a
gente pautou que dentro da programacio, tanto em novembro quanto em
dezembro, houvessem momentos com o coletivo LGBT, porque siao nesses
espacos onde o coletivo pode se expandir (Dialogo realizado em: 04/12/2022).

A visibilidade ¢ um dos aspectos do empoderamento coletivo e essa autoafirmagdo ¢
necessaria para que se percebam enquanto individuos de direitos, com experiéncias a contar,
expor suas demandas e inquietagdes. Criar o Coletivo foi uma nomeacdo desse
empoderamento que esta se construindo. A experiéncia de Dandara com movimentos sociais
ajudou os/as LGBTs do Cumbe a entenderem que suas existéncias sdo politicas, sdo mais do
que os comentarios maldosos podem definir, que t€ém desejos e subjetividades que precisam
ser ouvidas, nomeadas. Por sua narrativa, entendemos que o Coletivo pretende ocupar os

espagos possiveis, nos quais podem atuar e se colocar como LGBTs e quilombolas. Camylla

complementa o relato de Dandara da seguinte forma:

Sobre o coletivo, eu conheci a Dandara em 2021, eu ndo sou muito boa de datas.
Ela propos uma roda de conversa e nesse dia eu tava sem nada pra fazer, entio
eu fui. A gente nunca teve um pé a frente sobre isso, aqui no Cumbe. Do
pessoal que faz parte da comunidade [LGBT+] se juntar e fazer a luta. Nao
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conversavam nem sobre isso. Eu pensei, ‘Ah, eu vou 14 conhecer a Dandara’,
na época eu nio fazia muita parte da associacio quilombola, niio interagia
muito. Fui 14 conhecer. Tentei chamar a Dandina, mas o pessoal LGBT aqui do
Cumbe, se entoca, parece que tem medo. Ai eu conheci todo mundo e propus na
roda de conversa da gente ir além. A Dandara foi quem deu o primeiro passo e eu
pensei ‘poxa, é isso que eu quero. E isso que nés precisamos’. Quando a
Dandara nao estiver aqui vai ter que continuar e eu vou tentar [fazer] valer a
pena, porque era s6 eu na época, o pessoal da comunidade [LGBT] nio
participava. Eu como a tnica travesti dando a cara, tentando puxar a Dandina,
foi mais isso. Foi muito legal. Foi ai que eu me interessei mais em participar da
associacio quilombola, das programacdes, das viagens, dos intercimbios, das
rodas de conversa... Eu me senti bem mais acolhida na associacdo depois disso.
Eu espero ter mais oportunidades, de abrir mais a voz, porque a gente sabe o
quanto ¢ dificil pra ndés dar a cara a tapa. Nos travestis estivemos na linha de
frente e os gays afeminados, na frente da luta, durante muito tempo (Didlogo
realizado em: 04/12/2022).

Por esse relato e pelo que percebo em campo, realmente nem todos/as LGBTs do
Cumbe se afirmam como tal e nem se achegam ao Coletivo; ndo dao a cara a tapa. Camylla
comenta que se expos em algumas situagdes para falar de sua identidade trans e da populacao
LGBT+ como um todo, ao tempo em que percebeu que muitos/as ndo se somaram a sua
atitude. Ao mesmo tempo em que comenta que a proposta inicial do Coletivo ndo encontrou
eco, ela afirma o pioneirismo das mulheres trans e dos gays afeminados na luta pelos direitos
LGBTs e afirma que ainda ndo havia sido aventada a possibilidade de um Coletivo como este
na comunidade. Foi um processo lento, essa mobilizagdo para constituir o Coletivo. Camylla

ainda comenta sobre a constru¢do de sua identidade da seguinte forma:

A Dandina foi a minha representacio de uma travesti, que na época, eu sempre
falo que antes eu ndo tinha uma representacio de pessoas transgénero, de
travesti. Entdo, pra mim, a Uinica coisa que me representava na época era a arte drag
queen. SO que eu me via como uma pessoa que nao queria estar daquele jeito pra
minha vida toda. N&o queria que fosse momentaneo aquilo. A parte de ser drag
queen, € que elas se montam e se desmontam e eu s6 me sentia representada por um
lado, mas eu so6 conhecia aquilo. Ai eu sempre via a Dandina, o Jeferson [que
destransicionou], que na época era Stephany, e eram as minhas tnicas
referéncias, que eu tinha. Inclusive, eu nio conversava muito com elas, porque
minha familia me proibia de conversar com elas assim. Eu conheci o Gilsinho e
ele faz parte, junto com o primo dele, 0 Netinho [José Freire] e... a gente nao
tem muito didlogo aqui no Cumbe. Que o Netinho e o Gilsinho sdo direito fora, a
trabalho [e estudo]. A Dandina e o Jeferson é trabalhando. Entio fica s6 eu aqui
e o resto nao se manifesta. ‘As outras conseguem o direito pela gente’, é tipo
isso. Eu pensei ‘ndo cara, eu quero fazer mais, eu quero entrar nessa linha
também’. Eu quero fazer alguma coisa, me mover e niao ficar parada sé
olhando a luta das outras. Foi isso (Dialogo realizado em: 04/12/2022).

Enquanto mulher travesti, Camylla teve dificuldades inerentes ao processo de
transi¢do, pois passou por silenciamentos por parte de familiares, mas foi precedida por duas
mulheres trans na comunidade que serviram de referéncia para ela. Como ela afirmou, nem
todos/as LGBTs se somam ao Coletivo ou fazem coro a essa tematica na comunidade, pois

preferem cuidar de suas demandas pessoais do que investir tempo e esfor¢o em criar algo
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coletivo que os represente. Alguns se afirmam, outros ndo. Ela deu a cara a tapa por ser uma
das poucas LGBTs a falar do assunto e se posicionar, enquanto outros/as ndo politizam sua
existéncia. Sao duas atitudes distintas e muito comuns entre LGBTs e no caso do Cumbe nao
¢ diferente.

Também perguntei a Dandara e Camylla sobre a criacdo da bandeira do Coletivo e

Camylla fez uma fala contundente sobre as demandas de pessoas trans:

Camylla: Serve também pra quando tiver uma programacéo usar a bandeira, linda e
bela, segurando, representando a gente, mas falta a gente fazer a mesma coisa com
as outras bandeiras, como a bandeira trans. A Dandara ta tentando fazer uma
proposta pra gente fazer um encontro, uma parada, com todas as pessoas
[LGBTs] dos territorios, pra gente se encontrar. Pra janciro ou fevereiro [de
2023]. Mas tem pouco tempo que a gente tem o coletivo. A gente ainda ta
caminhando, aos poucos e eu espero que nesse caminhar, a gente se fortaleca
pra tentar conseguir coisas a mais. Tipo assim, eu tava falando com as meninas
sobre a questio da transicio de género, que é muito dificil a questio
financeira, que muitas meninas sofrem com o proprio corpo. E ainda tem o
julgamento das pessoas. Muitas se automutilam, se matam e tals. Eu queria
uma proposta do SUS para ajudar nisso. Eu espero um dia, quando o coletivo
crescer bastante, conseguir fazer essa proposta. Se ndo d4d num dia, a gente
marca no outro. Até chegar um dia que vai dar certo. Também veio a pandemia e

deixou complicado se juntar (Dialogo realizado em: 04/12/2022).

Em primeiro lugar, ela faz referéncia ao I Encontro LGBTQIAPN+ da Zona Costeira
do Cear4, que ocorreu entre os dias 14 a 16 de julho de 2023, na comunidade dos Caetanos de
Cima, localizada no municipio de Amontada/CE. Eu e alguns/mas jovens do Cumbe
participamos do evento. A proposta de um evento que reunisse LGBTs de uma parte da zona
costeira cearense realmente vingou. Em segundo lugar, Camylla aponta a necessidade de
politicas publicas que atendam as pessoas trans em suas transi¢cdes, sobretudo quando
envolvem a disforia de género, algo que implica num sofrimento fisico e psiquico
consideravel. Ela ¢ otimista e acredita que o Coletivo pode crescer, conseguindo influenciar
localmente as politicas na area da satide, que venham a atender pessoas trans, por exemplo

Pela fala de Camylla vemos que a mesma pensa em questdes maiores, que vao além
do Cumbe, como a assisténcia do Sistema Unico de Saude (SUS) as pessoas trans. Sdo
muitos planos que Camylla concebe e a criagdo do Coletivo, bem como o I Encontro
LGBTQIAPN+ da Zona Costeira do Ceard sdao etapas importantes na consecucao desses

objetivos. Sobre o I Encontro seguem as imagens quanto a programagao do referido evento:



Kit de higiene pessoal
(toalha, escova, creme dental,

repelente, sabonete),

Lencol, Rede, Corda e Barraca.
Realizagao
a2
“ rov’:rTu\Sr \U
Apoio

’)BESE l: ) Sociedade Suéca . A
:u“:u‘;.-. ; FUNEE“SAT‘EJ @ deProle:icsb: Natureza lgdrloeeE E&! I%NQ:% B EEARA

VERNG DO £STADO

T anA s BsEsany

Imagem 4 — Capa da programacao do evento (Ozaias Rodrigues, 2023).
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12:30 - 14:00
Almoco

resisténcia e interseccionando

as lutas -
Camylla Bernardo, Pedro

Kariri, Hesse Santana e Romaria

Holanda
Mediagao: Nairébi Souza

15/07 (Sabado)

7:30 - 8:30
Café da manha

8:30 - 9:40
GIRO 2
Organizando as nossas ideias -
Cristiane Faustino e Danielle
Sousa

9:40 - 10:00
Lanche

10:00 - 12:30
GIRO 3
Oficinas de Formacgédo Tematica
Mediacédo: Cris Faustino,
Romaria Holanda e Wellyson
Aguiar

1 - Historicidade através das
siglas - Léo Leal

2 - Direitos LGBTQIAPN+ e
incidéncia politica - Licia
Paulino

3 - Os impactos dos grandes
empreendimentos na vida de
pessoas LGBTQIAPN+em
territérios tradicionais
costeiros - Rogéria Rodrigues

Imagem 5 — Programacao do

14:00 - 15:30
Compartilhando as
aprendizagens -
Ronaldo Holanda, Dandara Silva
e Adriel Cavalcante

15:30 - 15:50
Lanche

15:50 - 17:30
GIRO 4
Populacdo LGBTQIAPN+ e
politicas pablicas -
Rayane Cristina, Levi Costa,
Viviana Mesquita e Natalia
Tavares

20:00
Cultural

16/07 (Domingo)

9:00
Café da manha

10:00
GIRO 5
Plenaria LGBTQIAPN+

12:30
Almocgo

14:00
Retorno

evento (Ozaias Rodrigues, 2023).

Consultando meus diarios de campo, consigo narrar, em detalhes, como foi a
experiéncia nesse evento, mas farei isso em outra oportunidade. Por ultimo, na entrevista
perguntei a Camylla e Dandara sobre as suas expectativas em relagdo ao Coletivo. Elas assim

responderam:

Camylla: Eu sou o tipo de pessoa que ndo gosta de criar expectativas. Eu sei que vai
ser positivo, mas eu ndo sei como vai ser, mas eu espero algo muito bom para 2023.
Uma nova era. Eu vou sair do Ensino Médio e vou focar mais e vai ser tudo.
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Dandara: Eu t6 na mesma vibe que a Camy, assim... eu tenho expectativas porque a
gente vai td em outro momento politico, outra conjuntura. Lula ja é presidente
entdo, até mesmo pra conseguir verba do governo, pra transporte, pra que a galera
venha... Entdo, minhas expectativas sdo essas, pensando também no que a Camylla
falou. Pensar politica publica. Se vocé tem um coletivo organizado e um governo,
como estdo vendendo ai, o Ceard trés vezes mais forte, talvez a gente consiga, de
alguma forma, implementar essa ajuda, pra questdo da hormonizagdo. La em
Fortaleza a gente j4 tem uma ferramenta dessas, que é publica, ¢ o Ser Trans, o
ambulatorio Ser Trans, que faz atendimentos voltados para a questio da
hormonizagdo. Por que ndo ter isso em Aracati? Até porque aqui tem um publico
LGBT muito forte. Uma galera muito organizada.

Camylla: E Aracati ¢ muito mais acessivel pra quem mora por perto, do que
Fortaleza. Ir pra Fortaleza ¢ mais dificil a gente ter acesso, tanto pelo transporte,
quanto pela questdo financeira e ai vocé ndo vai ter direito aos hormdnios [por
causa disso]? Vai ter muita luta, muita lingua pra isso acontecer, porque a gente vai
falar horrores (Dialogo realizado em: 04/12/2022).

A demanda por um ambulatério trans esta posta, além da necessidade de uma maior
visibilidade das demandas LGBTs na regifio de Aracati e adjacéncias. E preciso descentralizar
as politicas de satide que atendam a essa populacdo, mas também vai ser preciso muita
mobilizacdo para que as expectativas de ambas se tornem realidade. H4 mais informagdes
que posso trazer sobre o assunto, sobretudo a partir de uma entrevista que fiz com Jodo e
Antonio Filho sobre a presenga LGBT+ no Cumbe, no entanto, penso que o que foi colocado
aqui serve para termos uma nog¢ao basica da questao nessa comunidade quilombola.

Por fim, comento brevemente algumas situagdes que mostram um tensionamento
entre esses/as jovens quilombolas, quanto as suas sexualidades e géneros e outras pessoas da
comunidade, bem como de familiares. Certa vez, uma interlocutora proxima a mim comentou
sobre sua bissexualidade e de como isso produzia uma tensao entre ela e sua mae, pelo fato
desta ndo aceitar bem “essa historia de bissexual”, digamos assim. Ela comentou que ja
tentou dialogar com a mae sobre o assunto, mas que sé recebe reacdes negativas da mesma
quando tenta esse didlogo. A mae dessa interlocutora ¢ uma das minhas companhias
preferidas quando estou no Cumbe e ter ouvido isso da filha dela me deixou surpreso, de
forma negativa, claro.

Uma outra jovem, me confessou na ocasido daquela oficina, em que o climax foi a
pintura no muro de uma casa, que se identificava como nao-binaria, apesar de performar uma
estética feminina. Ela me disse que ainda ndo estava pronta para falar sobre isso com seus
pais. J4 em outra situacdo, na qual iamos, eu e a juventude quilombola LGBT+ a um evento,
duas meninas relataram que tiveram sua bissexualidade questionada por moradores/as da

comunidade, pois ao dizerem que iam para o evento foram perguntadas se eram LGBTs, ao

passo que as mesmas se afirmaram bissexuais e receberam comentérios de duvida quanto a
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isso. Aquele tipico comentario bifébico de quem acha que entende mais da sexualidade alheia
do que a propria pessoa.

Finalmente, se tomarmos as palavras candentes e precisas de Tatiana Nascimento
(2018) sobre a proposta de queerlombo/cuierlombo, veremos que ¢ possivel uma
aproximacao tedrica entre o que ela propde e a vivéncia LGBT+ no Cumbe. Entre outras
coisas, Nascimento (2018) defende que ¢ necessario descolonizar a negritude, o quilombo e o
sentido de quilombismo, pois dentro desses conceitos ha muita diversidade de género e de
sexualidade que, muitas vezes, sdo jogadas para debaixo do tapete. Portanto, ¢ preciso falar
de LGBTs quilombolas, ndo sé para enfatizar a presenca dessa populacdo nos territorios
tradicionais, como também para desfazer concepgdes genéricas sobre esses mesmos

territorios.

Consideracoes finais

Penso ser necessario falar das relagcdes de género e de sexualidade no Cumbe por
trés motivos. O primeiro: em minhas estadas em campo, sempre me aproximei mais, de
forma espontanea, das mulheres da comunidade e elas de mim. Nesse sentido, as nossas
conversas sempre tinham assuntos que explicitam seus lugares sociais de mae, dona de casa,
solteira, casada, mae solo, artesa, marisqueira ¢ etc. H4 dramas que lhes sdao particulares e
assim eu nao poderia ignorar tudo o que me chegou nas conversas cotidianas com essas
mulheres. Confesso, portanto, que ouvi mais as mulheres do que os homens, afinal eu sempre
me senti mais confortavel com elas; bem mais a vontade.

O segundo motivo: mesmo conhecendo os homens da comunidade, nossas conversas
sdo sempre ao acaso, inconstantes e sem muito aprofundamento pessoal, o que impede uma
certa proximidade de ambos os lados, embora eu tenha feito as minhas tentativas de
aproximacao e eles também, penso eu. Apenas um homem fugiu a esse padrao de pouca
intimidade masculina, mas creio que nossa amizade se deu e se fortaleceu pelo fato de ambos
sermos LGBTs. Fora isso, 0 meu grau de intimidade com os homens da comunidade ¢ parco
ou nao chega a qualidade da intimidade que tenho com as interlocutoras

Em terceiro lugar: como ja havia comentado, o contexto social do Cumbe ¢
permeado pela presenca de jovens, criangas e adultos LGBT+ e ¢ de muita importancia que
essa presenca seja enfatizada e celebrada, pois ela ¢ fruto de um empoderamento que essas

pessoas construiram, organizaram. Nesse sentido, a liberdade de ser quilombola reforca a
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liberdade em ser LGBT, algo que se aproxima do queerlombismo de Tatiana Nascimento
(2018). Enfatizo assim, a necessidade de mais pesquisas que se debrucem sobre essas
tematicas que contemplam a populagio LGBT+ quilombola pelo pais afora; é preciso
reescrever a historia e etnografia dos quilombos a partir da presenca dos corpos dissidentes
do ponto de vista do género e da sexualidade.

Para concluir, a partir dos exemplos que Nascimento (2018) traz em seu texto,
entendemos como ¢ necessaria a reinvengdo das narrativas, do que € dito sobre certos grupos,
comunidades ou coletivos. Assim, a discussdo sobre diversidade de género e de sexualidade
nas comunidades quilombolas do pais deve se constituir como tema de pesquisa, para além
dos conflitos socioambientais ¢ da afirmacgdo politica das comunidades quilombolas. No
contexto dos estudos sobre essas comunidades ¢ sempre importante a pesquisa de campo
etnografica, a fim de complexificar a realidade dessas comunidades e mostrarmos o quao

diversas elas sdo.
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